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भारतीय आध्यात्मिकता का सुमधुर फल 


« प्रत्यक्ष अनुभव से यह स्पष्ट दिखाई देता है, कि श्रीमक्भगवद्गीता वर्तमान 
युग मे भी उतनी ही नावीन्यपूर्ण एवं स्फृर्तिदात्री है, जितनी की महाभारत में 
समसाविष्ट होते समय थी। गीता के सन्देश का प्रभाव 
केवल दाशंनिक अथवा विद्वजचा का विषय नहीं हैं, भपितु 
आचार-विचारों के क्षेत्र में भी विद्यमान होकर सार्स 
बतलानेवाला है। एक राष्ट्र तथा सस्क्राति का पुनरुजीवन 
गीता का उपदेश करता आया है। ससार के अत्युच्च 
शास्त्रविधयक ग्रन्थों में उसका अविरोध से समावेश हुआ 
हैं। गीताप्रन्थ पर स्वर्गीय लोकमान्य तिलुकजी की 
व्याख्या निरी महीनाथी व्याख्या नहीं हैे। वह एक 
स्वतन्न्न पबन्ध है । उसमें नेतिक सत्य का उचित निद्शेन 
भा हूं। अपनी सूक्ष्म ओर व्यापक विचारप्रणाली तथा प्रभावोत्पादक रेखनशेली 
के कारण मराठी भाषा का पहली श्रेणी का यह पहला भ्रचण्ड गद्मग्रन्थय अभिजात 
वाढाय में समाविष्ट हुआ हैं। इस एक ही अन्थ से यह स्पष्ट द्वोता है, कि यदि 
तिलकजी सोचते, तो मराठी साहित्य और नीतिशास्त्र के इतिद्दास में एक 
अनोसा स्थान पा सकते। किन्तु विधाता ने उनकी महत्ता के लिये वाद्मयक्षेत्र 
नहीं रखा था! इसलिये केवल मनोरजनार्थ उन्होंने अनुसधान का सद्दान कार्ये 
किया। यह अर्थपू्ण घटना है, क्रि उनकी कीर्ति अजरामर करनेवाले उनके 
अनुसवान-ग्रन्थ उनके जीवितकायों से विवशतापूर्वक लिये हुए विश्रान्तिकाल 
में निर्मित हुए हैं। स्वर्गीय तिलकंजी की अतिभा के ये गोण आविष्कार भी इस 
हेतु से सम्बद्ध ईं, कि इस राष्ट्र का महान्‌ मवितव्य उसके उज्ज्वल गतेतिहास के 
योग्य दो | गीतारहस्य का विषय जो गीताग्रन्थ हे, वह भारतीय आध्यात्मिकता 
का परिपक्क सुमछुर फल हैं। मानवी श्रस, जीवन और कर्म की सद्दिमा का उपदेश 
अपनी अधिकारवाणी से देकर सच्चे अध्यात्म का सनातन सन्देश गीता दे रद्दी 
है, जो कि आधुनिक काल के ध्येयवाद के लिये आवश्यक हैं। ” 





बाबू अरविन्द घोष 


“- बाबू अरविन्द घोष 


दिव्य 'ठीका-मौक्तिक 


“ बाल्यावस्था में ही मुझे ऐसे शास्त्रीभे अन्थ की आवश्यकता अतीत होने 
लगी, जो कि जीवितावस्था के मोह तथा कसोंटी के समय उचित मार्गदर्शक हो। 
मेंने कहीं पठा था, कि केवल सात सौ खोकों में गीता 
ने सारे शास्त्रों का ओर उपनिषदों का सार - गागर में 
सागर-भर दिया है। मेरे मन का निश्चय हुआ | गीता- 
पठन झुविधाजनक होने की दृष्टि रखकर मेंने संस्क्तत का 
अध्ययन किया । वर्तमान अवस्था में तो गीता मेरा 
बाइबल या कुराण ही नहीं, बल्कि अत्यक्ष माता ही हुईं 
. है। अपनी छोकिक माता से तो कई दिनों से में विछुढा 

महात्मा मान्‍न्धा है] किन्तु तभीसे गीतामैया ने ही मेरे जीवन में उसका 
स्थान अहण कर लिया है और उसकी च्रुटी नही के बराबर कर दी। आपत्काल 
में वही मेरा सहारा है। 

स्वर्गीय लोकमान्य तिलकजी अपने अभ्यास्र एवं विद्वत्ता के ज्ञानसागर से 
“ गीता-असाद * के बलपर ही यह दिव्य टीका-मौक्तिक पा चुके। बुद्धि से आवि- 
ध्कार करने के व्यापक सत्य का भण्डार ही उन्हें गीता में ग्रात्त हुआ | 

गीता पर तिछूकजी की टीका ही उनका शाश्वत स्मारक है। स्वराज्य के 
युद्ध में विजयश्री प्राप्त होनेपर भी वह सदा के लिये बना रहदेगा। तिलक जी का 
विद्युद्ध चारित््य ओर गीता पर उनकी मद्यान्‌ टीका दोनों बातों से उनकी स्घति 
चिरग्रेरक होगी। उनके जीवनकाल में अथवा साम्प्रत भी ऐसा कोई व्यक्ति 
मिलना असम्भव है, जिसका उनसे अधिक व्यापक ओर गहरा शाख्नज्ञान हो । 
उनकी गीता पर जो अधिकारगुक्त टीका है, उससे अधिक मौलिक अन्य की 
निर्मिति न अभीतक हुई है ओर न निकट के भविष्यकाल में होने की _सभावना 
है। गीता और वेद से निर्मित समस्याओका तिलकजी ने जो सुचारु रूप से सशोवन 
किया है, उससे अधिक अभीतक और किसीने नहीं किया हैं। अथाइह विद्धत्ता, 
असीम स्वार्थत्याग ओर आजन्म देशसेवा के कारण जनताजनार्दन के हृन्मन्दिर 
में तिलकजी ने अद्वितीय स्थान पा लिया है। ”” 





- महात्मा गान्धी 
( वनारस-कानपूर के अभिभाषण ) 


प्रकाशक का निवेदन 


मेरे पितामह स्वर्गीय छोकमान्य बाल गगाधघर तिलूक महोदय प्रणीत श्रीमत्‌ 
भगवद्वीता अथवा कर्मयोगशासत्र प्रथ का दशम सुद्रण श्रकाशित करने का छ-अव- 
वर आज आस हुआ दे। इसके तीन संस्करण लोकमान्यजी के जीवनकाल में 
असिद्ध हो चुके थे। चतुर्थ सस्करण में इस अ्रथ का थोडे से इतिहास दिया था । 
यहाँ भी उसको रखना में उचित मानता हूँ। 


गीतारहस्य ग्रन्थ छो, तिलक मदह्दोदय ने बसों के मण्डाके नगर में कारा- 
गृहवास के समय में लिखा था यह अस्ताव सर्वन्न सुविदित है। इस गअ्रथ के मस- 
विदे का आरम्भ मण्डाले मे ता २ नवम्बर सन १९१० में करके लगभग ५०० 
पृष्ठों का यह सम्पूर्ण मन्‍्य ता. ३० मार्च १९११ के रोज ( अर्थात्‌ केवल पाँच 
सद्दीनों में ) उन्हों ने अपने हाथ से अलग कर दिया, ऐसा हमारे पास की इस 
प्रन्थ की मूल पेन्सिल से लिखी हुईं हृस्तलिखित चार प्रतियों से ज्ञात होता है । 
सोमवार, ता ८ जून १९१४ इस रोज लोकमान्य महोदय की मण्डाले के कारागृइ 
से मुक्तता हुई। वहाँ से पुणे को लोट आने पर कई सप्तकों तक राह्ट देखके भी, 
मण्डाले के काराण्द के अधिकारी के स्वाधीन की हुई गीतारहस्य की इस्तलिखित 
पुस्तक जल्दी वापिस करने का सरकार का इरादा दीख नहीं पढा | जैसे जेसे अधिक 
दिन व्यतीत द्वो जाने लगे, पैसे बेसे सरकार के देतुओं के लिये लोक अधिकाधिक 
साशक होते चले। कोई कोई तो आखिर स्पष्ट कहने लगें, कि “ सरकार का 
विचार कुछ ठीक नहीं मालूम होता। पुस्तकें वापिस नहीं करने का ढेंग ही ज्ञात 
होता दे। ” ऐसे शब्द जब किसी के मुँह से निकल कर लोकमान्यजी के कानों 
पर आते थे, तब वे कद्दा करते थे, कि - ' डरने का कुछ कारण नहीं ) अन्थ यदि 
सरकार के स्वाधीन है, तो भी उसका मजमून मेरे मस्तिष्क में हैे। निश्रत्ति के 
समय में शांतता से सिंहगढ के किले पर भेरे बगले में बैठ कर अन्ध फिर से में 
यथास्थित लिख डाढँगा | - यह आत्मविश्वास की तेजस्वी भाषा उत्तरत्ी 
उम्रवाले - अर्थात्‌ ६० वर्ष के - वयोदद्ध शहस्थ की हे, ओर यह अन्थ मामूली 
नहीं; बल्कि गहन तत्त्वज्ञान के विषय से मरा हुआ ५०० प्रृष्ठों का है। इन सब 
बातों को ध्यान में लेने से लोकमान्य महोदय के अबृत्तिपर अयत्नवाद की यथार्थ 
कल्पना त्वरित हो जाती है। सुभाग्य से तदनन्तर जल्दी से सरकार की ओर से 
सभी पुस्तकें सुरक्षित वापिस हुई; ओर लछोकमान्य के जीवनकालल्‍में ग्रन्थ की तीन 
हिन्दी आइत्तियाँ प्रकाशित हुई । 

गीतारइस्य का मूछ मसविदा चार पुस्तकों में था, यह उछेख ऊपर किया 
गया है। उन पुस्तकों के सम्बन्ध मे विशेष परिचय इस श्रकार है :-- 
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पुस्तक विषय पृष्ठ लिखने का काल 
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मुखपृष्ठ, समर्पण और ट से 
लछोकों का अनुवाद २४७०-२४७. ३० जनवरी १९११ 
अध्याय १-३. २४९--३९९ 
कर १-३४ ० ) 
४ सलछोकों का अनुवाद ) हि 
अव्याय ४ से १८. ) डरे०ड, | १० मार्च १५११ 
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३० मार्च १५११ 
्ठ सत्य ३3 है 
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पुस्तक की अनुक्रमणिका, समर्पण ओर असर्तावना भी लोकमान्य महोदय 
ने कारागृह में लिखी थी; ओर जगह जगह पर कोन कौन-सी बातें रखनी थीं, 
उनकी सूचना भी लिख कर गअन्थ परिपूर्ण कर रखा था। उसपर से, उनको 
कारागद् से अपने जीते जी मुक्तता होगी या नहीं, इस बात का भरोसा नहीं था; 
आर मुक्तता न होने के कारण अपना परिश्रमपूर्वक सपादन किया हुआ ज्ञान 
ओर उस से सूचित विचार व्यर्थ न जायें; बल्कि उनका लाभ अगली पीढी को 
मिले यह उनकी अत्युत्कट इच्छा थी, यों ज्ञात होता हैं। पुस्तक की अनुक्रम- 
णिका पहले दोनों पुस्तकों के आरम्भ में उन पुस्तकों के विषय की ह्वी है; पुस्तक 
का सुखगश्ष्ठ ओर समर्पण तीसरे पुस्तक में २४० से २४७ घृष्ठों में हं ओर श्स्ता- 
बना चोथे पुस्तक में ३४१ से ३४३ ओर ३७५ से ३८४ पृष्ठों में ढे। काराणदइ से 
मुक्तता होने पर अस्तावना में कुछ सुधार किया गया हें; ओर वह जिन्हों ने 
अकाशनकाल में सहायता दी थी उन व्यक्तिनिर्देशविधयक हें । इस विषय 
अथमावृत्ति की अस्तावना के अन्तिम पोरेआफ के आगे के पैरिग्राफ में लिखा हैं। 
अतिम पैरिग्राफ तो काराणइ में ही लिखा हुआ था । 

उनमे से पहली पुस्तक में पहले आठ प्रकरणों को 'पूर्वार्ध/ सज्ञा दी गई हैं 
( वह पुस्तक के ध्रष्ठ के चित्र से ज्ञात होगा ), दूसरी पुस्तक को उत्तराध भाग 
पहला आर तीसरी को उत्तराधे भाग दूसरा इस अकार सज्ञाएँ दी गई हैँ। उस 
पर से ग्रथ के प्रथम ढो भाग करने का उनका विचार था, यों ज्ञात होता ह। 
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उनसे से पहली पुस्तक के आठ अकरणों का मसविंदा केवल एक महीने में ही 
लिखकर तैयार हुआ था; ओर ये ही प्रकरण अत्यन्त महत्त्व के हें। उस पर से 
लोकमान्य महोदय इस विषय से कितने ओतप्रोत तयार थे, इसका ओर उनके 
अस्खलित प्रवाह का यथार्थ ज्ञान पाठकी को सहज ही होगा। पुस्तकों से घ्ठ फाड 
देने की अथवा नये जोडने की काराशणद के नियमानुसार उनको आज्ञा न थी; 
किन्तु विचार से सूचित होनेवाली बातों को नये प्रष्ठों के भीतर जोडने की 
सुविधा उनको मिली थी। यह खबर दूसरे ओर तीसरे मुखपृष्ठ में अन्द्र के 
बाजू में दी हुई बातों से ज्ञात होती है। पहली तीन पुरुतकें एक एक महीने की 
अवधि में लिखी हैं। अन्तिम पुस्तक सिर्फ एक पक्ष में लिखी है। मुख्य बाबत 
दाहिने हाथ के तरफ के पघ्रष्ठों पर लिखके उन पृष्ठों के पौछे की कोरी बाजू पर 
अगले पृष्ठ पर की अधिक बढनेवाली वाबत जोडी है। आशा है, कि मूल हस्त- 
लिखित प्रति-सम्बन्धी जिज्नासा इस विवेचन से पूर्ण होगी । 


इस अन्थ का जन्म दोने के पहले ग्रस्तुत विषय के सम्बन्ध में उनका 
व्यासग जारी था, इसका उत्तम प्रमाण उनके ओर दो अन्थो में हैं। “ मासानां 
मार्गशीर्षाषह ! ( गीता १०-३५ गीतारहस्य प्रष्ट ८०४) इस शोक का अर्थ 
( भावार्थ ) निश्चित करते समय उन्होंने वेंद के महोदधि में हूबके ओरायन- 
रूपी मुक्ता जनता के स्वाधीन की हैं; ओर वेदोदधि का पर्यटन करते करते ही 
आर्यों के मूल वसतिस्थान का पता लगाया हैं। कालानुकम से गीतारहस्य अन्तिम 
उद्दरा; तो भी महत्वदृष्टि से उसको दही - ऊपर के दो पुस्तकों का पूर्व॑त्तत्तान्त 
ध्यान में रखने से - आद्यस्थान देना पडता है। गीता के सबंध के व्यासग से दी 
ये दो पुस्तकों निर्माण हुईं हंं। 'ओरायन ' पुस्तक की ग्रस्तावना में छोकमान्य 
महाशय ने गीता के अभ्यास का उछेख किया हैं। 


“ओरायन ” ओर “आर्यों का मूल वसतिस्थान ” ये दोनों अरथ यथावकाश 
असिद्ध हुए ओर जगत्‌ भर में विख्यात हो चुके। परन्तु गीतारहस्य लिखने का 
मुद्द्त छोकमान्य के तीसरे दीर्घ कारावास से प्राप्त हुआ। ऊपर लिखे हुए दोनो 
ग्रथो का लेखन भी काराशह में ही हुआ है। सावंजनिक प्रवृत्तियोँ की उपाधि 
से मुक्त हो कर अथलेखन के लिये आवश्यक खस्थता कारागृह में मिल सकी । 
परन्तु प्रत्यक्ष अथलेखन का आरम्भ फरने के पूर्व में उनको बडी भारी मुसीबतों 
से झगडना पढा। उन्हे उनके द्वी शब्दों में इस जगह कहना उचित है ।- “ ग्रथ 
के सम्बन्ध में तीन वक्त तीन हुक्म आये सब पुस्तके मेरे पास रखने का 
कुछ दिन बन्द होकर सिर्फ चार पुस्तकें एक ही समय रखने का हुक्म हुआ। 
उस पर बर्मा सरकार को अर्ज करने पर अथलेखन के लिये सब पुस्तकें मेरे पास 
पखतने का परवात्नगाीाी हूट | पसतका का समस्या जब जे इसे परे 3 ज्ज्ञ २३९५, 333 
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४०० तक हुईं थी। अथलेखन के लिये जो कागज देने में आते थे, वे छूटे न 
दे कर, जिल्दबंद किताब बाँव के भीतर के सफे ग्रिकके और ऊनपर दोनों ओर 
नम्बर लिख कर देने में आते थे; ओर लिखने को स्याही न देके सिर्फ पेन्सिलें 
छील देने में आती थीं।”” ( लोकमान्य तिरुक महाशय के छूटने के बाद की 
पहली सुलाकात - केसरी”, ता. ३० जून १५१४ ) 


अपनी कल्पनाशक्ति को थोंडा ही और तान देने से वाचकब्ृन्द तिलक 
महोदय को अन्थलेखन में कैसी मुसीबतों का सामना करना पडा द्वोगा, यह 
वराबर समझ लेंगे। तिस पर भी उनकी परवाह न करके सन १५१० के जाड़े में 
उन्हों ने हस्तलिखित नकल लिखकर तैयार कर दी। पुस्तक का कच्चा मसविदा 
तैयार होने की खबर उन्हों ने १५११ साल के आरम्भ में एक पत्र में देने पर वह 
पत्र सन १५११ के माच महीने में “मराठा” पत्र की एक सख्या में सम प्रसिद्ध 
हुआ। गीतारहस्य में दिया हुआ विवेचन लोगों को अधिक छुगम हो, इस कारण 
से तिरूक महोदय ने सन १५१४ के गणेशोत्सव में चार व्याख्यान दिये थे; ओर 
बाद में अ्न्थ छापने के काम आरम्भ होने पर १९१५ के जून महीने में उसका 
पूर्णावतार हुआ | इसके आगे का पूर्ण इतिहास सर्वत्र खुविदित है। 


नवम संस्करण समास हुए कई दिन बीते, तथा गत कईं दिनों से लगातार 
पाठकों से माँग भी होती रह्दी। अब अगले वर्ष याने १९५६ में लेकमान्य 
तिलकजी की जन्मशताविद देशमर में बडी धूमवाम से मनाई जानेवाली है। उस 
अवसर पर, इस अन्य की ही नहीं अपितु छोकमान्यजी के समूचे ग्रन्थों की 
माँग बढती ही रदेगी। उसी उद्देश्य से लोकमान्यजी का समूचा साहित्य विपुल 
सख्या में अ्रकाशित कर पाठकों के सम्मुख रखने के द्वेतु अब इम इस ग्रन्थ का 
दशम सस्करण प्रकाशित कर रहे हैं। 


केसरी-मराठा संस्था के विश्वस्तने यह ग्रथ केसरी कार्यालय में छाप 
दिया तथा छपाओ की समुची जिम्मेदारी उठाकर केसरी के ग्रबधक श्री. व. का. 
साठेजीने उसे तुरन्त पूरा कर दिया इसलिये आपको धन्यवाद प्रदान करना 
इस अपना कर्तव्य मानते हैं। साथ २ श्रीमान्‌ रा. चिं, ढेरेजीने इस ग्रन्थ को जाँच 
कर हमें उपकृत किया है। तथा सक्याद्वि के कपोज विभाग के अमुख श्री. 
भास्कररावजी कुलछकर्णीजीनें कपोंज का काम त्वरित पूर्ण करने में जो कष्ट 
उठाए इसके लिये हम आपके भी आभारी हैं । 

हम मानते हैं, कि इस दश्मम आवृत्ति को देखकर पाठक अवश्य द्वी सनन्‍्तोष 
पाएँगे। जहोंतक हो सके, इस दश्म आजत्ति को अययावत्‌, टिकाऊ एवं सुझो- 
मित करने के लिये भारी परिश्रम उठाये गये हैं। इसकी विशेषता यह हं, कि 
इसकी जिल्द पूर्णतया कपड़े की है; और अन्य में सफेद कागज का उपयोग किया हं। 
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कालानुसार आधुनिकता छाने की द्वाश्टि से प्रन्धथ के ऊपर वेश्टन चढाने की 
कल्पना निकल पढी। ऐसी चाह थीं, कि वेश्नपर स्वर्गीय लोकसान्य तिलक 
महोदय का -- तथा उनकी कल्पना के अनुसार कुरुक्षेत्र की रणभूमि का - चित्र 
खिंचवा दिया जाय। मेरे चित्रकार-मित्र श्रीमान्‌ दलालजी ने मूल कल्पना की 
अपेक्षा भी वे दोनों चित्र इतनी सफलतापूर्वेक चित्रित किये, कि उनकी अलूग 
अशसा करने की कोई आवश्यकता नहीं रह्दी। चित्रकार से मोइक एच अत्युत्तम 
चित्र खिंचवाये जानेपर भी छपाई का काये उतनी ही ऊुगन से करना पडता 
है। बॉम्बे आर्ट ऑफसेट एण्ड लिथो वक्‍से ने वेश्न-छपाई का वह कार्य अत्यन्त 
अल्पावधि में रुचारु रूपसे पूर्ण कर दिया। 


इस प्रकार इस ग्रन्थ की सजावट भे अनेको ने पारिश्रम उठाये हें। स्वत्तन्त्र 
भारत के साग्यशाली पाठकों के हाथ में आज यह ग्रन्थ दम दे रहे हैं। आशा. 
ह2॥ € /े ०५००५ 
है, कि पाठक इसका सहपे और साननन्‍्द स्वीकार करेंगे। 


पूना, 
गणेशचतुर्थी, शक १८७७ -ज, श्री, तिरुक 
दि १५ सप्ंबर १५७८ 


अनुवादक की भूमिका | 


मिका लिख कर महात्मा तिलक के ग्न्थ का परिचय कराना मानो सूर्य को 

०५ दीपक से दिखलाने का अयत्न करना है। यह गन्थ स्वय अकाशमान्‌ होने के 

कारण अपना परिचय आप ही दे देता है। परन्तु भूमिका लिखने की प्रणाली- 

सी पड गई है। ग्रन्थ को पाते ही पत्र उलट-पलट कर पाठक भझुमिका खोजने 

लगते हैं। इसलिये उत्त अणालछी की रक्षा करने ओर पाठकों की मनस्तुष्टि करने 
के लिये इस शीर्पक के नीचे दो शब्द लिखनां आवश्यक हो गया है। 


सनन्‍्तोष की बात है, कि श्रीसमर्थ रामदासस्वामी की अश्लेष कृपा से तथा 
सह्ुरु श्रीरामदासानुदास महाराज ( इनुमानगढ, ववों निवासी श्रीवर विष्यु 
'पराजपे ) के प्रत्यक्ष अनुग्रह्द से जब से मेरे हृदय में अध्यात्म विषय की जिज्ञासा 
उत्पन्न हुई है, तभी से इस विपय के अध्ययन के महत्त्वपूर्ण अवसर मिलते जाते 
हैं। यह उसी कृपा ओर अनुअह का फल था, कि में सवत्‌ १५७० में श्रीसमर्थ 
के दासबोध का हिन्दी अनुवाद कर सका। अब उसी कृपा और अनुग्नह के प्रभाव 
से लोकमान्य बाल गगाधर तिलककृत श्रीमद्भगवद्गीतारहस्य के अनुवाद करने 
का अनुपम अवसर हाथ रूग गया है। 

जब मुझे यह काम सौंपा गया, तब अन्थकार ने अपनी यद्द इच्छा प्रकट 
की, कि मूलग्रन्थ में प्रतिपादित सब भाव ज्यो-के-त्यो हिन्दी में पूर्णतया व्यप्त 
किये जायँ। क्‍योंकि ग्रन्थ में ग्रतिपादित सिद्धान्तों पर जो आशक्षेप होगे, उनके 
उत्तरदाता मूल लेखक ही हैं। इसलिये मेंने अपने लिये दो करतंव्य निश्चित किये । 
(१ ) यथामति मूल्भावों की पूरी पूरी रक्षा की जावे; ओर ( ९) अनुवाद की 
भाषा यथाशक्ति शुद्ध, सरल, सरस ओर सुबोध हो । अपनी अल्पबुद्धि और 
सामर्थ्य के अनुसार इन दोनों कर्तव्यों के पालन करने में मेंने कोई बात उठा 
नहीं रखी हैं। और मेरा आन्तरिक विश्वास हैं, कि मूलग्रथ के भाव यत्किडिचत्‌ 
भी अन्यथा नही हो पाये हैं। परन्तु सम्भव है, कि विषय की कठिनता और 
भावों की गम्भारता के कारण मेरी भाषाशेली कहीं कहीं किलश्ट अथवा दुर्बोध 
सी हो गई हो। ओर यह सम्भव है, कि हूँढनेवालों को इसमे “मराठीपन की बू ' 
भी मिल जाय | परन्तु इसके लिये किया क्‍या जाय! छाचारी हूँ। मूलग्रन्थ 
मराठी में है। मे स्वय महाराष्ट्र का हूँ । मराठी ही मेरी मातृभाषा है। महाराष्ट्र 
देश के केन्द्रस्थल पुणे में ही यह अचुवाद छापा गया हैं। और में हिन्दी का कोई 
धुरघर' लेखक भी नहीं हूँ। ऐसी अवस्था में यदि इस ग्रन्थ में उक्त दोष न 
मिले, तो बहुत आश्रर्य होगा । 

यद्यपि मराठी 'रहस्प” को हिन्दी पोशाक पहना कर सर्वोगसुदर रूप से 


अनुवादक की मामिका १३ 


हिन्दी पाठकों के उत्सुक हृदयो में प्रवेश कराने का यत्न किया गया है; और ऐसे 
महत्त्वपूर्ण विषय को समझाने के लिये उन सव साधनों की सद्दायता छी गई है, 
कि जो हिन्दी साहित-ससार मे प्रचलित हैं; फिर भी स्मरण रहे, कि यह फेवल 
अनुवाद ही है - इसमें वह तेज नहीं आ सकता, कि जो मूलग्रथ में है। गीता 
के सस्कृत श्छोकों के मराठी अनुवाद के विषय में स्वय महात्मा तिरूक ने उपो- 
द्वात ( पृष्ठ ६९६ ) में यह लिखा है :- “ स्मरण रहें, कि अनुवाद आखिर अनु- 
वाद ही है। हमने अनुवाद में गीता के सरल, खुले और प्रधान अर्थ को छे 
आने का प्रयत्न किया है सही; परन्तु सस्कृत शब्दों में ओर विशेषतः भगवान्‌ 
की प्रेमयुक्त, रसौली, व्यापक और क्षण क्षण में नई रुचि उत्पन्न करनेबाली 
वाणी में लक्षणा से अनेक व्यग्यार्थ उत्पन्न करने का जो सासर्थ्य है, उसे जरा 
भी न घटाबढा कर दूसरे शब्दों में ज्यो-का-ल्ों झलका देना असम्भव है .. ।” 
ठीक यही बात महात्मा तिलक के ग्रथ के इस हिन्दी अनुवाद के विषय में 
कही जा सकती दै। 

एक तो विषय तास्विक, दूसरे गम्भीर और फिर महात्सा तिलक की वह 
ओजस्विनी, व्यापक एवं विकट भाषा, कि जिसके सर्म को ठीक ठीक समझ लेना 
कोई साधारण वात नहीं हे। इन दुद्दरी-त्तिहरी कठिनाइयों के कारण यदि वाक्य- 
रचना कहीं कठिन हो गई हों, दुरूह हो गई हो -या अशुद्ध भी हो, तो उसके 
लिये सहृदय पाठक मुझे क्षमा करें। प्रथ के अनुवाद मे किन किन कठिनाइयों से 
सामना करना पडता है और अपनी स्व॒तन्त्रता का त्याग कर पराघीनता के 
किन किन नियमों से बन्ध जाना होता है, इसका अनुभव वे सदानुभ्नतिशील 
पाठक ओर लेखक ही कर सकते हैं, कि जिन्होंने इस ओर कमी ध्यान दिया है। 

राष्ट्रभापा हिन्दी को इस बात का अभिमान है, कि वह सद्दात्मा तिरुक 
के गीतारहस्यसम्बन्धी विचारों को अनुवादरूप में उस समय पाठकों को सेट कर 
सकी है, जब कि और किसी भी भाषा का अनुवाद अकाशित नहीं हुआ, - 
यद्यपि दो एक अनुवाद तेयार थे। इससे आशा है, कि हिन्दीग्रेमी अवश्य 
असन्न होंगे। 

अनुवाद का श्रीगणेशा जुलाई सन १९१५ में हुआ था और दिसबर में 
उसकी पूर्ति हुईं। जनवरी १५१६ से छपाईं का आरम्भ हुआ, जो जून सन 
१९१६ में समाप्त हों गया। इस प्रकार एक वर्ष में यह ग्रन्थ तेयार हो पाया । 
यदि मित्रमडली ने मेरी पूर्ण सहायता न की होती, तो में इतने समय में इस काम 
को कभी पूरा न कर सकता। इनमें वेश विश्वनाथराव छखे ओर श्रीयुत मौलि- 
प्रसादजी का नाम उल्लेख करने योग्य है। कविवर बा. मेथिलीशरण गुस ने कुछ 
मराही पद्यों का हिन्दी रुपान्तर करने में अच्छी सद्दायता दी है। इसलिये ये 
धन्यवाद के भागी हैं। श्रीयुत प. लल्कीअसाद पाण्डेय ने जो सद्दायता की है, वह 


श्छ मीतारहस्य अथवा कर्योगशासत्र * 


अवर्णनीय एवं अह्यन्त अ्शसा के योग्य है । लेख लिखने मे, हस्तलिखित प्रति को 
दुदराने मे और श्रफ का सशोघन करने मे आपने दिनरात काठिन परिश्रम किया है । 
अधिक क्या कहा जाय ! घर छोड कर मद्दीनों तक आपको इस काम के लिये 
पूने में रहना पडा है। इस सह्दायता ओर उपकार का बदला केवल धन्यवाद दे 
देने से ही नहीं हो जाता। हृदय जानता है, कि भें आपका केसा ऋणी हूँ । 
हि? चि० ज० के सपादक श्रीयुत भास्कर रामचद्र भालेराव ने तथा ओर भी 
अनेक मित्रों ने समय समय पर यथाशक्ति सहायता की है । अतः इन सब महाशरयों 
को में आन्तरिक धन्यवाद देता हैँ । 


एक वर्ष से अधिक समय तक इस गन्थ के साथ मेरा अह्दोरात्र सहवास 
रहा है। सोते-जागते इसी ग्रन्थ के विचारो की मधुर कल्पनाएँ नजरों में झूलती 
रही हैं । इन विचारों से मुझे मानसिक तथा आत्मिक अपार लाभ हुआ है। अतः 
जगदीश्वर से यही विनय है, कि इस ग्रन्थ के पढनेवालों को इससे लाभान्वित 
होने का मंगलमय आशीवोद दीजिये। 


श्रीरामदासी मठ, रायपुर ( स्री. पी. ) 
देवशयनी ११, मंगलवार, संवत्‌ १५७३ वि० 
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नस्तावना 


संतों की उच्छिष्ट उक्ति है मेरी वानी। 
जानूँ उसका भेद भला क्या, में अज्ञानी॥ # 


अ्रीगरूसवद्गीता पर अनेक सस्क्ृृत भाष्य, टीकाएँ तथा देशी भाषाओं में 
सर्व॑मान्य निरूपण हैं। ऐसी अवस्था में यह प्रन्थ क्‍यों प्रकाशित किया 
गया ! यद्यपि इसका कारण अन्ध के आरम्भ में ही बतलाया दिया गया है, 
तथापि कुछ बातें ऐसी रद गई हें, कि जिनका ग्रन्थ के प्रतिपाद्य विषय के विवेचन 
में उछ्ेख न हो सकता था। उन बातों को प्रकट करने के लिये प्रस्तावना को 
छोड और दूसरा स्थान नहीं हैं। इनसें सव से पहली बात स्वय अन्थकार के 
विषय में है। कोई तेतालीस वर्ष हुए, जब हमारा भगवद्गीता से अथम परिचय 
हुआ था। सन १८७२ ईंसवी में हमारे पूज्य पिताजी अन्तिम रोग से आक्रान्त 
हो शय्या पर पढे छुए थे। उस समय उन्हें भगवद्गीता की 'भाषाविशृति! नामक 
मराठी ठीका सुनाने का काम हमे मिला था। तब, अर्थात्‌ अपनी आयु के सोल- 
इवें वर्ष में गीता का भावार्थ पूर्णतया समझ से न आ सकता था। फिर भी 
छोटी अवस्था में मन पर जो सस्कार होते हैं, वे दृढ दो जाते हैं। इस कारण 
उस समय भगवद्गीता के सम्बन्ध में जो चाह उत्पन्न हो गई थीं, वह स्थिर 
बनी रही । जब संसक्ृत और अग्रेजी का अभ्यास अधिक द्वो गया, तब हमने 
गीता के सस्क्ृत भाष्य, अन्यान्य टीकाएँ और मराठी तथा अग्रेजी में लिखे हुए 
अनेक पण्डितों के विवेचन समय समय पर पढे । परन्तु, अब मन में एक शड्का 
उत्पन्न हुई; और वह दिलनेदिन बढती द्वी गई। वह शड्का यह है, कि जो गीता 
उस अर्जुन को युद्ध मे प्रश्नत करने के लिये बतलाई गई हे, कि जो अपने स्वजनो 
के साथ युद्ध करने को बडा भारी कुकर्म समझ कर खिलन्न हो गया था, उस गीता 
में व्रद्मज्ञान से या भक्ति से सोक्षप्रासि की विधि का - निरे मोक्षमागें का - विवे- 
चन क्यों किया गया है! यह शबड्मका इसलिये ओर भी दढ द्वोती गई, कि किसी 
भी टीका में इस विषय का योग्य उत्तर ढ्ँढे न मिला। कौन जानता है, कि 
हमारे ही सम्तान और छोगों को भी यही शका हुई न होगी ! परन्तु टीकाओ पर 
ही निर्भर रहने से टीकाकारों का दिया हुआ उत्तर समाधानकारक न भी जेँचे, 
तो भी उसको छोड ओर दूसरा उत्तर सूझता ही नहीं है। इसीलिये इमने गीता 
की समस्त टीकाओओं और भाष्यो को लपेट कर घर दिया; और केवल 
गीता के ही विचारपूर्वक अनेक पारायण किये। ऐसा करने पर टीकाकारों के 


+* साधु तुकाराम के एक 'असडग? का माव। 
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चंगुल से छूटे; ओर यह बोध हुआ, कि गीता निदृत्तिप्रधान नहीं हैं; वह तो कर्म- 
अघान हैं। ओर अविक क्या कहें | गीता में अकेला 'योंग” शब्द ही 'कर्मयोग' के 
अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। महाभारत, वेदान्तसूत्र, उपनिषद और वेदान्तशास्त्र- 
विषयक अन्यान्य सस्क्ृत तथा अग्रेजी भाषा के अन्थों के अध्ययन से भी यही 
मत दृढ होता गया; ओर चार-पॉच स्थान में हसी विषयो पर व्याख्यान इस 
इच्छा से दिये, कि सर्वसाधारण में इस विषय को छेड देने से अधिक चर्चा होंगी; 
एवं सत्य तत्त्व का निर्णय करने में ओर भी छुविधा हो जायगी। इनमें से पहला 
व्याख्यान नाग्रपुर में जनवरी सन्‌ १९०२ में हुआ; और दूसरा सन्‌ १९०४ ईसवी 
के अगस्त महीने में करवीर एवं सकेश्वर मठ के जगदगरु श्रीगकराचार्य की आज्ञा 
से उन्हीं की उपस्थिति में सकेश्वर मठ में हुआ था। उस समय नागपुरवाले 
व्याख्यान का क्विरण भी समाचारपत्रों मे अकाशित हुआ | इसके अतिरिक्त इसी 
विचार से, जब जब समय मिलता गया, तब तब कुछ विद्वान्‌ मित्रों के स्राथ 
समम समय पर वाद-विवाद भी किया। इन्हीं मित्रों में स्वर्गीय श्रीपति बाबा 
सिंगारकर थे। इनके सदवास से भागवत सम्प्रदाय के कुछ ग्राकृत अन्थ देखने में 
आये; ओर गींतारहइस्य में वर्णित कुछ बातें तो आप के ओर हमारे वाद-विवाद में 
ही पहले निश्चित हो चुकी थीं। यह बड़े दुःख की बात है, कि आप इस अन्थ 
को न देख पाये। अस्तु; इस ग्रकार यह मत निश्चित हों गया, कि गीता का 
अतिपाद विषय अबृत्तिप्रधान है; ओर इसकों लिख कर अन्थरूप में अकाशित 
करने का विचार किये भी अनेक वर्ष बीत गये। वर्तमान समय में पाये जानेवाले 
भाष्यों, टीकाओं और अनुवादों में जो गीतातात्पर्य स्वीकृत नहीं हुआ है, केवल 
उसे ही यदि पुस्तकरूप से प्रकाशित कर देते- और इसका कारण न बतछाते, 
कि प्राचीन ठीकाकारों का निश्चित किया हुआ तात्पय इसमें ग्राह्म क्यों नहीं ई- 
तो बहुत सम्भव था, कि छोग कुछ-न-कुछ समझने लग जाते - उनको श्रम हो 
जाता और समस्त टीकाकारों के मतों का सग्नह करके उनकी सकारण अपूर्णता 
दिखला देना, एवं अन्य थर्मां तथा तत्त्वज्ञान के साथ गीताधर्म की तुलना करना 
कोई ऐसा साधारण काम न था, जो शीघ्रतापू्वंक चटपट दो जाय। अतएव 
यद्यपि हमारे मित्र श्रीयुत दाजीसाइव खरे और दादासाइब खापदें ने कुछ 
पहले ही यह प्रकाशित कर दिया था, कि हम गीता पर एक नवीन भग्रन्थ शीघ्र 
ही प्रसिद्ध करनेवाले हैं; तथापि अन्थ लिखने का काम इस समझ से टछता गया, 
कि हमारे समीप जो सामग्री है वह अमी अपूर्ण हे। जब सन १९५०८ ईंसवी में 
सजा दे कर दम भण्ढाले में भेज दिये, तब इस अन्थ के लिखे जाने की भाशा 
बहुत कुछ घट गई थी। किन्तु कुछ समय में ग्रन्थ लिखने के लिये आवश्यक पुस्तक 
आदि सामग्री पूने से मैंगा लेने की अनुमाति जब सरकार की मेहरबानी से मिल 
गई, तत्र सन १५१०-११ के जाडझे के काल में ( सवत्‌ १५६७ कार्तिक झुक 
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१ से चैत्र कृष्ण ३० के भीतर ) इस ग्रन्ध फी पाण्डुलिपि ( ससविदा ) मण्डाले 
के जेलखाने में पहले पहल लिखी गई। और फिर समयानुसार जैसे जैसे 
विचार सूझते गये, वैसे वैसे उनमें काटछॉंट होती गई । उस समय समग्र पुस्तकें 
वहाँ न होने के कारण, कई स्थानों में अपूर्णता रह गईं थी। यह अपूर्णता बह 
से छुटकारा दो जाने पर पूर्ण तो कर ली गई है; परन्तु अभी यह नहीं कहा जा 
सकता, कि यह अथ सवांश में पूर्ण हो गया। क्योकि मोक्ष और नीतिधम के 
तक्त्य गहन तो हैं ही; साथ ही इस सम्बन्ध में अनेक प्राचीन ओर अर्वाचीन 
पण्डितों ने इतना विस्तृत विवेचन किया है, कि व्यर्थ फैलाव से बच कर यह 
निर्णय करना कई बार कठिन हों जाता है, कि इस छोटे-से ग्रन्थ मे किन किन 
बातों का समावेश किया जावे! परन्तु अब हमारी स्थिति काबे की इस उतक्ति 
के अनुसार हो गई है .- 
बे ८ ः ० से 

यम-सेला की विंमल प्वजा अब जरा दृष्ठि में आती है। 

करती हुई युद्ध रोगों से देह हारती जाती है ॥# 
ओर हमारें सासारिक साथी भी पहले ही चल बसे है। अतएवं अब इस अन्य 
को यह समझ कर प्रसिद्ध कर दिया है, कि हमें जो बातें साल्म हो गई हैं आर 
जिन विचारों को हमने सोचा हैं, वे सब लोगो को भी ज्ञात हो जायें । फिर कोई- 
न-कोई 'समानघर्मा” अभी या फिर उत्पन्न हो कर उन्हें पूर्ण कर ही छेगा। 

आरम्भ में ही यह कह देना आवश्यक है, कि यद्रपि हमें यह मत मान्य 
नहीं है, कि सासारिक कर्मों को गोण अथवा त्याज्य मान कर ब्रह्मश्ञान और 
भक्ति भ्रमति निरे निबृत्तिग्रवान मोक्षमार्ग का ही निरूपण गीता में है, तथापि 
हम यह नहीं कहते, कि मोक्षग्राप्तिमार्ग का विवेचन भगवद्वीता में बिलकुल है ही 
नहीं | हमने भी अन्ध में स्पष्ट दिखला दिया है, कि गीताशास्त्र के अनुसार इस 
जगत्‌ में अत्येक भनुष्य का पहला कर्तव्य यहीं हे, कि वह परमेश्वर के शुद्ध स्वरूप 
का ज्ञान प्राप्त करके उसके द्वारा अपनी बुद्धि को, जितनी हो सके उत्तनी, निर्मल 
आर पवित्र कर ले। परन्तु यह कुछ गीता का मुख्य विपय नहीं है। युद्ध के 
आरम्भ भें अर्लुन इस कतंव्यमोह में फैंसा था, कि युद्ध करना क्षत्रिय का धर्म भले 
ही हो; परन्तु कुरक्षय आदि घोर पातक होने से जो युद्ध मोक्षप्राप्तिरप आत्म- 
कल्याण का नाश कर डालेगा, उस युद्ध को करना चाहिये अथवा नहीं ! अतएच 
हमारा थद्द अभिप्राय है, कि उस मोह को दूर करने के लिये छुद्ध वेदान्त के 
आधार पर्‌ “कर्म-अकर्म का और साथ ही साथ सोक्ष के उपायों का भी पूर्ण 
विवेचन कर इस श्रकार निश्चय किया गया है, कि एक तो कर्म कभी छूटते ही नहीं 
हैं, और दूसरे उनको छोडना भी नहीं चाहिये। एवं गीता में उस युक्ति का - 


>> 





विद्य ८ 
क सहायराध्ष-5८ मोगोपलन्त की छिद्धा? ह्ता साथ । 
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ज्ञानमूलक भक्तिप्रधान कमेयोग का - ही प्रतिपादन किया गया है, कि जिससे कर्म 
करने पर भी कोई पाप नहीं लगता; तथा अन्त में उसी से मोक्ष भी मिल जात्ता है। 
कर्म-अकर्म के या धर्म-अधर्स के इस विवेचन को ही वर्तेमानकालीन निरे आधि- 
भोंतिक पण्डित नीतिशास्त्र कहते हैं। सामान्य पद्दति के अनुसार गीता के ोकों के 
क्रम से टीका लिख कर भी यद्द दिखलाया जा सकता था, कि यह विवेचन गीता 
मे किस प्रकार किया गया हे १ परतु वेदान्त, मीमासा, साख्य, कर्मविपाक अथवा 
भाक्ति अम्ृति शास्त्रों के जिन अनेक वादों अथवा ग्रमेयो के आधार पर गीता में 
कमयोग का प्रतिपादन किया गया है; और जिनका उल्लेख कभी कभी बहुत ही 
सक्षित रीति से पाया जाता है, उन शास्त्रीय सिद्धान्तों का पहले से ही ज्ञान 
हुए विना गीता के विवेचन का पूर्ण रहस्य सहसा ध्यान में नहीं जमता। इसी- 
लिये गीता में जो जो विषय अथवा सिद्धान्त आये हैं, उनके शास्त्रीय रीति से 
अकरणों में विभाग करके असुख अमुख युक्तियोंसद्ित गीतारहइस्य में उनका पहले 
सक्षेप में निरूपण किया गया हैं; और फिर वर्तमान युग की आलोचनात्मक पद्धति 
के अनुसार गीता के प्रमुख सिद्धान्तों की तुलना अन्यान्य धर्मों के ओर तच्चज्ञानों 
के सिद्वान्तों के साथ प्रसड्गानुसार सक्षेप में कर दिखलाईं गईं हैं। इस पुस्तक 
के पर्वाधे में जो गीतारहस्य नामक निवन्ध है, वह इसी रीति से कर्मंयोगविषयक 
एक छोटा-सा किन्तु स्वतत्र अन्थ द्वी कह्ा जा सकता है। जो हो; इस अकार 
के सामान्य विरूपण में गीता के अल्येक शछोक का पूर्ण विचार हो नहीं सकता 
था। अतएव अन्त में गीता के ग्रत्येक छोक का अनुवाद दे दिया है; और इसी 
के साथ स्थान-स्थान पर यथेष्ट टिप्पणियों भी इसलिये जोड दी गई हैं, कि जिसमें 
पूर्वापर सन्दर्भ पाठकों की समझ में मी भाँति आ जाय; अथवा पुराने टीका- 
कारों ने अपने सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये गीता के -छोकों की जो खीचातानी 
की है, उसे पाठक समझ जायें ( देखो गी ३, १७-१९ ६, ३२; और १८. २) 

या वे सिद्धान्त सहज ही ज्ञात हो जायें, कि जो गीतारहस्य में बतलाये गये हैं । 
और यह भी ज्ञात द्वो जाय, कि इनमे से कोन कॉन-से सिद्धान्त गीता की 
सवादात्मक प्रणाली के अनुसार कट्दों कद्टोँ किस प्रकार आये हईं ! इसमें सन्देह 
नहीं, कि ऐसा करने से कुछ विचारों की द्विरुक्ति अवश्य हो गई हैं। परन्तु 
गीतारहस्थ का विवेचन गीता के अनुवाद से प्रथक इसलिये रखना पटा हैँ, कि 
गीताग्रथ के तात्पर्य के विपय॑ में साधारण पाठकों में जो श्रम फेल गया है, वह्द 
अम अन्य रीति से पूर्णतया दूर नही हो सकता था। इस पद्धति से पूर्व इतिहास 
आर आधारसद्दित यह दिखलाने में सुविधा हो गईं है, कि वेदान्त, मीमांसा ओर 
भक्ति प्रदति विपयक गाता के सिद्धान्त भारत, साख्यशास्त्र, वेदान्तसूत्र, उप- 
निपद्‌ और भीमासा आदि मृल अन्थों में केसे आर कहाँ आये हें ! इसमें स्पष्ट- 
तया यह वतलाना सगम हो गया है, कि सन्यासमार्ग ओर कर्मयोगमार्ग में क्या 
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सेद है | तथा अन्यान्य धर्ममतों और तत्त्वज्ञानो के साथ गीता की तुलना करके 
व्यावहारिक कर्मदृष्टि से गीता के महत्त्व का योग्य निरूपण करना सरल हो गया 
है। यदि गीता पर अनेक प्रकार की टीकाएँ न लिखी गईं होती ओर अनेकों ने 
अनेक अकार से गीता के तात्पयार्थों का प्रतिपादन न किया होता, तो हमे अपने 
ग्रथ के सिद्धान्त के लिये पोषक ओर आधारभूत मूल सस्क्ृत वचनो के अवतरण 
स्थान स्थान पर देने की कोई आवश्यकता ही न थी। किन्तु यह समय दूसरा हैं; 
लोगो के मन में यह शका हो जा सकती थी, कि हसने जो गीतार्थ अथवा 
सिद्धान्त बतलाया है, वह ठीक है या नहीं! इसीलिये हमने सर्वत्र स्थलनिर्देश 
कर बतला दिया है, कि हमारे कथन के लिये प्रमाण क्‍या हैं! और मुख्य स्थानों 
पर तो मूल सस्क्ृत वचनों को ही अनुवादसहिित उद्वृत कर दिया है। इसके 
व्यतिरिक्त सस्क्ृत वचनों को उद्धृत करने का और भी प्रजोजन हैं। वह यह, 
कि इनमें से अनेक वचन वेदान्तग्रन्थों मे साधारणतया प्रमाणार्थ लिये जाते हैं। 
अत, पाठकों को यहाँ उनका सहज द्वी ज्ञान हो जायगा ओर इससे पाठक उन 
सिद्दान्तों को भी भछी भाँति समझ सकेगे । किन्तु यद्द कब सभव हे, कि सभी 
पाठक सस्क्ृतज्ञ हो | इसलिये समस्त ग्रन्थ की रचना इस ढग से की गई है, कि 
यदि सस्क्ृत न जाननेवाले पाठक - सस्कृत शछोको को छोड कर - केवल भाषा 
ही पढते चले जायें, तो अर्थ में कही भी गडबड न हो । इस कारण सस्कृत श्छोंकों 
का शब्दशः 'अनुवाद न लिख कर अनेक स्थलों पर उनका केवल साराश् दे कर 
दी तिर्वाह कर लेना पडा है। परन्तु मूल कछोक सदेव ऊपर रखा गया है। इस 
कारण इस प्रणाली से श्रम होने की कुछ भी आश्यका नहीं हे । 

कहा जाता है, कि कोहनूर हीरा जब भारतवर्ष से विलायत को पहुँचाया 
गया, तब उसके नये पहलछ, बनाने के लिये वह फिर खरादा गया; ओर खरादे 
जाने पर वह ओर भी तेजस्वी हो गया। द्वीरे के लिये उपयुक्त होनेवाला यह 
न्याय सत्परूपी रत्नों के लिये भी भ्रयुक्त हो सकता है। गीता का घर्म सत्य और 
अभय है सह्दी, परन्तु चह जिस समय और जिस स्वरूप में बतछाया गया था, 
उस देश-काल आदि परिस्थिति सें अब बहुत अन्तर हो गया है। इस कारण अब 
उसका तेज पहले की भाँति कितनों ही की दृष्टि में नहीं समाता है। किसी कर्म 
को भलछा-बुरा मानने के पहले, जिस समय यह सामान्य प्रश्न ही महत्त्त का समझा 
जाता या, कि “कर्म करना चाहिये अथवा न करना चाहिये” उस समय 
गीता बतलाई गई है। इस कारण उसका बहुत-सा अश अब कुछ लोगों को 
अनावश्यक प्रतीत होता है। ओर, उस पर भी निदृत्तिमार्गीय टीकाकारों की 
झीपा-पोती ने तो मीता के कमयोग के विवेचन को आजकल बहुतेरो के लिये 
डुवोंघ कर डाला हैं। इसके अतिरिक्त कुछ नये विद्वानों की यह समझ हो 
जाई, कि अवांचीन काल में आधिभौत्तिक ज्ञान की पश्चिमी देशों में जैसी कुछ 
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ज्ञानमूलक भक्तिप्रधान कर्मयोग का - ही प्रतिपादन किया गया है, कि जिससे कर्म 
करने पर भी कोई पाप नही लगता; तथा अन्त में उसी से मोक्ष भी मिल जाता है| 
कम्म-अकम के या घर्म-अधर्म के इस विवेचन को ही वर्तेमानकालीन निरे आधि 
भोतिक पण्डित नीतिशार्त्र कहते हैँ! सामान्य पद्दति के अनुसार गीता के ःछोकों के 
क्रम से टीका लिख कर भी यदह्द दिखलाया जा सकता था, कि यह विवेचन गीता 
में किस प्रकार किया गया हे! परतु वेदान्त, मीमासा, साख्य, कर्मविपाक अथवा 
भाक्ति अम्रति शास्त्रों के जिन अनेक वादों अथवा अमेयों के आधार पर गीता मे 
करमयोग का अतिपादन किया गया है; ओर जिनका उल्लेख कभी कभी बहुत ही 
सक्षिप्त रीति से पाया जाता है, उन शास्त्रीय सिद्धान्तों का पहले से ही ज्ञान 
हुए विना गीता के विवेचन का पूर्ण रहस्य सहसा ध्यान में नहीं जमता। इसी- 
लिये गीता में जो जो विषय अथवा सिद्धान्त आये हैं, उनके शास्त्रीय रीति से 
अकरणों में विभाग करके अमुख अमुख युक्तियोसद्दित गीतारहस्य में उनका पहले 
सक्षेप में निरुपण किया गया है; और फिर वर्तमान युग की आल्यचनात्मक पद्धति 
के अनुसार गीता के अमुख सिद्धान्तों की तुलना अन्यान्य धर्मों के ओर तच्चज्ञानों 
सिद्धान्तों के साथ असड्गानुसार सक्षेप में कर दिखलाईं गईं हैं। इस पुस्तक 
के पूर्वार्ध में जो गीतारहस्य नामक निवन्ध हैं, वह इसी रीति से कर्मयोगविपयक 
एक छोटा-सा किन्तु स्वतत्र ग्रन्थ ही कहा जा सकता है। जो हो; इस प्रकार 
के सामान्य विरूपण में गीता के ग्रत्लेक छोक का पूर्ण विचार हो नहीं सकता 
था। अतएव अन्त में गीता के अत्येक शछोक का अनुवाद दे दिया है; ओर इसी 
के साथ स्थान-स्थान पर यथेष्ट टिप्पणियां भी इसलिये जोड दी गई हें, कि जिसमे 
'पूर्वापर सन्दर्भ पाठकों की समझ में मी भाँति आ जाय; अथवा पुराने दीका- 
कारों ने अपने सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये गीता के छोंकों की जो खींचातानी 
की है, उसे पाठक समझ जायें ( देखों गी. ३ १७-१५; ६, ३$ ओर १८, २ ); 
या वे सिद्धान्त सहज ही ज्ञात हो जायें, कि जो गीतारहस्य मे वतलाये गये हैं। 
और यह भी ज्ञात हों जाय, कि इनमें से कोन कौन-से सिद्धान्त गीता की 
सवादात्मक प्रणाली के अनुसार कह्टों कहों किस अकार आये दे ? इसमें सन्देह 
नही, कि ऐसा करने से कुछ विचारों की द्विरुक्ति अवश्य द्वों गई है। परन्तु 
गीतारहस्य का विवेचन गीता के अनुवाद से प्रथकू इसलिये रखना पटा दें, क्रि 
गीताग्रथ के तात्पर्य के विपय॑ में साधारण पाठकों में जो भ्रम फेल गया हैँ, वह 
अ्रम अन्य राति से पुणतया दूर नहां दी सकता था। इस पद्धति से पूर्व इतिहास 
आर आधारसद्दित यह दिखलाने में सुविधा हो गई हैं, कि वेदान्त, मीमासा ओर 
भक्ति प्रदुति विषयक गीता के सिद्धान्त भारत, साख्यशास्त्र, वेदान्तसूत्र, उप- 
निपद्‌ ओर मीमासा आदि मूल ग्रन्थों मे केसे ओर कहट्ढों आये हैं ! इसमें स्पष्ट 
तया यद्द बतलाना सुगम हो गया है, कि सन्यासमार्ग और कर्मयोगमार्ग में क्‍या 
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सेद है तथा अन्यान्य धर्ममतों ओर त्त्त्वज्ञानों के साथ गीता की तुलना करके 
व्यावहारिक कर्मदष्टि से गीता के महत्त्व का योग्य निरूपण करना सरल हो गया 
है। यदि गीत्ता पर अनेक प्रकार की टीकाएँ न लिखी गई होती और अनेकों ने 
अनेक प्रकार से गीता के तात्पयोर्थों का प्रतिपादन न किया होता, तो हमे अपने 
ग्रथ के सिद्धान्त के लिये पोषक और आधारभूत्त मूल ससक्षत वचनों के अवतरण 
स्थान स्थान पर देने की कोई आवश्यकता ही न थी। किन्तु यह समय दूसरा हें; 
लोगो के मन में यह शका हो जा सकती थी, कि हमने जो गीताथे अथवा 
सिद्धान्त बतलाया है, वह ठीक है या नहीं! इसीलिये हमने सर्वत्र स्थलनिर्देश 
कर बतला दिया है, कि हमारे कथन के लिये प्रमाण क्‍या है! और मुख्य स्थानों 
पर तो मूल सस्क्ृत वचनों को द्वी अनुवादसहित उद्धृत कर दिया है। इसके 
व्यतिरिक्त ससक्ृत वचनो को उद्घुत करने का और भी प्रजोजन हैं। वह यह, 
कि इनमें से अनेक वचन वेदान्तग्रन्थों में साघारणतया ग्रमाणार्य लिये जाते हैं। 
अतः पाठकों को यहाँ उनका सहज द्वी ज्ञान हो जायगा और इससे पाठक उन 
सिद्धान्तों को भी भली भाँति समझ सकेंगे। किन्तु यह कब सभव है, कि सभी 
पाठक सस्कृतज्ञ हो इसलिये समस्त ग्रन्थ की रचना इस ढग से की गईं है, कि 
यदि सस्कृत न जाननेवाले पाठक - सस्कृत शछोको को छोंड कर - केवल भाषा 
ही पढते चले जायें, तो अर्थ में कहीं भी गडबड न हो । इस कारण सस्कृत 'छोकों 
का शब्दरशः 'अचुवाद न लिख कर अनेक स्थलों पर उनका केवल साराश दे कर 
ही निर्वाह कर लेना पडा है। परन्तु मूल श्छोक सदेव ऊपर रखा गया है। इस 
कारण इस गणाली से भ्रम होने की कुछ भी आशका नही दे । 
कहा जाता है, कि कोहनूर हीरा जब भारतवर्ष से विलायत को पहुँचाया 
गया, तब उसके नये पहल, वनाने के लिये वह फिर खरादा गया; और खरादे 
जाने पर वह ओर भी तेजस्वी दो गया। द्वीरे के लिये उपयुक्त होनेवाला यह 
न्याय सत्यरूपी रत्नो के लिये भी प्रयुक्त हो सकता है। गीता का घर्स सत्य और 
अभय है सही, परन्तु वह जिस समय और जिस स्वरूप मे बतलाया गया था, 
उस देश-काल आदि परिस्थिति में अब बहुत अन्तर हो गया है। इस कारण अब 
उसका तेज पहले की भाँति कितनों ही की दृष्टि में नही समाता है। किसी कर्म 
को भछा-बुरा मानने के पहले, जिस समय यह सामान्य प्रश्न ही मद्दत्व का समझा 
जाता या, कि “कम करना चाहिये अयवा न करना चाहिये” उस समय 
गीता बतलाई गई हैं । इस कारण उसका बहुत-सा अश अब कुछ लोगों को 
अनावश्यक श्रतीत द्योता है। और, उस पर भी निवृत्तिमार्गीय दीकाकारों की 
लीपा-पोती ने तो गीता के कर्मयोग के विवेचन को आजकल बहुतेरों के लिये 
दुबोंध कर डाला है। इसके अतिरिक्त कुछ नये विद्वानों की यह समझ हो 
गई, कि अर्वांचीन काछ में आधिभोतिक ज्ञान की पश्चिमी देशों में जैसी कुछ 
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बाढ़ हुईं है, उस वाढ के कारण अध्यात्मशासत्र के आधार पर किये गये 
प्राचीन कर्मेयोग के विवेचन वर्तसान कारू के लिये पूर्णतया उपयुफ्त नहीं 
हो सकते; किन्तु यह समझ ठीक नहीं । इस समझ की पोल दिखलाने के लिये 
गीतारहस्य के विवेचन मे गीता के सिद्धान्तों की जोड के ह्वी पश्चिमी पडितों के 
सिद्धान्त भी हमने स्थान स्थान पर संक्षेप में दे दिये हैं । वस्तुत+ गीता का धर्म- 
अधमं-विवेचन इस तुलना से कुछ अधिक सुदृढ नही हो जाता; तथापि अर्वाचीन 
काल में आधिभौतिक शास्त्रों की अश्रुतपूर्व ब्राद्धि से जिनकी दृष्टि में चकाचोध 
लग गई हैं; अथवा जिन्हें आजकल की एकदेशीय शिक्षापद्धाति के कारण आवधि- 
भौतिक अथांत्‌ वाह्यदृष्टि से ही नीतिभासत्र का विचार करने की आदत पड़ गईं 
है, उन्हें इस तुलना से इतना तो स्पष्ट ज्ञात हो जायगा, कि मोक्षधर्म और नीति 
दोनों विषय आधिभौतिक ज्ञान के परे के हैं; और वे यदह्द भी जान जायेंगे, कि 
इसी से प्राचीन काल में हमारे शास्त्रकारों ने इस विषय में जो सिद्धान्त स्थिर 
किये हैं, उनके आगे मानवी ज्ञान की गति अब तक नहीं पहुँच पाई हैं। यही नहीं; 
किन्तु पश्चिमी देशों में भी अध्यात्मदृष्टि से इन अश्ञों का विचार अब तक हो रहा 
है, इन आध्यात्मिक अन्यकारों के विचार गाताशा्र के सिद्धान्तों से कुछ अधिक 
भिन्न नहीं हैं। गीतारहस्य के भिन्न भिन्न अकरणों में जो तुलनात्मक विवेचन है, 
उससे यह वात स्पष्ट हो जायगी । परन्तु यह विपय अत्यन्त व्यापक है, इस कारण 
पश्चिमी पडितों के मर्तों का जो साराश विभिन्न स्थलों पर हमने दे दिया है, 
उसके सम्बन्ध में यहों इतना वबतछा देना आवश्यक हैं, कि गीतार्थ को गप्रातिपादन 
करना ही हमारा मुख्य काम हैं। अतएव गीता के सिद्धान्तों को प्रमाण माने कर 
पश्चिमी मर्तों का उछ्लेख हमने केवल यही दिखलाने के लिये किया है, कि इन 
सिद्धान्तों से पश्चिमी नीतिशास्नज्ञों अथवा पटठितों के सिद्धातों का कद्टों तक मेल 
है! ओर यद्ट काम इसने इस ढेंग से किया है, कि जिसमें सामान्य मराठी पाठकों 
को उनका अर्थ समझने में कोई कठिनाई न हो | अब यह निर्विवाद है, कि इन 
दोनों के बीच जो सूक्ष्म भेद हैं -ओर वे हैं भी वहुत - अथवा इन सिद्धान्तों 
के जो पूर्ण उपपादन या विस्तार हैं, उन्हें जानने के लिये मूल पश्चिमी ग्रन्थ हरी 
देखना चाहिये । पश्चिमी विद्वान कहते हैं, कि कर्म-अकर्मविवेक अथवा नीतिशास्त्र 
पर नियमबद्ध अन्थ सब से पहले यूनानी तत्त्ववेत्ता अरिस्टाटल ने लिखा हैं। 
परन्तु हमारा मत है, कि अरिस्टाटल से भी पहले उसके ग्रथ की अपेक्षा अविक 
व्यापक ओर तात्विक दृष्टि से इन प्रश्नों का विचार महाभारत एवं गीता में हो 
चुका था; तथा अध्यात्मदृष्टि से गीता में जिस नीतितत्व का प्रतिपादन किया 
गया है, उससे भिन्न कोई नीतितत्व अब तक नहीं निकलता हैं। “ सन्यासियों के 
समान रह कर तत्त्वज्ञान के विचार में शान्ति से आयु विताना अच्छा द्वे अबवा 
अनेक प्रकार की राजकीय उथल-पुथर करना भला दे "-इस विपय का जो 
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खुलासा अरिस्टाटल ने किया हैं, वह गीता में हैं; और साक्रेटीज के इस मत का 
भी गीता में एक श्रकार से समावेश हो गया है, कि “मनुष्य कुछ पाप करता 
है, वह अज्ञान से ही करता हैं।” क्योंकि गीता का तो यही सिद्धान्त है, कि 
ब्रह्मश्ान से बुद्धि सम हो जाने पर फिर मनुष्य से कोई भी पाप हो नहीं सकता। 
एपिक्युरियन और स्टोइक पथों के यूनानी पण्डितों का यह कथन भी गीता को 
आद्य हैं, कि पूर्ण अवस्था में पहुँचे हुए ज्ञानी पुरुष का व्यवहार दी नीतिदष्टघा 
सब के लिये आदंश के समान प्रमाण है; और इन पन्थवालों ने परम ज्ञानी 
पुरुष का जो वर्णन किया है, वह गीता के स्थितग्रश्ञ अवस्थावाले वर्णन के समान 
है। मिल, स्पेन्सर और काट अ्रभुति आधिभौतिकवादियो का कथन है, कि नीति 
की पराकाष्ठा अथवा कसोटी यही हैं, कि प्रत्येक मनुष्य को सारी मानवजाति के 
द्वितार्थ उद्योण करना चाहिये। गीता में वर्णित स्थितग्रज्ञ के ' सर्वभ्नतद्विते रताः ? 
इस त्राह्म लक्षण में उक्त कसोंटी का भी समावेश हो गया है। कांट और प्रीन 
का नीतिशासत्र की उपपत्तिविषयक तथा इच्छास्वातश्यसम्बन्धी सिद्धान्त भी 
उपनिपदों के ज्ञान के आधार पर गीता में आ गया है। इसकी अपेक्षा यदि गीता 
में और कुछ अधिकता न होती, तो भी वह सर्वमान्य दो गयी होती। परन्तु 
गीता इतने ही से सतुष्ट नहीं हुई; प्रत्युत उसने यह दिखिलाया है, कि मोक्ष, 
भक्ति और नीतिधरम के बीच आधिभौतिक ग्रंथकारों को जिस विरोध का 
आभास होता है, वह विरोध सच्चा नहीं है। एवं यह भी दिखलाया है, कि ज्ञान 
ओर कम में सन्‍्यासमार्गियों की समझ में जो विरोध आडे आता है, वह भी 
ठीक नहीं हैं। उनसे यह दिखिलाया है, कि” ब्रह्मविय्ा का और भक्ति का जो 
मूलतत्त्व हैं, वही नीति का ओर सत्कर्म का भी आधार हैं। एवं इस बात का 
भी निर्णय कर दिया हैं, कि ज्ञान, सनन्‍्यास, कर्म और भाक्ति के समुचित मेल से 
इस लोक मे आयु बिताने के किस भागे को मनुष्य स्वीकार करें| इस प्रकार 
गीताग्रन्थ प्रधानता से कर्मयोंग का है; ओर इसीलिये “अह्मविद्यान्त्मत (कर्म-) 
योगझ्ञास्त्र ' इस नाम से समस्त वेदिक प्रथों में उसे अग्नस्यान प्राप्त हो गया है। 
गीता के विषय में कहा जाता है, कि “गीता सुगीता कतैव्या किमन्येः शाख- 
विस्तरें;। ” -- एक गीता का ही पूरा पूरा अध्ययन कर लेना बस है; शेष शास्त्रो 
के कीरे फेलाव से क्या करना हैं| यह बात कुछ झूठ नहीं है। अतएव जिन छोगों 
को हिन्दुधर्म ओर नीतिशास्त्र के मूलतत्त्वों से परिचय कर लेना दो, उन छोगों 
से हम सविनय किन्तुं आअहपूर्वक कहते हैं, कि सब से पहले आप इस अपुववे अथ 
का अध्ययन कीजिये | इसका कारण यह है, के क्षर-अक्षर-स्ष्टि का और क्षेत्रक्षेत्रसे 
का विचार करनेवाले न्याय, सीमासा, उपनिषद्‌ ओर वेदान्त आदि प्राचीन शास्त्र 
उस समय जितने हो सकते थे उतने, पूर्ण अवस्था में आ चुके थे; और इसके 
आाद गीता में 'ही वेदिक धर्म को ज्ञननसलबः साक्तिप्चानल बे 3-3 प५३७-४४- 


२० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


बाद हुई है, उस वाढ के कारण अध्यात्मशासत्र के आधार पर किये गये 
आचीन कर्मयोग के विवेचन वतेमान काल के लिये पूर्णतया डपयुक्त नहीं 
हो सकते; किन्तु यह समझ ठीक नहीं । इस समझ की पोल दिखलाने के लिये 
गीतारहस्य के विवेचन मे गीता के सिद्धान्तों की जोड के ही पश्चिमी पडढितों के 
सिद्धान्त भी हसने स्थान स्थान पर सक्षेप मे दे दिये हैं। वस्तुत+ गीता का धर्म- 
अधर्म-विवेचन इस तुलना से कुछ अधिक सुदृढ नहीं हो जाता; तथापि अवीचीन 
काल में आधिभौतिक शास्त्रों की अश्रुतपूर्व ब्रद्धिं से जिनकी दृष्टि में चकाचोंव 
लग गइ है; अथवा जिन्हें आजकल की एकदेशीय शिक्षापद्धाति के कारण आधि- 
भौतिक अर्थात्‌ वाह्मद॒ष्टि से ही नीतिगासत्र का विचार करने की आदत पड गई 
है, उन्हें इस तुलना से इतना तो स्पष्ट नात हो जायगा, कि मोक्षधर्म और नीति 
दोनो विषय आधिभोतिक ज्ञान के परे के हैं; ओर वे यह भी जान जायेंगे, कि 
इसी से प्राचीन काल में हमारे शासत्रकारों ने इस विषय में जो सिद्धान्त स्थिर 
किये हैं, उनके आगे मानवी ज्ञान की गति अब तक नहीं पहुँच पाई है। यही नही; 
किन्तु पश्चिमी देशों में सी अध्यात्मदृष्टि से इन अश्वञों का विचार अब तक हो रहा 
है, इन आध्यात्मिक अन्थकारों के विचार गीताशास्त्र के सिद्धान्तों से कुछ अधिक 
भिन्न नहीं हें। गीतारद्स्य के भिन्न भिन्न प्रकरणों में जो तुलनात्मक विवेचन है, 
उससे यह वात स्पष्ट हो जायगी। परन्तु यह विपय अत्यन्त व्यापक है, इस कारण 
पश्चिमी पडितों के मर्तों का जो साराश विभिन्न स्थरों पर इमने दे दिया हे, 
उसके सम्बन्ध में यहाँ इतना बतला देना आवश्यक हैं, कि गीतार्य को श्रातिपादन 
करना ही हमारा मुख्य काम है । अतएव गीता के सिद्धान्तों को प्रमाण मान कर 
पश्चिमी मतों का उल्लेख इमने केवल यही दिखलाने के लिये किया है, कि इन 
सिद्धान्तों से पश्चिमी नीतिझाच्नज्ञों अथवा पडितों के सिद्धातों का कट्ठों तक मेल 
है |] आर यह काम इमने इस ढेँग से किया है, कि जिसमें सामान्‍य मराठी पाठकों 
को उनका अर्थ समझने में कोई कठिनाई न हो। अब यह निर्विवाद है, कि इन 
दोनों के बीच जो सूक्ष्म भेद हैं-ओर वे हैं भी बहुत - अथवा इन सिद्धान्तों 
के जो पूर्ण उपपादन या विस्तार दें, उन्हें जानने के लिये मूल पश्चिमी अन्थ ही 
देखना चाहिये । पश्चिमी विद्वान कहते हैं, कि कर्म-अकर्मविवेक अथवा नीतिजासर््र 
पर नियमवद्ध अन्थ सव से पहले यूनानी तत्त्ववेत्ता अरिस्टाटल ने लिखा हे। 
परन्तु हमारा मत है, कि अरिस्टाटल से मी पहले उसके अ्रथ की अपेक्षा अधिक 
व्यापक ओर तात्त्विक दृष्टि से इन प्रश्नों का विचार महाभारत एवं गाता में हो 
चुका था; तथा अध्यात्मदृष्टि से गीता में जिस नीतितत्त्व का प्रतिपादन किया 
गया है, उससे भिन्न कोई नीतितत्त्व अब तक नहीं निकलता हैं। “ सन्यासियों के 
समान रद्द कर तत्त्वज्ञान के विचार में शान्ति से आयु विताना अच्छा हैँ अथवा 
अनेक प्रकार की राजकीय उथल-पुथछ करना भला हैं ?-इस विपय का जो 
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खुलासा आरिस्टाटल ने किया है, वह गीता मे है; और साक्रेटीज के इस मत का 
भी गीता में एक भ्रकार से समावेश हो गया हे, कि “मनुष्य कुछ पाप करत्ता 
है, वह अज्ञान से ही करता है। ' क्योंकि गीता का तो यही सिद्धान्त है, कि 
अहायज्ञान से बुद्धि सम हो जाने पर फिर मनुष्य से कोई सी पाप हो नहीं सकता। 
एपिक्युरियन और स्टोइक पर्थो के यूनानी पण्डितों का यह कथन भी गीता को 
आह्य है, कि पूर्ण अवस्था में पहुँचे हुए ज्ञानी पुरुष फा व्यवद्ार द्वी नीतिदृष्धा 
सब के लिये आदरी के समान प्रमाण है, और इन पन्थवा्लों ने परम ज्ञानी 
पुरुष का जो वर्णन किया है, वह गीता के स्थितग्रज्ञ अवस्थावाले वर्णन के समान 
है। मिल, स्पेन्सर और काट प्रभूति आधिमौतिकवादियों का कथन हे, कि नीति 
की पराकाष्टा अथवा कसोटी यही है, कि प्रत्येक मनुष्य को सारी मानवजाति के 
ह्वितार्थ उद्योग करना चाहिये। गीता में वर्णित स्थितप्रज्ञ के ' सर्वेश्नतद्विते रताः ? 
इस ब्राह्म लक्षण में उक्त कसोंटी का भी ससावेश हो गया है। कांट और श्रीन 
का नीतिशासत्र की उपपत्तिविषयक तथा इच्छास्वातंन्यसम्बन्धी सिद्धान्त भी 
उपनिषदों के ज्ञान के आधार पर गीता में आ गया है। इसकी अपेक्षा यदि गीता 
में ओर कुछ अधिकता न होती, तो भी वह सर्वमान्य हो गयी होती। परन्तु 
गीता इतने दी से सतुष्ट नहीं हुई; प्रत्युत उसने यह दिखलाया है, कि मोक्ष, 
भक्ति ओर नीतिधर्म के बीच आधिभोतिक ग्रथकारों को जिस विरोध का 
आभास होता है, वह विरोध सच्चा नहीं हैं। एव यह भी दि्खिलाया हैं, कि ज्ञान 
ओर कसे में सन्‍्याससार्मियों की समझ में जो विरोध आडे आता है, वह भीं 
ठीक नहीं है। उनसे यह दिखिलाया है, कि प्रह्मविया का और भक्ति का जो 
मूलतत्त्व है, वही नीति का ओर सत्कर्म का भी आधार है। एवं इस बात का 
भी निर्णय कर दिया है, कि ज्ञान, सन्‍्यास, कम ओर भक्ति के समुचित मेल से 
इस लोक मे आयु बिताने के किस मार्ग को मनुष्य स्वीकार करे! इस प्रकार 
गीताग्रन्थ प्रवानता से कर्मयोग का है; ओर इसीलिये “ त्रह्मविद्यान्तगेत (कर्म-) 
योगज्षास्त्र ' इस नाम से समस्त वेदिक प्रथों में उसे अभ्स्थान प्रास हो गया है। 
गीता के विषय में कहा जाता हैँ, कि “ गीता झुगीता कर्तव्या किमन्येः शास्त्र 
विस्तरें। ” - एक गीता का ही पूरा पूरा अध्ययन कर छेना बस है; शेष शार्ंरो 
के कोरे फेलाव से क्या करना है) यह बात कुछ झूठ नहीं है। अतएव जिन छोगों 
को हिन्दुधर्मं और नीतिशास्त्र के मूलतत्त्वों से परिचय कर लेना हो, उन छोणों 
से हम सविनय किन्तुं आग्रहृपूर्वक कहते हैं, कि सब से पहले आप इस अपूर्व अंथ 
का अध्ययन कीजिये । इसका कारण यह है, के क्षर-अक्षर-सष्टि का और क्षेत्रक्षेत्रश 
का विचार करनेवाले न्याय, मीमासा, उपनिषद्‌ और वेदान्त आदि प्राचीन शास्त्र 
उस समय जितने हो सकते थे उतने, पूर्ण अवस्था में आ छुके थे; और इसके 
बाद गीता में ही वैदिक धममे को शानमृलक भाक्तिप्रधान एवं कर्मयोगविषयंक 
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अन्तिस स्वरूप श्रात्त हुआ; तथा वर्तमान काल में प्रचलित वैंदिक धर्म का मूल 
दी गीता में भ्रतिपादित होने के कारण हम कह सकते हैं, कि स्क्षेप में किन्तु 
निस्सन्दिग्ध रीति से चत्तमानकालीन हिन्दुधर्म के तत्त्वों को समझ देनेबाला गीता 
की जोड़ का दूसरा प्रन्थ ससकृत साहित्य में, हे ही नहीं । 
उल्िखित वक्तब्य से पाठक सामान्यतः समझ सकेंगे, कि गीतारहस्य के 
विवेचन का कैसा क्‍या डेंग है! गीता पर जो शाकरमाध्य है, उसके तीसरे 
अध्याय के आरम्भ में पुरातन टीकाकारों के अभिग्नायो का उल्लेख है। इस उल्लेख 
से ज्ञात होता है, कि गीता पर पहले कर्मयोगग्नधान टीकॉर रही होगी। किन्तु 
इस समय ये टीकाएँ उपलब्ध नहीं हे । अतएवं यह कहने में कोई क्षति नहीं, कि 
गीता का कर्मयोंगअधान और तुलनात्मक यह पहला ही विवेचन हैं। इसमें कुछ 
होर्कों के अर्थ उन अथों से भिन्न हैं, कि जो आजकल की टीकाओं में पाये जाते 
हैं। एवं ऐसे अनेक विपय भी बतलाये गये हैं, कि जो अबतक की ग्राकृत टीकाओं 
में विस्तारसहित कहीं भी नहीं थे। इन विषयों को और उनकी उपपात्तियों को 
यद्यपि इमने सक्षेप में ही बतलाया है, तथापि यथाश्षक्‍्य सुस्पष्ट और सुवोध- रीति 
से बतलाने के उद्योग में हमने कोई वात उठा नहीं रखी हैं। ऐसा करने में यद्यपि 
करी कहीं द्विरुक्ति हो गई है, तो भी हमने उसकी कोई परवाह नहीं की । और 
जिन शब्दों के अर्थ अब तक भाषा में प्रचलित नहीं हो पाये हैं, उनके पर्याय शब्द्‌ 
जनके साथ-ही-साथ अनेक स्थर्लों पर ढे दिये द। इसके अतिरिक्त इस विपय के 
अमुख अमुख सिद्धान्त सारांशरूप से स्थान स्थान पर, उपपादन से पएथक्‌ कर दिखला 
दिये गये हैं। फिर भी शास्त्रीय और गहन विषयों का विचार थोडे शब्दों मे करना 
सदेव कठिन हैं; ओर इस विपय की भाषा भी अभी स्थिर नहीं हो पाई हैं। जतः 
इम जानते हैं, कि श्रम से, दृष्टिदोष से, अथवा अन्यान्य 'कारणों से हमारे इस 
नये ढेंग के विवेचन से कठिनाई, डुबॉधता, अपूर्णता ओर अन्य कोई दोप रह 
गये होगे। परतु भगवद्गीता पाठकों से अपरिचित नहीं ह - वह हिन्दुओं के 
लिये एकदम नई वस्तु नहीं है, कि जिसे उन्होंने कभी देखी सुनी न द्ो। ऐसे 
बहुतेरे छोग हैं, जो नित्य नियम से भगवद्गीता का पाठ किया करते ह; और ऐसे 
पुरुष भी थोड़े नहीं ६, कि जिन्होंने इसका शास्त्रीय दृष्या अध्ययन किया हट 
अथवा करेंगे। ऐसे अधिकारी पुरुषों से हमारी एक गआर्थना हे, कि जब उनके 
हाथ में यह अन्थ पहुँचे; और यदि उन्हें इस अकार के कुछ दोष मिल जाएँ, तो 
वें कृपा कर हमे उनकी सूचना दे दें! ऐसा होने से हम उनका विचार करेंगे? 
और यदि द्वितीय सस्करण के प्रकाशित करने का अवसर आयेगा, तो उसमें यथा- 
योग्य सझोधन कर दिया जावेगा |, सम्भव है, कुछ लोग समझे, कि हसारा कोई 
विशद्येप सम्प्रदाय हैं; आर उसी सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये हम गीता का एक 
अकार का विशेष अर्थ कर रहे हैं। इसलिये यहाँ इतना कद देना आत्श्यक है, कि 
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यह गीतारहस्म अन्थ किसी भी व्यक्तिविशेष अथवा सम्प्रदाय के उद्देश से लिखा 
नहीं गया है। इसारी बुद्धि के अजुसार गीता के मूल सस्कृत छहोक का जो सरल 
अर्थ होता है, बद्दी हमने लिखा हें। ऐसा सरल अर्थ कर देने से- और आजकल 
सस्क्ृत का बहुतकुछ प्रचार हो जाने के कारण नहुतेरे छोग समझ सर्केगे, कि जर्थ 
सरल है या नहीं-यदि इसमें कुछ सम्प्रदाय की गन्ध आ जावे, तो वह गीता की 
है, हमारी नहीं। अर्जुन ने भगवान्‌ से कद्दा था, कि “ मुझे दो-चार मार्ग बतला 
कर उलझन में न डालिये। निश्चपपूवंक ऐसा एक ही भार्ग बतलाइये, कि जो 
श्रयस्कर हो ( गी. ३. ९; ५. १ )। ” इससे अकट दी दे, कि गीता में किसी-न- 
किसी एक ही विशेष मत का भ्रतिपादन होना चाहिये ) मूरूगीता का ही अर्थ करके 
निरागहवबुद्धि से हमें देखना है, कि वह एक ही विशेष मत कोन-सा है ( हमें पहले 
दी से कोई मत स्थिर करके गीता के अर्थ की इसलिये खींचातानी नहीं करनी दे, 
कि इस पहले से द्वी निश्चित किये हुए सत से गीता का मेल नहीं मिलता | साराश, 
गीता के वास्तावेक रहस्य का - फिर चाहे वह रहस्य किसी भी सम्प्रदाय का 
हो - गीताभक्तो में प्रसार करके सगवान्‌ के द्वी कथनानुसार यह ज्ञानयज्ञ करने 
के लिये हम प्रवृत्त हुए हैं। हमें आशा है, कि इस ज्ञानयज्ञ की अव्यगता की सिद्धि 
के लिये, ऊपर जो ज्ञानभिक्षा मॉगी गई है, उसे हमारे देशवन्धु और वर्भवन्ध 
बडे आनन्द से देंगे । 

आ्राचीन टीकाकारों ने गीता का जो तात्परय निकाला हैं, उसमें - ओर हमारे 
मतानुसार गीता का जो रहस्य हैँ उसमें - भेद क्‍यों पडता है इस भेद के कारण 
गीतारहस्य में विस्तारपू्वंक बतलछाये गए हेँ। परन्तु गीता के तात्पर्यसम्बध में 
यद्यपि इस प्रकार मतभेद हुआ करे, तो भी गीता के जो भाषानुवाद हुए हैं, उनसे 
इसमें इस ग्रथ को लिखते समय अन्यान्य वातो में सदैव ही प्रसगानुसार थोडी- 
बहुत सहायता मिली है। एतदर्थ हम उन सब के अत्यन्त ऋणी हैं। इसी प्रकार 
उन पश्चिमी पण्डितों का भी डपकार मानना चाहिये, कि जिनके ग्रन्थों के 
सिद्धान्तों का इसने स्थान स्थान पर उल्लेख किया है। ओर तो क्या! यदि इन 
सब ग्न्धों की सहायता न मिली होती, तो यह अ्रथ लिखा जाता या नहीं - 
इसमें सन्देह दी हैं। इसी से हमने प्रस्तावना के आरम्भ में द्वी साधु तुकाराम का 
यह वाक्य लिख दिया है - “ सन्तों की उच्छिष्ट उक्ति हैं भेरी वानी।” सदा 
सर्वदा एक-सा उपयोगी होनेवाला अर्थात्‌ त्रिकाल-अवाधित जो ज्ञान हे, उसका 
निरूपण करनेवाले गीता जैसे ग्रन्थ से कालभेद के अनुसार मनुष्य को नवीन 
नवीन स्फूर्ति आप्त हो, तो इसमे कोई आश्चर्य नहीं है; क्योंकि ऐसे व्यापक अन्ध 
का तो यह धर्म ही रहता है। परन्तु इतने ही से प्राचीन पण्डितों के वे परिश्रम 
कुछ व्यर्थ नही हो जाते, कि जो उन्होंने उस अन्ध पर किये हैं। पश्चिमी पण्डितों ने 
गीता के जो अनुवाद अग्रेजी और जन अग्राति यूरोप की भाषाओं में किये हैं, उनके 
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लिये भी यही न्याय उपयुक्त होता है। ये अनुवाद गीता की ग्रायः प्राचीन 
टीकाओं के आधार से किये जाते हैं। फिर कुछ पश्चिमी पण्डितो ने स्वतत्र रीति 
से गीता के अर्थ करने का उद्योग आरम्भ कर दिया है। परन्तु सच्चे (कर्म-) 
याँग का तत्त्व अथवा वदिक धार्मिक सम्प्रदायों का इतिहास भरी भाँति समझ 
न सकने के कारण या बहिरगपर्राक्षा पर ही इनकी विशेष रुचि रहने के कारण 
अथवा ऐसे ही ओर कुछ कारणों से इन पश्चिमी पण्डितों के ये विवेचन 
अधिकतर अपूर्ण ओर कुछ कुछ स्थानों में तो सर्वथा आ्रामक और भूलों से 
भरे पड़े हैं। यहाँ पर पश्चिमी पण्डितों के गीताविषयक ग्रथो का विस्तृत 
विचार करने अथवा उनकी जाँच करने की कोई आवश्यकता नहीं है। उन्होंने 
जो अ्रम्मुख प्रश्न उपस्थित किये हैं, उनके सम्बन्ध में हमारा जो वक्तग्य है, बह 
इस ग्न्थ के परिशिष्ट श्रकरण मे हें। किन्तु यहाँ गीताविषयक उन अग्रेजी छेखों 
का उछ्ेख़ कर देना उचित ग्रतीत होता है, कि जो इन दिनों हमारे देखने में 
आये हैं। पहला लेख भि. म्ुक्स का है। मि. घुक्स थिऑसफिस्ट पथ के हैं। 
उन्होंने अपने गीताविषयक ग्रथ में सिद्ध किया है, कि भगवद्रीता कर्मयोगश्नधान 
है; और वे अपने व्याख्यानों में भी इसी मत को अतिपादन किया करते हैं। 
दूसरा लेख मद्रास के मि. एस. राधाकृष्णन्‌ का है। यद्द छोटे निबन्ध के रूप में 
अमेरिका के “ सावंराष्ट्रीय नीतिशासख्रसम्बन्धी त्रेमासिक ” में भ्रकाशित हुआ हें 
( जुलाई १५११ )। इसमें आत्मस्वातन्त्र्य ओर नीतिधर्म इन दो विषयों के 
सम्बन्ध से गीता ओर कान्ट की समता दिखलाई गई है। हमारे मत से यह 
साम्य इससे भी कहीं अधिक व्यापक हैं; ओर कान्ट की अपेक्षा ग्रीन की नतिक 
उपपत्ति गीता से कही अधिक मिलती-जुलती हैं। परन्तु इन दोनो प्रश्नों का 
खुलासा जब इस ग्रन्थ मे किया ही गया है, तब यहाँ उन्हीं को डुद्दराने की 
आवश्यकता नहीं है। इसी प्रकार पण्डित सीतानाथ तत्त्वश्रंषण-कर्तृक कृष्ण 
और गीता ? नामक एक अंग्रेजी ग्रन्थ भी इन दिनों प्रकाशित हुआ हैं। इसमें 
उक्त पण्डितजी के गीता पर दिये हुए बारह व्याख्यान हैं। किन्तु उक्त ग्रन्यों के 
पाठ करने से कोई भी जान लेगा, ।क्े तत्वश्रषणजी के अथवा मि, ब्रुक्स के 
प्रतिपादन में और इमारे भ्रतिपादन में बहुत अतर हे। फिर भी इन लेखों से 
ज्ञात होता है, कि गीताविषयक हमारे विचार कुछ अपूर्व नहीं हैं। ओर इस 
सुचिन्द्द का भी ज्ञान होता है, कि गीता के कर्मयोग की ओर छोगों का ध्यान 
अधिकाधिक आकर्षित हो रद्दा ह। अतएवं यहाँ पर हम इन से आधुनक 
लेखकों का अभिनदन करते हू । 

यह ग्रन्थ मण्डाले में लिखा गया था, पर लिखा गया था पेन्सिल से; भीर 
काव्छाँट के अतिरिक्त इसमे ओर भी कितने ह्वी नये सुधार किये गये थे | इसलिये 
सरकार के यहों से इसके लौट आने पर प्रेस में देने के लिये शुद्ध कॉपी करने की 
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आवश्यकता हुई। और यदि यह्द काम हमारे ह्वी भरोसे पर छोड दिया जाता 
तो इसके प्रकाशित होने सें न जाने और कितना समय लग गया होता [ परन्तु 
श्रीयुत वामन गोपाल जोशी, नारायण कृष्ण गोगंटे, रामकृष्ण दत्तात्रेय पराडकर, 
रामकृष्ण सदाशिव पिंपुटकर, अप्पाजी विष्णु कुलकर्णी प्रद्तति सज्नों ने इस 
काम में वडे उत्साह से सहायता दी। एतदथ इनका उपकार मानना चाहिये। 
इसी प्रकार श्रीयुत कृष्णाजी प्रभाकर खाडिलकर ने और विशेषतया वेदशाखस््र- 
सम्पन्न दीक्षित काशीनाथशास्त्री लेले ने बम्बई से यहाँ आकर ग्रन्ध की दृस्त- 
लिखित अति को पढने का फष्ट उठाया। एवं अनेक उपयुक्त तथा मार्मिक सूच- 
नाएँ दीं, जिनके लिये हम उनके ऋणी हैं। फिर भी स्मरण रहे, कि इस ग्रथ 
मे अतिपादित मतों की जिम्मेदारी हमारी ही ढै। इस प्रकार ग्रय छापने 
योग्य तो हो गया, परन्तु युद्ध के कारण कागज की कमी होनेवाली 
थी। इस कमी को बम्बई के स्वदेशी कायज के पुतछीघर के मालिक सेससे 
* डी. पदमजी और सन ” ने हमारी इच्छा के अनुसार अच्छा कागज समय 
पर तैयार करके दूर कर दिया। इससे गीताग्रन्थ को छापने के लिये अच्छा 
काग्रज मिल सका। किन्तु गअन्थ अनुमान से अधिक बढ गया, इससे कागज 
की कमी फिर पडी। इस कमी को पूने के पेपर मिल के मालिकों ने यदि दूर न 
कर दिया होता, तो और कुछ मद्दीनों तक पाठकों को ग्रन्थ के प्रकाशित द्ोने 
की प्रतीक्षा करनी पडती । अतः उक्त दोनों पुतलीघरो के मालिकों को, न केवल 
इम ही, अत्युत पाठक भी धन्यवाद दें | अब अन्त में प्रूफ-सशोधन का काम रह 
गया; जिसे श्रीयुत रामकृष्ण दत्तान्नेय पराडकर, रामकूष्ण सदाशिव पिंपुटकर 
और श्रीयुत हरि रघुनाथ भागवत ने स्वीकार किया। इसमे भी स्थान स्थान पर 
अन्यान्य ग्रन्थों का जो उछ्लेख किया गया है, उनको भूल ग्रन्थों से ठीक ठीक 
जाँचने एवं यदि कोई व्यग रह गया हो, तो उसे दिखलाने का काम श्रीयुत हरि 
रघुनाथ सागवत ने अकेले द्वी किया है। बिना इनकी सहायता के इस ग्रन्थ को 
इतनी झीघ्रता से प्रकाशित न कर पाते । अतएवं हम इन सब को हृदय से धन्य- 
चाद देते हैं। अब रदह्दी छपाई; जिसे चित्रशाल्ा छापखाने के खत्वाधिकारी ने 
सावधानीपूरवेक शीघ्रता से छाप देना स्वीकार कर तदनुसार इस काये को पूर्ण 
कर दिया। इस निमित्त अन्त में इनका भी उपकार मानना आवश्यक है। खेत 
में फसल हो जाने पर भी फसल से अनाज तैयार करने ओर भोजन करनेवार्लो 
के मुँह में पहुँचने तक जिस प्रकार अनेक छोगों की सद्दायता अपेक्षित रहती है, 
वैसी ही कुछ अज्ञों में ग्रन्धकार की - कम से कम हमारी तो अवश्य - स्थिति 
है। अतएव उक्त रीति से जिन लोगों ने हमारी सहायता की - फिर चाद्दे उनके 
नास यहाँ आये हों अथवा न भी आये द्वो - उनको फिर एक बार धन्यवाद दे 
कर इस अस्तावना को समास करते दे । 


२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्तर 


लिये भी यही न्याय उपयुक्त होता हैँ। ये अनुवाद गीता की प्रायः प्रान्ीन 
टीकाओं के भाघार से किये जाते हैं। फिर कुछ पश्चिमी पण्डितों ने स्वतत्र रीति 
से गीता के अर्थ करने का उद्योग आरम्भ कर दिया है। परन्तु सचे ( कर्म-) 
योग का तत्त्व अथवा वेदिक धार्मिक सम्प्रदायों का इतिहाश्र भली साँति समझ 
न सकने के कारण या बहिरिगपर्राक्षा पर ही इनकी विशेष रुचि रहने के कारण 
अथवा ऐसे ही और कुछ कारणों से इन पश्चिमी पण्डितों के ये विवेचन 
अधिकतर अपूर्ण ओर कुछ कुछ स्थानों भे तों सर्वथा भ्रामक और सूछों से 
भरे पड़े हूँ। यहाँ पर पश्चिसी पण्डितों के गीताविषयक ग्रंथों का विस्तृत 
विचार करने अथवा उनकी जॉच करने की कोई आवश्यकता नहीं है। उन्होंने 
जो अम्ुख प्रश्न उपस्थित किये हैं, उनके सम्बन्ध मे हमारा जो वक्तव्य हैं, बह 
इस ग्रन्थ के परिश्षिष्ट अ्रकरण में हैँ । किन्तु यहाँ गीताविषयक उन अग्रेजी लेखों 
का उछेख कर देना उचित प्रतीत द्ोता है, कि जों इन दिनों हमारे देखने में 
आये हैं। पहला लेख मि. व्ुक्स का हैं। मिं. त्ुक्स ग्रिऑसफिस्ट पथ के हैं। 
उन्होंने अपने गीताविषयक अथ में सिद्ध किया है, कि भगवद्गीता कर्मयोंग्रधान 
है; और वे अपने व्याख्यानों मे भी इसी मत को अ्रतिपादन किया करते हैं। 
दूसरा छेख मद्रास के मिं एस्‌. राधाकृष्णन का है। यह छोटे निबन्ध के रूप में 
अमेरिका के “सावंराष्ट्रीय नीतिशास्त्रसम्बन्धी त्रेमासिक ” में श्रकाशित हुआ ह 
(जुलाई १५११ )। इसमें आत्मस्वातन्त्रय ओर नीतिधर्म इन दो विषयों के 
सम्बन्ध से गीता और कान्‍्ट की समता दिखलाई गई हैं। हमारे मत से यह 
साम्य इससे भी कहीं अधिक व्यापक है; और कान्ट की अपेक्षा ग्रीन की नेतिक 
उपपत्ति गीता से कही अधिक मिलती-जुलती हैँं। परन्धु इन दोनों प्रश्नों का 
खुलासा जब इस ग्रन्थ मे किया ही गया है, तब यहों उन्हीं को डुद्दराने की 
आवश्यकता नहीं हैं। इसी प्रकार पण्डित सीतानाथ तत्त्वभपण-कर्तुक ' कृष्ण 
और गीता ” नामक एक अग्रेजी अ्न्थ भी इन दिलों प्रकाशित हुआ है। इसमें 
उक्त पण्डितजी के गीता पर दिये हुए बारद्द व्याख्यान हैं। किन्तु उक्त भनन्‍्यो के 
पाठ करने से कोई भी जान छेगा, हक तत््वभूषणजी के अथवा मि. हुक्स के 
प्रतिपादन में और इमारे प्रतिपादन में वहुत अतर है। फिर भी इन लेखों से 
ज्ञात होता है, कि गीताविषयक हमारे विचार कुछ अपूर्त नहीं हैं। ओर इस 
सुचिन्द्द का भी ज्ञान होता हैं, कि गीता के कर्मंयोंग की ओर लोगों का ध्यान 
अधिकाधिक आकर्षित द्वो रदह्या है। अतएवं यहाँ पर हम इन सव आधुनिक 
लेखकों का अभिनदन करते हैं । 

यह ग्रन्थ मण्डाछे में लिखा गया था, पर लिखा गया था पेन्सिल से; ओर 
काव्छाँट के अतिरिक्त इसमें और भी कितने द्वी नये सुधार किये गये थे ! इसलिये 
सरकार के यहाँ से इसके छौट आने पर ग्रेस में देने के लिये शुद्ध कॉपी करने की 
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श्द्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाखत्र 


अस्तावना समास्त हो गई। अब जिस विषय के विचार में बहुतेरे वर्ष बीत 
गये हैँ और जिसके नित्य सहवास एवं चिन्तन से मन को समाधान हो कर 
आनन्द होता गया, वह विषय आज ग्रन्थ के रूप में हाथ से पृथक्‌ होनेवारा 
हैं। यह सोच कर यद्यपि बुरा लगता है, तथापि सन्‍्तोध इतना ही है, कि ये 
विचार - सध गये तो व्याजसहित, अन्यथा ज्यों-के-त्यो - अगली पीढी के लोगों 
को देने के लिये ही इसमें प्राप्त हुए थे। अतएवं वेदिक धर्म के राजमुद्य के इस 
पारस को कठोपनिषद्‌ के “ उत्तिष्ठत ! जाग्रत | प्राप्य वराजन्निबोघत | ?” ( क. ३, 
१४ )- उठो ! जागो ! ओर ( भगवान्‌ के दिये हुए ) इस वरदान को समझ छो 
- इस मन्त्र से होनहार पाठकों को प्रमोदकपूर्वक सौंपते हैं। प्रत्यक्ष भगवान्‌ का 
ही निश्चयपूर्तक यह आश्वासन है, कि इसी में कर्म-अकर्म का सारा बीज है; और 
इस धर्म का खल्प आचरण भी बडे बडे सकटों से बचाता है। इससे अधिक और 
क्या चाहिये ! सष्टि के इस नियम पर ध्यान दे कर कि, “ बिना किये कुछ द्ोता 
नहीं हैं ”” ठुमको निष्कामबुद्धि से कार्यकर्ता होना चाहिये; तब फिर सब कुछ हो 
गया। निरी स्वार्थपरायणडुद्धि से शदस्थी चलाते चलाते जो छोग हार कर थके 
गये हों, उनका समय विताने के लिये, अथवा ससार को छुडा देने की तैयारी के 
लिये गीता नहीं कह्दी गई हैँ । गीताशास्त्र की अद्त्ति तो इसलिये हुई है, कि वह 
इसकी विधि वतलावे, कि मोक्षद्ष्टि से ससार के कर्म द्वी किस अकार किये जावें! 
ओर तार्विक दृष्टि से इस बात का उपदेश करे, कि ससार में महुष्यमात्र का 
सच कर्तव्य क्या है ! अतः हमारी इतनी ही बिनती हैं, कि पूर्व अवस्था में दी - 
चढती हुई उम्र मे ही - प्रत्येक मनुष्य गृहस्थाक्षस के अथवा ससार के इस 
ग्राचीन शास्त्र को जितनी जल्दी हो सके उतनी जर्दी समझे विना न रहे । 


पूना, अधिक वेशाख, कक हि 
अत 35 चि० ( मादा 477८० 


ब्ई, २8० 


विपयो की अनुक्रमणिका २५९ 


जभेद का कारण - कोट का मत - गीता के अनु- 


# 
है रु  नब्ठ के दो अर्थ, पारलोकिक और व्याव- 
& 72 ”ण करता हैं, इसालिये धर्म - चोदना- 
फ “धारण नियम - “ मदहाजनो 
5 वर्जयेत्‌ ” ओर उसकी 
का 3. +%: .« पृ, ०४-७७ 
« सुखवाद 


कि 


व्‌ - चार्वाक का केवल स्वार्थ - 

“न ही परोपकारवाद्ध भी नेंसार्भक 
र्थ-डभयवाद अथवा उदात्त या उच्च 

ओऔर कोन निश्चित करें, कि अविकाश 

अरम की अपेक्षा कर्ता की बुद्धि का महत्त्व -- 
वनुष्यजाति की पूर्ण अवस्था - श्रेय और प्रेय - 
धतंधर्म की निल्वता | 305 पृ उ८ट-८८ 


' + प्रकरण - सुखढुःखविवेक 

,क की प्रवृत्ति - सुखदुःख के लक्षण और भेद - सुख. 
वावरूप ! सनन्‍्यासमार्ग का मत - उसका खण्डन - गाता 
' ओर दुःख, दो स्वतन्त्र भाव हैं - इस लोक में प्राप्त हनेवाले 
। - ससार में सुख अधिक है या दुःख १ - पश्चिमी सुखाबिक्य- 
के आत्महत्या न करने से द्वी ससार का सुखमयत्व सिद्ध नहीं 
की इच्छा की अपार वृद्धि - सुख की इच्छा सुखोपभोग से तृप्त नहीं 
तएवं ससार में दुःख की अधिकता - हमारे शास्क्षकारों का तदनुकूल 
५“ शोपेनहर का सत - असन्तोष का उपयोग - उसके दुष्परिणाम को 
का उपाय -सुखदुःख के अनुभव की आत्मवशता और फलाजशा का 
भ्षण - फलाशा को ह्यागने से ही दुःखनिवारण होता है। अतः कर्मत्याग का 
निषेध - इन्द्रियनिग्नह की सर्यादा - कर्मयोंग की चतु-सूत्री - शारीरिक अर्थात्‌ 
आधिमौतिक सुख का पशुधर्मत्व - आत्मग्रसादज अर्थात्‌ आध्यात्मिक सुख की 
श्रेष्ठता और निद्यता - इन दोनों सुखों की श्राप्ति द्वी कर्मयोग की दृष्टि से परम 
साध्य है - विषयोपभोग सुख-अनित्य हें और परम ध्येय दोने के लिये अयोग्य 
है - आधिभोतिक सुखवाद की अपूर्णता। . ... है पृ ९९--१२८ 

छठवों प्रकरण - आधिदिवतपक्ष और क्षेत्रक्षेत्र्मविचार 
पश्चिमी सदसद्विवेकदेवतापक्ष - उसी के समान सनोदेवता के सबंध में हमारे 


गीतारहस्य के प्रत्येक प्रकरण के विषयों की 
अनुक्रमणिका 


पहला प्रकरण - विषयप्रवेश 


श्रीमद्भगवद्गीता की योग्यवा-गीता के अध्यायपरिसमासिसूचक सड़्कल्प- 
गीता शब्द का अर्थ - अन्यान्य गाताओं का वर्णन ओर उनकी एवं योगवासिष्ठ 
आदि की गौणता - ग्रन्थपरीक्षा के भेद - भगवद्गीता के आधुनिक बहिरिड्गपरीक्षक 
- महाभारत-ग्रणेता का बतलाया हुआ गीतातात्पर्य - अस्थानत्रयी ओर उस पर 
साम्प्रदायिक भाष्य - इनके अनुसार गीता का तात्पर्य - श्रीशडकराचाये - मघु- 
सूदन - तत्वमसि - पेशाचभाष्य - रामानुजाचार्य - मध्वाचार्य - वह्माचार्य 
- निंबाक - श्रीधरस्वामी - जानेश्वर - सब की साम्प्रदायिक दृष्टि - साम्प्रदार्थिक 
दृष्टि को छोड कर ग्रथ का तात्पर्य निकालने की रीति - साम्प्रदायिक दृष्टि से 
उसकी उपेक्षा -गीता का उपक्रम और उपसंदार - परस्परविरुद्ध नीतिधमों 
का झगड़ा और उनमें होनेवाला कर्तंव्यधर्ममोह - इसके निवारणार्थ गीता का 
उपदेश | ... 53८ हे 25 है ही पृ, १-२५ 


दूसरा प्रकरण - कमाजिजशञासा 


कतंव्यमूढता के दो अग्रेजी उदाहरण - इस दृष्टि से महाभारत का भद्वत्त्व 
- अहिसाधर्म ओर उसके अपवाद - क्षमा ओर उसके अपवाद - हमारे शार््रों 
का संत्यानृतविवेक॑ - अग्नेजी नीतिशासत्र के विवेचन के साथ उसकी तुलना - 
हमारे शासत्रकारों की दृष्टि की श्रेष्ठ] और मद्दत्ता - प्रतिज्ञापलन और उसकी 
मर्यादा - अस्तेय और उसका अपवाद - “ मरने से जिन्दा रहना श्रेयस्कर है? 
इसके अपवाद - आत्मरक्षा - माता, पिता, गुरु प्रभति पूज्य पुरुषों के सम्बन्ध 
में कर्तव्य और उनके अपवाद - काम, क्रोध ओर लोभ के निम्नद्ट का तारतम्य - 
धैर्य आदि गणों के अवसर और देशकाल आदि मर्यादा - आचार का तारतम्य 
- घधर्म-अधर्म की सूक्ष्मता ओर गीता की अपूर्वता । ४.५ पु, ३०-५३ 


तीसरा प्रकरण - कर्मयोगशासत्र 


कर्मजिज्ञासा का मद्दत्व, गीता का प्रथम अध्याय और कर्मंग्रोगशासत्र की 
आवश्यकता - कर्म शब्द के अर्थ का निर्णय - मीमासकों का करमंविभाग - योग शब्द 
के अर्थ का निर्णय - गीता में योग कर्मग्रोंग, ओर वही अतिपाद है - कर्म-अकर्म 
के पर्याय शब्द - झास्त्रीय ग्रतिपादन के तीन पन्‍थ ( आधिभौतिक, आधिदेविक 


विषयों की अनुक्रमणिका २५ 


और आदव्यात्मिक )- इस पन्थमेंद का कारण - कोंट का मत -गीता के अनु- 
पा अं ३ €ः पर 
सार अभ्यात्मदृष्टि की श्रेष्ठता - धर्म शब्द के दो अर्थ, पारलोकिक और व्याव- 
हारिक-चातुर्वण्य आदि धर्म- जगत्‌ का वारण करता है, इसीलिये धर्म - चोदना- 
लक्षण घमम - धर्म-अधर्स का निर्णय करने के लिये साधारण नियम -' महाजनों 
थ्रेन गतः स पन्‍्याः' ओर इसके दोप- अति सर्वत्न व्येत्‌” और उसकी 
अपूर्णता - अविरोध से घर्मनिर्णय कर्मयोगशास्ल का काये। - पू, "४-७७ 
7 आधिमोतिक 
चोथा प्रकरण - आधिमोतिक सुखवाद 


स्वरुप-प्रस्ताव - धर्स-अचर्म-निर्णायक तत्त्व - चार्वाक का केवल स्वार्थ - 
हॉब्स का दूरदर्णी स्वार्य - स्वार्यवुद्धि के समान ही परोपकारबुद्धि भी नसार्थिक 
है। याज्षवल्फ्य का आत्तमार्थ - स्वार्थ-परार्धध्डमयवाद अथवा उदात्त या उच्च 
स्वार्थ - उस पर आश्षिप - किस अकार और कोन निश्चित करें, कि अधिकाश 
लोगों का अधिक सुख कया है १- कम की अपेक्षा कर्ता की वृद्धि का सद्दृत्व - 
परोपकार क्यों करना चाहिये १ - मनुष्यजाति की पूर्ण अवस्था - श्लेय और ग्रेय - 
सुखदुः्ख की अनिद्यता और नीतिधर्म की निल्मत्ता । >22 छू, ७८-९८ 


पाँचवा प्रकरण - सुखदुःखविवेक 

सुख के लिये प्रत्येक की प्रश्गत्ति - सुखदुःख के लक्षण ओर भेद्‌-सुख 
स्वतन्त्र है या डुःखासावरूप | सनन्‍्यासमार्ग का मत - उसका खण्डन -भीता 
का सिद्धान्त - सुख और दुःख, दो स्वतन्त्र साव हैं - इस लोक में प्राप्त होनेवाले, 
सुखदुः/ख-विपर्यय - ससार में सुख अधिक है या दुः्ख १ - पश्चिमी सुखाधिक्य- 
वाद - मनुष्य के आत्महत्या न करने से ही ससार का सुखसयत्त सिद्ध नहीं 
होता - सुख की इच्छा की अपार बद्धि - सुख की इच्छा सुखोपभोग से तृत्त नहीं 
होती - अतएवं ससार से दुःख की अधिकता - हमारे शास्त्रकारों का तदनुकूल 
सिद्धान्त - श्ोपेनहर का मत - असन्तोष का उपयोग - उसके दुष्परिणाम को 
हटाने का उपाय -सुखदुःख के अनुभव की आत्मवशता और फलाशा का 
क्षण - फलाशा को ह्यागने से द्वी दुशःखनिवारण होता है। अतः कर्मत्याग का 
निषेव - इन्द्रियनिग्रह की सर्यादा- कर्मयोग की चतुःसूत्नी - शारीरिक अर्थात्‌ 
आधिभौतिक सुख का पश्च॒धमत्व - जात्मम्सादज अर्थात्‌ आध्यात्मिक सुख की 
श्रेष्ठठा और नित्यता - इन दोनों सु्खों की श्राप्ति द्वी कर्मयोग की दृष्टि से परम 
साध्य है - विषयोपभोग सुख-अनित्य हे और परम ध्येय होने के लिये अयोग्य 
है - आधिभोतिक सुखवाद की अपूर्णता।... .. छू ५९-१२८ 


छठवाॉ प्रकरण -- आधिदिवतपक्ष और क्षेत्नक्षेत्रज्ञविचार 
पश्चिमी सदसद्विवेकदे्‌वतापक्ष - उसी के समान मनोदेवता के सबंध में हमारे 


गीतारहस्य के प्रत्येक प्रकरण के विषयों की 
अनुक्रमणिका 


पहला प्रकरण -- विषयग्रवेदश 


श्रीमद्भगवद्नीता की योग्यता-गीता के अव्यायपरिसमासिसूचक सड्कल्प- 
गीता शब्द का अर्थ - अन्यान्य गाताओं का वर्णन और उनकी एवं योगवासिष्ठ 
आदि की गौणता - अन्थपरीक्षा के भेद - भगवद्गीता के आधुनिक वहिरड्गपरीक्षक 
- महामारत-अणेता का बतलाया हुआ गीतातात्पर्य - अ्रस्थानत्रयी ओर उस पर 
साम्प्रदायिक भाष्य - इनके अनुसार गीता का तात्पर्य - श्रीशड्कराचाये - मधघु- 
सूदन - तत्वमसि - पेशाचभाष्य - रामालुजाचार्य - मध्वाचार्य - वह्भावार्य 
- निंवार्क - श्रीधरस्वामी - जानेश्वर - सब की साम्प्रदायिक दृष्टि - साम्प्रदायिक 
दृष्टि को छोड कर ग्रथ का तात्पये निकालने की रीति - साम्प्रदायिक दृष्टि से 
उसकी उपेक्षा -गीता का उपक्रम ओर उपसहार - परस्परविरुद्ध नीतिधमों 
का झगडा ओर उनमें होनेंबाला कर्तव्यधर्ममोह - इसके निवारणार्थ गीता का 
उपदेश ... है ४०५ हम 2५ पृ १-२९ 


दूसरा प्रकरण - कर्म॑जिज्ञासा 


कर्तव्यमूढता के दो अग्नेजी उदाहरण - इस दृष्टि से महाभारत का मद्दत्त् 
- अद्दिसाधर्म और उसके अपवाद - क्षमा ओर उसके अपवाद - हमारे शास्त्रों 
का सत्यानृतविवेंक -अग्नेजी नीतिशासत्र के विवेचन के साथ उसकी तुलना - 
हमारे शास्त्रकारों की दृष्टि की श्रेष्ठटठा ओर मद्दत्ता - प्रतिज्ञापलल ओर उसको 
सर्यादा - अस्तेय ओर उसका अपवाद - “ मरने से जिन्दा रहना श्रेयस्कर हें? 
इसके अपवाद - आत्मरक्षा - माता, पिता, गुरु प्रभृति पूज्य पुरुषों के सम्बन 
में कर्तव्य और उनके अपवाद - काम, क्रोध ओर छोभ के निग्रद्ट का तारतम्य - 
घर्य आदि गुणों के अवसर और देशकाल आदि मर्यादा - आचार का तारतम्य 
- धर्म-अधर्म की सृक्ष्मता ओर गीता की अपूर्वता । .... प्र, ३०-७३ 


तीसरा प्रकरण - कर्मंयोगशास्त्र 


कर्मजिज्ञासा का मद्दत््व, गीता का प्रथम अध्याय और कर्मयोंगशासत्र की 
आवश्यकता - कर्म शब्द के अर्थ का निर्णय-मीमासकों का कर्मविभाग - योग छाव्द 
के अर्थ का निर्णय - गीता में योग कर्मयोग, ओर बह्दी ्रतिपाद है -कर्म-अकर्म 
के पर्याय शब्द - शास्त्रीय प्रतिपादन के तीन पन्‍थ ( आधिभातिक, आधिदुबरिक 
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अनगाता का तब्रह्मवृक्ष और गीता का अश्वत्थवृक्ष-पत्चीस तत्त्वो का वर्गीकरण करने 
की सांख्यों की तथा वेदान्तियों की भिन्न-भिन्न रीति - उनका नकशा - वेंदान्त- 
ग्रन्थों मे वर्णित स्थूछ पचमहाभूतों की उत्पत्ति का क्रम ओर फिर पचीकरण से 
सारे स्थूछ पदार्थ -उपनिपदो के त्रिद्ृत्करण से उनकी तुलना - सजीव साध्टि 
और इकिंगशरीर - वेदान्त में वर्णित लिंगह्दरीर का ओर साख्यशारत्र मे वर्णित 
लिंगशरीर का भेद - बुद्धि के भाव ओर वेदान्त का कर्म -प्लूय - उत्त्पत्ति - 
प्रलयकाल - कल्पयुगमान - ब्रह्मा का दिनरात और उसकी सारी आयु - रूष्टि 
की उत्पत्ति के अन्य क्रम से विरोध ओर एकता । . ..- पृ. १७६-३० ३ 


नोवों प्रकरण - अध्यात्म 


प्रकृति ओर पुरुष-रूप द्वेत पर आक्षेप - दोनों से परे रहनेवाले का विचार 
करने की पद्धति - दोनों से परे का एक ही परमात्मा अयवा परमपुरुष - प्रकाति 
( जगत्‌ ), पुरुष (जीव ) ओर परमेश्वर, यह त्रयी -गीता में वर्णित परमेश्वर 
का स्वरूप - व्यक्त अथवा सगुण रूप ओर उसकी गोणता - अव्यक्त किन्तु माया 
से व्यक्त होनेवाला -अव्यक्त के ही त्तीन भेद (सगुण, निगुण और सगुणनिर्गुण ) - 
उपनिषदों के तत्सद्श वर्णन - उपनिषदों में उपासना के लिये बतलाई हुई विद्याएँ 
आर श्र्तीक - त्रिविध अव्यक्त रूप में निगुंण ही श्रेष्ठ हें (पृ. ११७ )- उक्त 
सिद्धान्तों की शास्त्रीय उपपत्ति - निगुंण आर सगुण के गहन अर्थ - अम्गतत्व की 
स्वभावसिद्ध कल्पना - झष्टिज्ञान कैसे और किसका द्वोता हैं| ज्ञानकरिया का वर्णन 
ओर नामरूप की व्याख्या-नामरूप का दृश्य ओर वस्तुतत्त्व - सत्य की व्याख्या -- 
विनाशी होने से नामरूप असत्य हैँ ओर नित्य द्ोने से वस्तुतत्व सत्य है-- 
वस्त॒तत्त्व ही अक्षरत्रह्म है; ओर नामरूप माया है - सत्य ओर मिथ्या शब्दों का 
वेदान्तजास्त्रालुसार अथ-आधिभाोतिक शास्त्रों को नामरूपात्मकता ( एप २३१ ) - 
विज्ञानवाद वेदान्त को आह्य नहीं-मायावाद की प्राचीनता - नामरूप से 
आच्छादित नित्य त्रह्य का और शारीर आत्मा का स्वरूप एक ही हैं - दोनों को 
चिद्रप क्यों कहते हैं? - प्रह्मात्मैक्य यानी यह ज्ञान, कि ' जो पिण्ड में हैं, चह्दी 
न्रह्माण्ड में हैं! - ब्रह्मानन्द मे मन की झत्यु, तुरीयावस्था अथवा निर्विकल्प 
समाधि -अम्रतत्वसीमा ओर मरण का मरण ( प्‌ २४४ ) - द्वेतवाद की उत्पत्ति - 
गीता और सपनिषद्‌ दोनों अद्वेत वेदान्त का ही अतिपादन करते हू - निर्गुण 
में समुण माया की उत्पत्ति कैसे होती है | - विवतेवाद ओर गुणपरिणामवाद - 
जगत, जीव और परमेश्वरविषयक अध्यात्मवाद का सक्षिप्त सिद्धान्त (पू २५४) - 
ब्रह्म का सत्यावतत्व - 3“ तत्सत्‌ और अन्य ब्रह्मनिर्देश - जीव परमेश्वर का 
'अश्” कैसे है !- परमेश्वर दिक्काल से अमर्यादित है (पू २५८ )-अध्यात्मशास्त्र 
का अन्तिम सिद्धान्त -ददेहेन्द्रियो में भरी हुईं साम्यबुद्धि - मोक्षखरूप और 
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० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


अन्थो के वचन - आपिदेवतपक्ष पर आधिमौतिकपक्ष का आक्षिय- आदत और 
अभ्यास में कार्य-अकार्य का निर्णय आऔीघ्र हो जाता है - सदसट्विवेक कुछ निराली 
शक्ति नही हे - अध्यात्मपक्ष के आक्षिप - मनुष्यदेहरूपी वडा कारखाना - कर्मे- 
न्द्रियों और ज्ञानेन्द्रियों के व्यापार-सन और वुद्धि के प्रथक्‌ एथक्‌ काम - 
व्यवसायथात्मक ओर वासनात्मक वुद्धि का भेद एवं सम्बन्ध - व्यवसायात्मक बुद्धि 
एक हो हूं, परन्तु साक्षिक आदि भेदों से तीन अकार की दे - सदसद्विवेकबा्द्धि 
इसी में है, पृथकू नहीं ह-क्षेत्रक्षेत्रत॒विचार का ओर क्षर-अक्षर-विचार का 
स्वरूप एवं कर्मयोग से सम्बन्ध -क्षेत्र शब्द का अथ -क्षेत्रज्ञ का अर्थात्‌ आत्मा 
क्रा अस्तित्व - क्षर-अक्षर-विचार की प्रस्तावना | रा पृ, १२९-१५०० 


सातवोँ प्रकरण - कापिलसांख्यशास्त्र अथवा क्षराक्षरविचार 


क्षर और अक्षर का विचार करनेवाले शास्त्र - काणादों का परमाणवाद- 
कापिलसाख्य शब्द का अर्थ - कापिलसाख्यविषयक अन्थ - सत्कायवाद -- जगत्‌ 
का सूलद्रव्य अथवा प्रकृति एक ही हैं - सत््व, रज और तम उसके तीन गण 
ब्रिगरुण की साम्यावस्था और पारस्परिक रगडे-झगड़े से नाना पदार्थों की 
उत्पत्ति - प्रकृति अवग्यक्त, अखंण्डित, एक हीं और अचेतन हैं - अव्यक्त से 
व्यक्त - अकृति से ही मन ओर बुद्धि की उत्पत्ति - साख्यशासत्र को हेकेल का 
जडाद्वेत और प्रकृति से आत्मा की उत्पत्ति स्वीकृत नहीं - अकृति और पुरुष 
दो स्वतन्त्र तत्त्व हैं - इनमें पुरुष अकर्ता, निर्गुण और डदासीन हैं, सारा कर्तृत्व 
प्रक्नति का हैं - दोनो के सयोग से र्ष्टि का विस्तार - प्रकृति ओर पुरुष के भेद 
को पहचान लेने से केवल्य की अर्थात्‌ मोक्ष की प्रापि - मोक्ष किसका होता है! 
प्रकृति का या पुरुष का!-साख्यों के असख्य पुरुष और वेदान्तियों का 
एक पुरुष - त्रिगुणातीत अवस्था - साख्यों के ओर तत्सदश गीता के सिद्धान्तो 
के भेद । कप हा 3 23५ दर पृ १५६-१७५ 


आठवोँ प्रकरण - विश्व की रचना ओर संहार 


प्रकृति का विस्तार - ज्ञान-विज्नान का लक्षण - भिन्न भिन्न सश्युत्पत्तिक्रम 
ओर उनकी अन्तिम एकवाक्यता - आधुनिक उत्करानितिवाद्‌ का स्वरूप ओर 
साख्य के गुणोत्कर्प तत्व से उसकी समता - ग्रुणोत्कर्पष का अथवा ग्रुणपारिणामवाद्‌ 
का निरपण - अक्वति से प्रथम व्यवसायात्मक बुद्धि की और फिर अद्वकार की 
उत्पत्ति - उनके न्रिघात अनन्तमभेद्‌ - अदह्कार से फिर सेन्द्रियखष्टि के मनसहित 
ग्यारह तत्वों की ओर निरिन्धिययाष्टि के तन्मात्र॒स्पी पॉच तत्त्वों की उत्पत्ति - 
इस वात का नित्पण, कि तन्मात्राएँ पाँच ही क्‍यों हैं) और यूझ्ष्मेन्द्रियों ग्यारह 
ही क्यों हें । - सक्ष्मद्रष्टि से स्थूल विभेप - पच्चीस तत्वों का बद्याण्डबृक्ष - 


विषयों की अनुक्रमणिका ३१ 


अनुगीता का अह्यत्रक्ष ओर गीता का अश्वत्थवृक्ष - पच्चीस तत्त्वो का वर्गीकरण करने 
की साख्यों की तथा वेदान्तियों की भिन्न-भिन्न रीति - उनका नकशा - चेदान्त- 
अन्धों में वर्णित स्थूछ पचमदहाभ्तों की उत्पत्ति का क्रम ओर फिर पचीकरण से 
सारे स्थूल पदार्थ -उपनिषदों के तरिब्ृ॒त्तरण से उनकी तुरूना - सजीव र्ृष्ट 
और लिंगशरीर - वेदान्त में वर्णित लिंगशरीर का ओर साख्यशास्त्र में वर्णित 
लिंगशरीर का सेद -बुद्धि के भाव ओर वेदान्त का कमे - अ्रलय - उत्पत्ति - 
अलयकाऊरू - कल्पयुगसान - ब्रह्मा का दिनरात ओर उसकी सारी आयु - खष्टि 
की उत्पात्ति के अन्य ऋ्रम से विरोध और एकता।. ..... पृ १७६-२०३ 


नोवॉं प्रकरण - अध्यात्म 


प्रकृति और पुरुप-रूप द्वेत्त पर आक्षिंप - दोनों से परे रहनेवाले का विचार 
करने की पद्धति - दोनों से परे का एक ही परमात्मा अथवा परमपुरुष - प्रक्वाति 
( जगत्‌ ), पुरुष (जीव ) और परमेश्वर, यह त्रयी-गीता मे वर्णित परमेश्वर 
का स्वरूप - व्यक्त अथवा सग्रुण रूप ओर उसकी गोणता - अव्यक्त किन्तु साया 
से व्यक्त दोनेवाला -अव्यक्त के द्वी तीन भेद ( सगुण, निमंण और सगुणनिगुण ) - 
डपनिपदों के तत्सर॒श वर्णन - उपनिषदों में उपासना के लिये बतलाई हुई विय्याएँ 
ओर ब्रतीक - त्रिविध अव्यक्त रूप में निर्गुण ही श्रेष्ठ हे (पू २१७ )- उक्त 
सिद्धान्तों की शास्त्रीय उपपत्ति - निर्गुण आर सग॒ण के गद्दन अर्थ - अम्ृतत्व की 
स्वभावसिद्ध कल्पना - सश्टिज्ञान केसे ओर किसका होता है * ज्ञानक्रिया का वर्णन 
ओर नामरूप की व्याख्या-नामरूप का दृश्य और वस्तुतत्त्व - सत्य की व्याख्या - 
विनाशी होने से नामरूप असत्य हैं ओर नित्य होने से वस्तुतत्त्व सत्य है - 
चस्तुतत्त्व द्वी अक्षरत्रह्म है; ओर नामरूप माया है - सत्य और भिथ्या शब्दों का 
वेदान्तशास्त्राजुसार अर्थ-आधिभौतिक शास्त्रो की नामरुपात्मकता ( पर २३१ ) - 
विज्ञानवाद वेदान्त को ग्राह्म नद्दी - मोयाबाद की आचीनता - नामरूप से 
आच्छादित नित्य ब्रह्म का और शारीर आत्मा का स्वरूप एक ही हैं - दोनों को 
चिद्गप क्यों कहते हैं! - बक्ञात्मेक्य यानी यह ज्ञान, कि “जो पिण्ड भे है, वही 
श्रह्माण्ड में हैं! - ब्रह्मानन्द मे मन की झुत्यु, तुरीयावस्था अथवा निर्विकल्प 
समाधि--अमृत्तत्वसीमा ओर मरण का मरण (पृ २४४ ) - द्वैतवाद की उत्पत्ति - 
सीता ओर उपनिपद्‌ दोनों अद्देत वेदान्त का ही ग्त्तिपादन करते हैं - निर्गुण 
में सगुण माया की उत्पत्ति केसे होती हैं १ - विवतेवाद और गुणपरिणामवाद - 
जगत्‌, जीव और परमेश्वरविषयक अध्यात्मवाद का सक्षिप्त सिद्धान्त (पृ २५४) - 
ब्रह्म का सत्यानृतत्व -3“ तत्सत्‌ 'ओर अन्य ब्रह्मनिर्देश - जीव परसमेश्वर का 
अझ? कैसे है |-परमेश्वर दिक्काल से अमर्यादित है (पु २५८ )-अध्यात्मशास्त्र 
का अन्तिम सिद्धान्त -देहेन्द्रियों में भरी हुईं साम्यबुद्धि - मोक्षखरूप और 


३२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशार्त्र 


सिद्धावस्त्रा का वर्णन (पु. २६१ ) - ऋग्वेद के नासदीय सूक्त का सार्थ विवरण - 


पूर्वापर प्रकरण की सगति। 322 न हल पू २०४-२७१ 
दसवाँ प्रकरण -- कर्मावेपाक और आत्मस्वातन्ल्य 


मायारृष्टि ओर त्रह्मरष्टि - देह के कोश और कर्मौश्रयीभूत लिंगशरीर - 
कर्म, नामरूप और माया का पारस्पारेक सम्बन्ध -कर्म की और माया की 
व्याख्या - माया का मूल अगम्य है। इसलिये यद्यपि माया परतन्त्र हों, तथापि 
मायात्मक प्रकृति का विस्तार अथवा स्रष्टि ही कर्म है - अतएवं कर्म भी अनादि 
है - कर्म के अखण्डित श्रयत्न - परमेश्वर इसमें हस्तक्षेप नहीं करता; और कर्मा- 
नुसार ही फल देता है ( प्‌. २७५ )-कर्मवन्‍्व की छदढता ओर अद्वत्ति स्वातन्त्य- 
वाद की अस्तावना - कर्समविभाग, सख्ित, प्रारव्ध और क्रियमाण - ' प्रारठ्व- 
कर्सणा भोगादेव क्षयः ! - वेदान्त को मीसासकों का नेष्कम्य॑सिद्धिवाद अग्राह्म 
हैँ - ज्ञान बिना कर्मंबन्ध से छूटकारा नहीं - ज्ञान शब्द का अर्थ - ज्ञानग्राप्ति कर 
लेने के लिये शारीर आत्मा स्वतन्त्र है (प. २५५ )-परन्तु कर्म करने के 
सावन उसके पास निजी नहीं हैं। इस कारण उतने ही के लिये परावछंबी है - 
मोक्षग्राप्त्यथ आचारित स्वल्प कर्म भी व्यर्थ नहीं जाता- अतः कभी-न-कभ्भी 
दीधे उद्योग करते रहने से सिद्धि अवश्य मिलती है - कर्मक्षय का स्वरूप - कर्म 
नहीं छूटते, फछाशा को छोडो - कर्म का बनन्‍्धकत्व मन सें हैं, न कि कम में - 
इसलिये ज्ञान कमी द्वो, उसका फल मोक्ष ही मिलेगा - तथापि उसमें भी अन्त- 
काछ का महस््व (प. ३०० )- कमंकाण्ड और ज्ञानकाण्ड -श्रौतयज्ञ और 
स्मातंयज्ञ - कमंग्रधान गाईस्थ्यश्त्ति - उसी के दो भेद ( ज्ञानयुक्त और ज्ञान- 
रहित )- इसके अनुसार मिन्न मिन्न गति -देवयान और पितृयान - काल- 
वाचक या देवतावाचक !- तीसरी नरक की गति - जीवन्मुक्तावस्था का 
वर्णन । कि न 2 शो ५ पृ. २७२-३२१४ 

ग्यारहवाँ भ्रकरण - संन्यास और कर्मयोंग 


अजजुन का यह अश्न, कि सन्‍यास ओर कर्मयोग दोनों में श्रेष्ठ मार्ग कौन-सा 
है| - इस पन्‍्य के समान द्वी पश्चिमी पन्‍्थ- सनन्‍्यास और कर्मयोग के पर्याय 
शब्द - सनन्‍्यास शब्द का अर्थ -कर्मयोंग सन्‍्यास का अड्श नहीं है, दोनों 
स्वतन्त्र हैं- इस सम्बन्ध सें टीकाकारों की गोल्माल-गीता का यह स्पष्ट सिद्धान्त, 
कि इन दोनों मार्गों में कर्मयोग ही श्रेष्ठ है - सन्‍्यासमार्गीय टीकाकारों का किया 
हुआ विपयोस - उस पर उत्तर -अर्जुन को अज्ञानी नहीं मान सकते (६४ 
३२७ )- इस वात के गीता में निर्दिष्ट कारण, कि कर्मयोग द्वी श्रेष्ठ क्यों दे - 
आचार अनादि काल से द्विविध रहा है। अतः वह श्रेष्ठता को निर्णय करने में 


विषयों की अनुक्रमणिका ३३ 
उपयोगी नहीं है - जनक की तीन और गाता की दो निष्ठाएँ-कर्मा को वन्धक 
कहने से द्वी यह सिद्ध नहीं द्वोता, कि उन्हें छोड देना चाहिये। फलाशा छोड 
देने से निर्वाह हो जाता है - कर्म छट नहीं सकते - कर्म छोड देने पर खाने के 
लिये भी न मिलेगा - ज्ञान हो जाने पर अपना कतव्य न रहे, अथवा वासना का 
क्षय दो जाय, तो भी कम नहीं छटते-अतएव ज्ञानग्राप्ति के पश्चात्‌ भी निःस्वाथ- 
बुद्धि से कर्म अवश्य करना चाहिये - समवान्‌ करा आर जनक का उदाहरण - 
फलाशात्याग, वेराग्य ओर कर्मोत्साइ (पु ३४४ ) - छोकससह और उसका 

क्षण - ब्रह्मज्ञान का यहीं सच्चा पर्येवसान हूँ - तथापि वह लोकसग्रह भी चातु- 
वेण्येब्यवस्था के अचुसार और निष्फाम हो ( प्र. ३५२ ) - स्घृतिग्रन्थों में वर्णित 
चार आश्रमों का आयु बिताने का सार्ग - गृहस्था श्रम का महत्त्व - भागवतघ् 
- भागवत ओर स्मार्त के मूल अर्य - गीता में कर्मययोग अर्थात्‌ भागवतबम ही 
प्रतिपाद्य है - गीता का कर्मयोग ओर मसीसासकों के कर्मेमा्गं का भेद - स्मार्त॑- 
सन्‍्यास और भागवतसन्यास का भेद -कोनों की एकता - मनुस्मति के वैदिक 
कर्मयोग की और भागवतधर्म की ग्राचीनता - गीता के अभ्यायसमासिसूचक 
सकल्प का अर्थ -गीता की अपूर्वता ओर प्रस्थानत्रयी के तीन भागों की सार्वथ- 
कता (पू ३६८ )- सन्यास ( साख्य ) और कर्मयोग ( योग ), दोनो मार्गों के 
भेद-अमेद का नक्शे में सक्षिप्त वर्णन - आयु बिताने के भिन्न भिन्न मार्ग -गीता 
का यह सिद्धान्त, कि इन सब में कर्योंग ही श्रेष्ठ है - इस सिद्धान्त का प्रति- 
पादक इईंच्ावास्थोपनिषद्‌ का मन्त्र, इस मन्त्र के शाकरमाष्य का विचार - मनु 
ओऔर अन्यान्य स्टूतियों के ज्ञानकर्मसमुच्चयात्मक वचन। . पृ, ३१७-३८९ 


बारहवाँ प्रकरण - सिद्धावस्था ओर च्यवहार 


समाज की पूर्ण अवस्था - पूर्णाचस्था 'में सभी स्थितप्रज्ञ होते हैं - नीति की 
परमावधि - पश्चिमी स्थितग्रज्ञ - स्थितश्रज्ञ की विधिनियसों से परे स्थिति -कर्म- 
योगी स्थितग्जज्ञ का आचरण ही परम नीति है - पूर्णा वस्थावाली परमाववि की 
नीति में और लोभी समाज की नीति में भेद - दासबोध में वर्णित उत्तम पुरुष 
का लक्षण - परन्तु इस भेद से नीतिधर्म की नित्यता नहीं घटती (छ ३९५७५ ) - 
इन भेदों को स्थितप्रज्ञ किस दृष्टि से करता है - समाज का श्रेय, कल्याण 
अथवा स्ंमृतहित - तथापि इस वाह्मइृष्टि की अपेक्षा साम्यबुद्धि ह्वी श्रेष्ठ है - 
अधिकाश लोगों के अधिक हित ओर साम्यबुद्धि, इन तत्त्वों की तुलना -साम्य- 
बुद्धि से जगत्‌ में बतोव करना - परोपकार और अपना निर्वाह - आत्मौपम्य- 
बुद्धि - उसका व्यापकत्व, महत्त्व और उपपत्ति -  बसुवैव कुठ्धम्बकम्‌ ! ( प्र 
४१८ )-वुद्धि सम हो जाय तो भी पात्र-अपान्न का विचार नहीं छूटता - 


निर्वेर का अर्थ निष्क्रिय अथवा निःश्रतिकार नहीं है - जेसे को तेसा दुष्टनिग्रदद 
गा र, 7 


इछ ., गीतारहस्थ अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


- देशामिमान, कुलामिमान इत्यादि की उपपत्ति - देशकाल-मर्यादापरिपालन 
आर आत्मरक्षा - ज्ञानी पुरुष का कर्तव्य - लोकसग्रह और कर्मयोंग - विषयोप- 
सहार - स्वार्थ, परार्थ और परसार्थ । कर .... पर, ३८२३-४१ ३ 


तेरहवाँ प्रकरण - भक्तिमार्ग 


अल्पबुद्धिवाले साधारण मनुष्यों के लिये निगुंण ब्रह्मलरूप की दुर्वोधता - 
ज्ञानप्राप्ति के साधन, श्रद्धा ओर बुद्धि - दोनों की परस्परापेक्षा - श्रद्धा से व्यवद्वार- 
सिद्धि - श्रद्धा से परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर भी निवाह नहीं होता - मन 
में उसके प्रतिफलित होने के लिये निरातिशय और निर्दुतुक प्रेम से परमेश्वर का 
चिन्तन करना पडता है, इसी को भाक्ति कहते हैं - सगुण अव्यक्त का चिन्तन 
कष्टमय और दुःसाध्य है - अतएवं उपासना के लिये प्रत्यक्ष वस्तु होनी चाहिये- 
ज्ञानमार्ग और भाक्तिसार्ग परिणाम में एक ही हैं - तथापि ज्ञान के समान भक्ति 
निष्ठा नहीं हो सकती -- भाक्ति करने के लिये अहण किया हुआ परमेश्वर का 
ग्रेमगम्य और ग्रत्यक्ष रूप - अतीक शब्द का अर्थ -राजविद्या और राजगुह्य 
शब्दों के अर्थ - गीता का ग्रेमरस ( छ. ४३७ )- परमेश्वर की अनेक विभूतियों 
मे से कोई भी श्रतीक द्वो सकती देँ-बहुतेरों के अनेक अतीक और उनसे 
होनेवाला अनर्थ - उसे टालने का उपाय - प्रतीक और तत्सम्बन्धी भावना में 
भेद - प्रतीक कुछ भी हों; भावना के अनुसार फल मिलता ह- विभिन्न देव- 
ताओं की उपासनाएँ - इसमें भी फलदाता एक ही परमेश्वर हे, देवता नहीं - 
किसी भी देवता को मजो, वह परमेश्वर का ही अविधिपूवेक भजन होंता हे - 
इस दृष्टि से गीता के भक्तिमार्ग की श्रेष्ठता - श्रद्धा और गेस की झुद्धता-भज्ज- 
द्वता - क्रमशः उद्योग करने से सुधार ओर अनेक जर्न्मों के पश्चात्‌ सिद्धि - जिसे 
श्रद्धा हे न बुद्धि, वह इवा - बुद्धि से ओर भक्ति से अन्त में एक ही अद्वेत 
ब्रद्मज्मान दोता हें (पृ ४४५ )- कमंविपाकक्तिया के ओर अध्यात्म के सब 
सिद्धान्त भक्तिमार्ग से भी स्थिर रदइते हैं - छदाहरणार्थ, गीता के जीव ओर 
परमेश्वर का स्वरूप - तथापि इस सिद्धान्त में कभी कभी शब्दभेद द्वो जाता 
है - कर्म ही अब परमेश्वर हो गया - ब्रह्मापंण और क्ृणष्णापंण - परन्तु अर्थ का 
अनय॑ होता हो, तो शब्दभेद भी नहीं किया जाता -गीताधर्म में अतिपादित 
श्रद्धा ओर ज्ञान का मेल - भक्तिसार्ग मे सन्‍यासधर्म की अपेक्षा नहीं है - भक्ति 
का और कर्म का विरोध नही हैं - भगवद्धचक्त ओर छोकसग्रह - स्वकर्म से ही 
भगवान्‌ का यजनपूजन - ज्ञानमार्ग त्रिवर्ण के लिये है, तों भक्तिमार्ग स्त्री, झूद्र 
आदि सब के लिये खुला हुआ है - अन्तकाल में भी अनन्यभाव से द्रणापन्न होने 
पर म्राक्ति - अन्य सब वर्मों की अपेश्षा गीता के धर्म की श्रेष्ठता । छ. ४२४-४६१ 


विषयों की अनुक्रमणिका श्प 


चोदहवाँ प्रकरण - गीताध्यायसंगति 


विपयञ्नतिपादन की दो रीतियों - शास्त्रीय ओर सवादात्मक - सवादा- 

त्मक पद्धति के गुणदोष - गीता का आरम्भ - भ्रथमाध्याय - द्वितीय अध्याय में 
'साख्यः और 'योग” इन दो मार्गों से ही आरम्भ - तीसरे, चोथे ओर पॉँचवे 
अध्याय में कर्मयोग का विवेचन - कर्म की अपेक्षा साम्यबुद्धि की श्रेष्ठता - कर्म 
छूट नहीं सकते - साख्यनिष्ठा की अपेक्षा कर्मयोग श्रेयस्कर है - साम्यबुद्धि को 
पाने के लिये इन्द्रियनिग्नह की आवश्यकता - छठे अध्याय में वर्णित इन्द्रियानिग्रहद 
का साधन - कर्म, भक्ति ओर ज्ञान, इस प्रकार गीता के तीन स्वतन्त्र विभाग 

करना उचित नहीं है -ज्ञान ओर भक्ति, कर्मयोग की साम्यबुद्धि के साधन है - 
अतएव त्वम, तत्‌, असि इस प्रकार पडध्यायी नहीं होती - सात्तवे अध्याय से 
लेकर बारहवें अध्याय तक श्ञानविज्ञान का विवेचन कर्मयोग की सिद्धि के लिये ही 
है। वह स्वतन्त्र नहीं हें-सातवे से लेकर अन्तिम अध्याय तक का तात्पय- इन 
अध्यायों में भी भक्ति और ज्ञान प्रथक एथक्‌ वर्णित नहीं हैं, परस्पर एक दूसरे से 
गूथे हुओ हैं, उनका ज्ञानविज्ञान यहदी एक नाम है - तेरद्द से लेकर सन्नहवे अध्याय 
तक का साराश - अठारहवे का उपसहार कर्मयोगप्रधान ही है - अतः उपक्रम, 
उपसहार आदि सीमासकों की दृशि से गीता में कर्मयोग ही प्रातिपाय निश्चित 
होता है - चतुर्विध पुरुषार्थ - वर्म ओर कास वर्मोनुकूल होना चाहिये - किन्तु 
मोक्ष का ओर धर्म का विरोध नहीं हे - गीता का सन्यासप्रवान अर्थ क्योंकर किया 
गया हू ]- साख्य + निष्कामकर्म ८ कमंयोग - गीता मे क्‍या नहीं है] - तयापि 
अन्त में क्मयोग ही अतिपायथ हैं - सन्‍्यासमार्गवालों से प्रार्थना | छू ४६२-४९२ 

पन्द्रहवों पक्रण - उपसेहार 

करंयोगशास्र ओर आचारसग्रह का भेद - यह अ्रमपूर्ण समझ, कि वेदान्त 
से नीतिशास््र की उपपत्ति नहीं लगती-गीता वद्दी उपपत्ति बतलाती है - 
केवल नीतिदाष्टि से गीताधर्म का विवेचन - कर्म की अपेक्षा बुद्धि की श्रेष्ठता - 
नकुलछोपाख्यान - ईसाइयों और बौंद्रों के तत्सदश सिद्धान्त - ' अधिकाश लोगों 
का अविक छ्वित ” और 'मनोदेवत' इन दो पश्चिमी पक्षों से गीता में प्रतिपादित 
साम्यबुद्धि की तुलना - पश्चिमी आव्यात्मिक पक्ष से गीता की उपपत्ति की समता 
- कान्‍्ट और भीन के सिद्धान्त - वेदान्त और नीति (प्‌ ५०५ ) - नीतिशात्त्र 
में अनेक पथ होने का कारण -पिण्ड-ब्रह्माड की रचना के विषय में मतभेद - 
गीता के अध्यात्मिक उपपादन में महत्त्वपूर्ण विशेषता - मोक्ष, नीतिवर्म और 
व्यवहार की एकवाक्यता - ईसाइयों का सनन्‍्यासमार्ग - सुखद्वेतुक पश्चिसी करमे- 
मार्ग - उसकी गीता के कर्मसामं से तुलना - चातुर्व्॑ण्यव्यवस्था और नीतिधम के 
बीच भेद - डुःखनिवारक पश्चिमी कर्ममार्ग और निष्क्राम गीतावम (घ्ू ७र२ ) 


हा 


7“ कैमयोग का कलियुगवाला सक्षित्त इतिहास - जैन और बोद्ध यति - शकरा- 
चाये के सन्‍्यासी - मुसलमानी राज्य - भगवद्धक्त, सन्‍्तमण्डडी और रामदास 
-“ गाौताथसम का जिन्दापन -गीताथर्स की अभयता, निद्यता और समता- 
इश्वर से प्राथना । ४५ न ४४६ पृ, ४९३-०३३९२ 


री 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


परिशिष्ठ प्रकरण - गीता की बहिरंगपरीक्षा 


महाभारत में योग्य कारणों से उचित स्थान पर गीता कह्दी गई हैं। वह 
प्रक्षित नहीं है। भाग १. गीता ओर महाभारत का कह्ेत्व - गीता का वर्तमान 
स्वरूप - मद्राभारत का वर्तमान स्वरूप - मद्दासारत में गीताविषयक सात उल्लेख - 
/ दोनो के एक-से मिलतेज़ुछते हुए छोक ओर भाषासादइय - इसी प्रकार अर्थ- 
साहदइय - इससे सिद्ध होता है, कि गीता और मद्दाभारत दोनों का प्रणेता एक ही 
हैँ। भाग २, गीता ओर उपनिषदों की तुछूना - शब्दसादइय और अर्थसाहइय 
- गीता का अध्यात्मनज्ञान उपनिषपदों का ही हैं - उपनिषदों का और गीता का 
मायावाद - उपनिषदों की अपेक्षा गीता की विभेषता - साख्यशास्त्र और वेदान्त 
की एकवाक्यता - व्यक्तोपासना अथवा भक्तिमार्य - परन्तु कर्मयोगमार्ग का 
प्रतिपादन ही सब में महत्त्वपूर्ण विशेषता हं-गीता में इन्द्रियनिग्नह करने के 
लिये बतलाया गया योग, पातडजलयोग और उपनिषद्‌।- भाग हे, गीता 
आर तह्मसतत्रों की पुवोपरता - गीता में त्रह्मसूत्रों का स्पष्ट उल्लेख - बह्मसूत्रो 
में 'स्द्वाति' ग्द से गीता का अनेक वार उल्लेख - दोनों ग्रन्थों के पूवापर का 
विचार - बह्मसूत्र या तो वर्तमान गीता के समकालीन हैं या और पुराने, बाद 
करे नहीं - गीता में ब्रह्मसूत्रों के उल्लेख होनें का एक अवल कारण ।- भाग 9, 
भागवतधर्स का उदय और गीता - गीता का भक्तिमार्य वेदान्त, साख्य और 
य्रोग को लिये हुए हैं - बेदान्त के मत गीता में पीछे से नहीं मिलाये गये हू - 
बेंदिक धर्म का अत्यन्त प्राचीन स्वरुप कर्मप्रधान दू - तदनन्तर ज्ञान का अर्थात्‌ 
बेदान्त, साख्य और वेराग्य का प्रादुर्भाव हुआ - दोनों की एकवाक्यता आच्नीन 
काल में ही हो चुकी हैं - फिर भक्ति का प्राहुर्भाव - अतएवं पूर्वोक्त मार्गों के 
साथ भक्ति की एकवाक्यता करने की पहले से ही. आवश्यकता थीं- यहीं 
भागवतधर्म की अतएवं गीता की भी दृष्टि-गीता का ज्ञानकर्मसमुच्रय उप- 
निषदों का हैं। परन्तु भक्ति का मेल अधिक हैं - भागवतथमंविषयक प्राचीन श्रन्थ, 
गीता और नारायणीयोंपाख्यान - श्रीकृष्ण का ओर सात्वत अथवा भागवतवर्म 
के उदय का काल एक ही हैं - बुद्ध से प्रथम लगभग सातआठ सो अर्थात्‌ ईसा 
से प्रथम पन्द्रह सो वर्ष - ऐसा सानने का कारण-न मानने से होनेबाली 
अनवस्या - भागवतथर्म का मृलस्वरूप नस्कर्म्यप्रवान था, फिर भक्तिप्रधान हुआ; 
और अन्त में विभिष्ठाद्वंतप्रधान हो गया - मूलगीता ईसा से प्रथम कोई नो सा 


॥।॒ 
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चर की है। - भाग ५, वर्तमान गीता का काछ - वर्तमान महाभारत और 
वर्तमान गीता का समय एक ही हैं। इन में वतंमान महाभारत भास के, अश्व- 
घोष के, आश्वलायन के, सिकन्दर के और मेषादि गणना के पूर्व का है; किन्तु, 
बुद्ध के पश्चात्‌ का हैं - अतएवं शक से प्रथम लगभग पॉच सो वर्ष का हैँ - 
चर्तमान गीता कालिदास के, वाणभट्ट के, पुराणों ओर ब्रॉधायन के, एवं बौद्ध वर्म 
के महायान पन्यथ के भी प्रथम की है; अर्थात्‌ शक से प्रथम पाँच सों वर्ष की 
हैं।- भाग ६. गीता और बौद्ध ग्रन्थ -गीता के स्थितप्रज्ञ के और बौंद्ध 
अइन्‌ के वर्णन में समता - बौद्धघर्म का स्वरूप आर उससे पहले ब्राह्मणवर्म से 
उसकी उत्पात्ति - उपनिषदों के आत्मवाद को छोड कर केवल निवृत्तिप्रधान 
आचार को ही बुद्ध ने अगीकार किया न बोद्धमतानुसार इस आचार के दृश्य 
कारण, अथवा चार आर्य सल-बोंद् गाहस्थ्यधर्म ओर वदिक स्मातंधर्म मे 
समता - ये सव विचार मूल वैदिक धर्म के ही ह- तथापि महाभारत और 
गीताविपयक पृथक विचार करने का प्रयोजन - मूल अनात्मवादी और निश्वत्ति- 
प्रवान धर्म से ही आगे चल कर मक्तिप्रधान वोद्धधर्म का उत्पन्न होना असम्भव 
हैं - महायान पन्थ की उत्पात्ति; यह मानने के लिये प्रमाण कि, उसका अ्रन्गत्ति- 
अधान भक्तिधर्म गीता से ही ले लिया गया है - इससे निर्णित होनेवाला गीता का 
समय | - भाग ७, गोता ओर ईसाइयों की बाइवल - ईसाई धर्म से गीता में 
किसी भी तत्त्व का लिया जाना असम्भव हैं - ईसाई घर्मं यहुदी धर्म से धीरे धीरे 
स्वतन्त्र रीतिन्पर नहीं निकला हैं - वह क्‍यों उत्पन्न हुआ हैं | इस विषय में पुराने 
इसाई पण्डितों की राय - एसीन पन्थ और यूनानी तत्त्वज्ञान - बोद्धघर्म के साथ 
इसाइ बर्म की अद्भुत समता - इनमें बोद्धधर्म की निविवाद प्राचीनता-उस 
बात का प्रमाण कि, यहुदियों के देश में बौद्ध यतियों का प्रवेश प्राचीन समय में 
ही हो गया था - अतएव ईसाई धर्म के तत्त्वों का बौद्धधर्म से ही अर्थात्‌ पर्याय 
से वेदिकधर्म से ही अथवा गीता से ही लिया जाना पूर्ण सम्भव है - इससे सिद्ध 
होनेवाली गीता की निस्सन्दिग्ध प्राचीनता | .. बा प्र ७५३३-६९२२ 
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अथर्व, अथर्व वेद | काण्ड, सूक्त और ऋचा के क्रम से नम्बर हैं | 

अष्टा, अशवक्रगीता | अध्याय ओर छोक | अष्टिकर और मण्डली का गीतासग्रह 
का सस्करण | 

डंडा, इंशाबास्योपनिषद । आनन्दा श्रम का सस्करण । 

ऋक, ऋग्वेद । मण्डल, सूक्त ओर ऋचा । फू 

ऐ. अथवा ऐ, उ. ऐतरेयोपनिपद्‌ | अन्याय, खण्ड और छोछ। पूने के आनन्दा- 
श्रम का संस्करण । 

ऐ, बा, ऐत्तरेय आाह्यण | पाचिका और खण्ड | डॉ होडा का सस्करण । 

क,, कठ, अथवा कठोपनिपद्‌ । वहली ओर मन्त्र | आनन्दाश्रम का सत्करण। 

केन, केनोपनिपद्‌ । (८ तलवकारोंपनिपद )। खण्ड और सन्त्र। आनन्दाभ्रम 
का सस्करण । 

के, केवल्योपनिषद्‌ । खण्ड ओर सन्त्र । २८ उपनिषद्‌, निर्णयसागर का सम्करण । 

को्षी, कोरपीतक्युपनिपद्‌ । अथवा कौपीतकी ब्राह्मणेपनिपद्‌ । अध्याय और खण्ड । 
कहीं कहीं इस उपनिपद के पहले अन्याय को ही ब्राह्मणानुक्रम से तृतीय 

स्याय कहते हूँ। आनन्दाधम का सस्करण । 

गी, सगवद्गीता । अध्याय ओर -होक | भी, झाँ, भा. गीता ज्ाकरमाष्य । 

भी. रा, भा. गीता रामानुजभाष्य। आनन्दाश्रमवाली गीता और आकरभार्य 
की प्रति के अन्त में शब्दों की सूची है। हमने निम्न छिखित टीकाओं का 
उपयोग किया हू ।- श्रीव्यकटेश्वर प्रेस का रामानुजभाष्य। कुम्भकोण के 
कृष्णाचार्य द्वारा अ्रकाशित माध्यभाष्यय आनन्दग्रिरि की टीका और जग- 
ड्वितेच्छु छापखाने ( पूना ) सें छपी हुईं परसार्थअपा टीका; नेटिंव ओपिनियन 
छापखाने (बम्बढ़ ) मे छपी हुई मधुसूदनी टीका; निर्णयसागर में छपी 
हुई आशीवरी ओर वासनी (मराठी ) दीका; आनन्दाश्रम में छप्ा हुआ 
पंशाचभाष्य; गुजराती प्रिंटिंग प्रेस की वह्षम सम्प्रदायी तत्त्वदीपिका; 
ब्रम्बई में छपे हुए महाभारत की नीलकण्ठी; और मद्रास में छपी हुई 
ब्रद्यानन्दी । परन्तु इनसे से पश्ाचमभाप्य और जद्यानन्दी को छोटकर शोप्र 
टीकाएँ और निम्वार्क सम्प्रदाय की एवं दूसरी कुछ और टीकाएँ - कुछ 
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पन्रद सस्क्ृत टीकाएँ - गजराती पिंटिंग प्रेस ने अभी छाप कर प्रकाशित 
की ह। अब इस एक दी ग्रन्थ से सारा काम हो जाता है । 

गी, २. अथवा गीतार, गीतारहस्य । हमारी पुस्तक का पहला निबन्ध । 

का, छांदोग्योपनिपद | अध्याय, खण्ड ओर मन्त्र | आनन्दाश्रस का सस्करण। 

जे, छू. जेमिनी के मीमांसायूत्र । अध्याय, पाद्‌ और सूत्र । कलकत्ते का सस्करण। 

ते, अथवा ते. उ, तैत्तिरीय उपनिपद्‌ । बह्ली, अनुवाक और मन्त्र | आनन्दाभ्रम 
का सस्करण | 

ते, था, तेत्तिरीय ब्राह्मण । काण्ड, प्रपाठक, अनुवाक और मन्त्र | आनन्दाश्रम 
का सस्करण। 

है, त. तेत्तिरीय सद्दिता | काण्ड, प्रपाठक और मन्त्र । 

दा. अथवा दास, श्रीसमर्य रामदासखामीकृत दासवोब | धुलिया सत्कार्यत्तिजक 
सभा को प्रति का, चित्रशाला प्रेस मे छपा हुआ, हिन्दी अनुवाद । 

ना, पं, नारदपचरात्र । कलकते का सस्करण। 

ना, छू. नारदसूत्र । वम्बई का संस्करण । 

नृसिह, ३, नृर्सिंहोत्तरतापतीयोपनिषपद्‌ । 

पातश्षछस, पातज्ललयोगसूत्र । तुकाराम तात्या का सस्करण। 

पंच, पचदर्शी । निर्णययसागर का सटीक सस्करण । 

प्रश्न, प्रश्नोपनिषद । ग्रश्न और सन्त्र | आनन्दाश्रम का सस्करण | ' 

च्रे, अथवा बह, धृद्ददारण्यकापनिपद | अध्याय, व्राह्यय और मन्त्र | आनन्दाश्नम 
का ससक्रण। साधारण पाठ काण्व; केवरू एक स्थान पर माध्यन्दिन 
शाखा के पाठ का उल्लेख है। 

ब, स्‌. आगे वे, स्तू, देखो । है 

भाग, श्रीसद्भागवत्तपुराण । निर्णयसागर का सस्करण | 

भा, ज्यों, भारतीय ज्योतिःशास्त्र | स्वर्गीय शकर बालक्षष्ण दीक्षितकृत । 

सत्स्य, सत्स्यपुराण | आनन्दाश्रम का सस्करण | 

सनु. मनुस्यति । अध्याय और श्छोक। डॉ जाली का सस्करण | मण्डलीक के 


अथवा और किसी भी सस्करण में थे ही श्छोक प्रायः एक ही स्थान पर 
सिलेंगे। मनु पर जो टीका है, वह मण्डछीक के सस्करण की हे । 


से. भा, श्रीसन्महाभारत । इसके आगे के अक्षर विभिन्न पर्वों के दर्शक हैं, नम्बर 
अध्याय के ओर श्छोकों के हैं। कलकत्ते में वावू प्रतापचन्द्र राय के द्वारा 
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मुद्रित सस्क्ृत प्रति का ही हमने सर्वत्र उपयोग किया है। बम्बई के 
सस्क्रण से ये छोक छुछ आगे-पीछे मिलेंगे ठ 


मि. प. मिलिन्दग्रश्न | पाली अन्थ। अग्रेजी अनवाद । ,+ ॥- . 

छ.अथचा मुड, मुण्डकोपनिपद | मुण्ड, खण्ड और मन्त्र | आनन्दाध्रम का 

|, + सेस्करण। “ 

मंत्रयु, मेज्युपतिपद अथवा मेंत्रायण्युपनिपद्‌ । प्रपाठक और मन्त्र | आनदाश्षम 
का सस्करण | ॥ 


| 


याज्ञ, याज्ञवल्क्यस्ट्राति। अध्याय ओर शोक । बम्बई का छपा हआ। इसकी 
अपराक टीका ( आनन्दाश्रम के सस्करण ) का भी दो-एक स्थानों पर 
उछसख हू । 

यों, अथवा योग, योंगवासिष्ठ । प्रकरण, सर्म और छोंक। छठे प्रकरण के दो 
भाग हैं। (पू: ) पूर्वाध, और (उ ) उत्तराधे। निर्णयसागर का सर्दीक 
संस्करण । | - ह 

रामएु, रामपूर्वतापिन्युपनिषद । आनन्दाश्रम का सस्करण | ' ५ 

वाज, सं. बाजसनेयी सहिता | अध्याय और मन्त्र । वैत्वर का सस्करण । - 

वाल्मीकिरा, अथवा वा रा. चाल्मीकिरॉमायण | काण्ड, अन्याय और शछोक | 
चम्बई का सर्स्करण | ) (५ 7५ ५ 

विष्ण, विष्णपुराण । अश, अव्याय ओर 'छोक | बम्वई का मस्करण। 

वे, सू, वेदान्तसत्र / अध्याय, पाद ओर सूत्र। वे. स्व “शां. भा वेदान्तसूच- 

/ झाकरभाष्य | आनन्दाश्रमवाले सस्करण का ही सर्वत्र उपयोग किया ह । 

शां, सर. शाडिल्यसूत्र | बम्बई का संस्करण । ह 

छिच, झिवगीता | अध्याय ओर शहोक। अधटेकर मण्डली के ग्ीतासभ्रह का 
सस्करण ) एस 

स्व, श्वताश्रतरोपनिषद्‌ ) अध्याय और मन्त्र । आनन्दाश्रम का सस्‍्करण। ॥ 

माँ, का, साख्यक्रारिका | ठुकाराम तात्या का सस्करण । 

सर्यगी, सूर्यगीता । अध्याय और छोक। मद्रास का संस्करण । 

हारि. दरिवश । प्च, अध्याय ओर ह्ोक। बम्बई का सेस्करण । 


नोट ;- इनके अतिरिक्त और कितने ही सस्क्ृत, अग्रेजी, मराठी एवं पाली प्रन्यों 
का स्थान स्थानपर उद्छेख द। परन्तु उनके नाम यर्थास्थान पर प्रायः पूरे लिख 
दिये गये हैं; अभवा वे समझ में आ सकते 5 + इसलिये उनके नाम इस फेद्ररिस्त 
में शामिल नहीं क्ये गये । 
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नारायण नमस्क्ृत्य नरं चेव नरोत्तमम। 
देवी सरस्वतीं व्यास ततों जयसुदीरयेत्‌ ॥ # 
- महाभारत, आदिम श्लोक । 


अं गरूराव्गीता हमारे धर्मग्रथो में एक अत्यन्त तेजस्वी और निर्मल द्वीरा है। 

पिंड-ब्रह्माड-जानसहित आत्मविद्या के गूढ़ और पवित्र तत्त्वों को थोडे में 
और स्पष्ट सीते से समझा देनेवाला, उन्हीं तत्त्वों के आवार पर मनुष्यमात्र के 
पुरुपार्थ की - अथाव आव्यात्मिक पूर्णावस्था की - पहचान करा देनेवाला, भाक्ति ओर 
ज्ञान का मेल कराके इन दोनों का शास्त्रोक्त व्यवहार के साथ सयोग करा देने- 
वाला ऑर इसके द्वारा ससार से दुःखित मनु॒ग्य को शान्ति दे कर उसे निश्कास 
कतंव्य के आचरण में रूगानेबवाला गीता के समान बालबोंध ग्रथ, सस्कृत के कोन 
कहे, समस्त ससार के साहित्य में नहीं सिल सकता । केवल काव्य की ही दुष्ट से 
यदि इसकी परीक्षा की जाय तो भी यह ग्रथ उत्तम का््यों मे गिना जा सकता 
है; क्योंकि इसमें आत्मज्ञान के अनेक यूढ सिद्धान्त ऐसी ग्रासादिक भाषा में लिस्बे 
गये हैं, कि वे वूढों आर बच्चों को एकसमान सुगम हैं; और इसमें ज्ञानयुक्त 
भार्दितिरस भी भरा पडा हू) जिस ग्रथ में समस्त वैदिक धर्म का सार स्वय 


# नारायण का, मद॒ष्यों में जो श्रेष्ठ नर है उसको, सरस्वती डेवी को और ब्यासजी 
को नमस्कार करके फिर ' जय ? अर्थात्‌ महाभारत को पढना चाहिये - यह श्लोक का 
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श्रीकृष्ण भगवान्‌ की वाणी से सग्रहित किया गया है, उसकी योग्यता का वर्णन 
केसे किया जाय ? महाभारत की लड़ाईं समाप्त होने पर एक दिन श्रीकृष्ण और 
अर्जुन प्रेमपूर्वक बातचीत कर रहे थे। उस समय अर्जुन के मन में इच्छा हुई कि 
श्रीकृष्ण से एक वार ओर गीता स॒नें। तुरन्त अर्जुन ने बिनती की, “' महाराज | 
आपने जो उपदेश मुझे युद्ध के आरभ से दिया था उसे में भूल गया हूँ। कृपा 
करके एक वार ओर वतछाइये। ” तब श्रीकृष्ण भगवान्‌ ने उत्तर दिया कि -- “ उस 
समय मेने अत्यन्त योगयुक्त अतःकरण से उपदेश किया था। अब सम्भव नहीं 
कि में वैसा ही उपदेश फिर कर सकूँ। ”” यह वात अनुगीता के प्रारम ( मे, भा. 
अश्वमेव अ. १६. शछोक. १० १३) भे दी हुई ढें। सच पूछों तो भगवान्‌ 
श्रीकृष्णचद्र के लिये कुछ भी असभव नहीं हैं; परतु उनके उक्त कथन से यह 
बात अच्छी तरह मालूम हो सकती है, कि गीता का महत्त्व कितना अधिक है। 
यह ग्रथ, वेद्क धर्म के भिन्न भिन्न सग्रदायों भे, वेद के समान, आज करीब 
ढाई हजार वर्ष से, सर्वसामान्य तथा प्रमाणस्वरूप हो रह्या है; इसका कारण भी 
उक्त श्रथ का महत्त्व ही हे। इसी लिये गीता-तयान में इस स्वृतिकालीन ग्रथ का 
अलूका रयुक्त, परंतु यथार्थ वर्णन इस प्रकार किया गया है :- 


सर्वोपानिषदों गावो दोग्धा गोपालनन्दनः। 
पार्थों वत्सः छधीभोक्ता दुग्ध गीतामृ्त महत्‌॥ 
अर्थात्‌ जितने उपनिषद्‌ हे वे मानों गो हैं, श्रीकृष्ण स्वयं दूध दुह्नेवाले 
( ग्वाला ) है, बुद्धिमान्‌ अजुन (उस गो को पन्द्दानेवाल्ा ) भोक्ता बछडा (वत्स ) 
हैं, और जो दूध दुद्दा गया वही मधुर गीताम्तत है। इसमें कुछ आश्चर्य नहीं, कि 
हिन्दुस्थान की सब भाषाओं में इसके अनेक अनुवाद, ठीकाए और विवेचन हो 
चुके है; परन्तु जब से पश्चिमी विद्वानों को सस्क्ृत भाषा का ज्ञान होने लगा ह, 
तब से ग्रीक, लेटिन, जर्मन, फ्रेन्च, अंग्रेजी आदि यूरोप की भाषाओं में भी इसके 
अनेक अनुवाद प्रकाशित हुए हैं। तात्पर्य यद्ट है, कि इस समय यह्द अद्वितीय 
ग्रथ समस्त ससार में असिद्ध हे । 











अर्थ ह। महामारत (उ ४८. ७-५ आर5०-६९,तथा बन. १६ ४०-४४ ) मे लिखा है, कि 
नर और नारायण ये दोनो ऋषि दो सवर्पों में विभक्त - साक्षाव्‌ परमात्मा - ही हर ओर ह्न्ह्ठी 
डोनो ने फिर अछन तथा श्रीकृष्ण का अवतार लिया। सब भागवत्‌धर्मीय यंथोीं के आरम 
में इन्हीं को पथम इसलिये नमस्कार करते ह, कि निष्काम-कम-युक्त नारायणीय तथा 
मागवत-घर्म को इन्होने ही पहले पहले जारी किया था। इस श्लोक में कही कही ब्याज! 
के बदले “चैद ? पाठ भी है; परत हमें यह साक्तिसगत नहीं माढ्म होता; क्योकि, जैसे 
मसागवत-घर्म के पचारक नर-नारायण को प्रणाम करना सवथा उचित है, वैसे ही इस घर्म 
क जो मुख्य यंथों (महाभारत और गीता) के कर्ता ब्यासजी को भी नमस्कार करना उचित 
3। महाभारत का प्राचीन नाम ' जय ? है (म भा. आ 5९६ ६०)! 


विषयप्रवेश ड्‌ 


इस ग्रथ से सब उपनिपदो का सार आ गया है; इसीसे इसका पूरा नाम 
* श्रीमद्भगवद्दीता-उपनिपत्‌ ? है। गीता के अल्वेक अध्याय के अत में जो अधभ्याय- 
समाप्ति-दशक सकल्प है, उससे “इति श्रीमद्भवद्गीतासपनिपत्सु व्रह्मविद्याया 
योगजारत्रे श्रीकृष्णाजुनसवादे ” इत्यादे शब्द हँ। यह सकत्प यद्यपि मूलग्रथ 
( महाभारत ) में नही है, तथापि यह गीता की सभी अतियों में पाया जाता हैें। 
इससे अनुमान होता है, कि गीता की किसी भी प्रकार की टीका होने के पहले 
ही, जब महाभारत से गीता नित्यपाठ के लिये अलग निकाल ली गई होगी तभी 
से उक्त सकलपका अचार हुआ होगा । इस दृष्टि से, गीता के तात्पर्य का निर्णय 
करने के कार्य में उसका महत्त्व कितना हैं, यह आगे चल कर बताया जायगा । 
यहाँ इस सकलप के केवल दो पद (भगवद्गीतास उपनिपत्सु) विचारणीय है । 
« उपनिपत्‌ ” शब्द हिन्दी से पुलिलिंग माना जाता है; परन्तु वह सस्क्ृत में स्त्री 
लिंए है। इसलिये “ श्रीभगवान्‌ से गाया गया अर्थात्‌ कहा गया उपनिषद्‌ ” 
यह अर्थ अ्रकट करने के लिये सस्क्ृत में “ श्रीमद्भगवद्गीता उपनिषत्‌ ” ये दो 
विशेषण-विशेष्यरूप स्त्रीलिंग शब्द प्रयुक्त हुए हैं; और यद्यपि ग्रथ एक ही है, 
तथापि सम्मान के लिये “ श्रीमद्भगवद्णीतासूपनिषत्सु ” ऐसा सप्तमी के बहु- 
चचन का प्रयोग किया गया हे । शकराचाये के भाष्य मे भी इस ग्रथ को लक्ष्य 
करके 'इति गीतासु ” यह बहुवचनान्त प्रयोग पाया जाता हैं। परन्तु नाम को 
सक्षिप्त करने के समय आदरसूचक प्रत्यय, पद तथा अत के सामान्य जातिवाचक 
“€ उपनिषत्‌ ” शब्द सी उडा दिये गये; जिससे “श्रीमद्भगवद्गीता उपनिषत्‌ ? 
इन प्रथमा के एकवचनान्त डाब्दों के बदले पहले “ भगवदगीता ? ओर फिर केवल 
“गीता ' ही सक्षिप्त नास प्रचलित हो गया । ऐसे बहुत-से सक्षिप्त नाम प्रचलित 
हैं। जैसे - कठ, छादोग्य, केन इत्यादि ५ यदि “उपनिषत्‌ ! शब्द मूल नाम में 
न होता तो “भागवतम, ”  भार्तम ” “गोपीगीतम्‌ ? इत्यादि शब्दों के समान 
इस ग्रथ का नाम भी “सगवदगीतम्‌ ” या केवछ “गीतम्‌ ” बन जाता; जैसा कि 
सपुसकलिंग के शब्दों का स्वरूप होता है १ परन्तु जब कि ऐसा हुआ नही है और 
* भगवद्गीता ” या “गीता ! यही रह्रीलिंग शब्द अब तक बना है, तब उसके 
सामने “उपनिषत्‌ ' शब्द को नित्य अध्याह्रत समझना ही चाहिये । अनुगीता 
की अज्ञुनमिश्रकृतत टीका में “अनुगीता” शब्द का अर्थ भी इसी रीति से किया 
गया हैं । 

परन्तु सात सा शछोर्कों की भगवद्भीता को ही गीता नहीं कहते । अनेक 
ज्ञानविषयक ग्रथ भी गीता कहलाते ईं। उदाहरणार्थ, महाभारत के शातिपर्वो- 
सर्यत सोक्षपव॑ के कुछ फुटकर श्रकरणों को पिंगलगीता, शपाकर्गीता, मकिगीता 
चोध्यगीता, चिचख्युगीता, हारीतगीता, वृत्रगीता, पराशरगीता और हसगीता 
कहते हे १ अग्षमेत्र पतन में अनुगीता के एक भाग का विशेष नाम ' ब्राह्मणगीता 
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है । इनके सिवा अवधूतगीता, अष्टावक्रगी ता, इंश्वरगीता, उत्तरगीता, कपिलगीता, 
गणेशगीता, देवीगीता, पाडवर्गीता, ब्रह्मगीता, मिक्षुगीता, यमगीता, रासगौता, 
व्यासगीता, शिवगीता, सूतगीता, सूर्यगीता इत्यादि अनेक गीताएँ प्रसिद्ध 
इनमें से कुछ तो, स्वतत्र रीति से निर्माण की गई हैं ओर शेप भिन्न भिन्न पुराणों 
से ली गई हूँ । जेसे, गणेशपुराण के अन्तिम क्रीडाखड के १३८ से १४८ अभ्यायो 
में गणेशगीता कही गई है । इसे यदि थोड़े फेरफार के साथ भगवद्गीता की नकछ 
कहें तो कोई द्वानि नहीं । कूर्मपुराण के उत्तर भाग के पहले ग्यारह अध्यायों में 
इंश्वरगीता है। इसके वाद व्यासगीता का आरभ हुआ हैं। स्कद॒पुराणान्तर्गत 
सूतसद्विता के चोथे अथांत्‌ यज्ञवैधवखड के उपरिभाग के आरभ (१ से १२ 
अध्याय तक ) मे ब्रह्मगीता हे ओर इसके बाद आठ अव्यायो में सूतगीता है । 
यह तो हुईं एक'बह्मगीता; दूसरी एक ओर भी ब्रह्मगीता हे, जो योगवासिष्ट के 
निवांण-प्रकरण के उत्तरार्ध ( सर्ग १७३ से १८१ तक ) मे आ गई है। यनगीता 
तीन अकार की दे। पहली विष्णुपुराण के तीसरे अश के सातवे अध्याय से; 
दूसरी, अभिपुराणके तीसरे खड के ३८१ वे अध्याय में; और तीसरी, नर्सिद्द 
पुराण के आठवे अध्याय में है । यद्दी द्वाल रामगीता का हैं। महाराष्ट्र मे जो 
रामगीता प्रचलित है वह अध्यात्मरामायण के उत्तरकाड के पॉचवे सर्ग में हैः 
और यह्द अध्यात्मरामायण ब्ह्माडपुराणका एक भाग माना जाता है; परन्तु 
इसके सिवा एक दूसरी रामगीता “ ग्रुरुजानवासिष्ठ-तत्वसारायण ” नामक ब्रथ से 
है, जो भठ्रास की ओर असिद्ध 6 | यह अथ वेदान्त-विपय पर लिखा गया है । 
इसमें ज्ञान, उपासना ओर कर्म-सबधी तीन काड हे । इसके उपासना-काड के 
द्वितीय पाद के पहले अठारद्द अध्याय में रामगीता हूँ ओर कर्मकाड के तृतीय 
पाद के पहले पाँच अन्यायों में सूर्यगीता है । कहते है कि शिवगीता पद्मपुराण के. 
पातालखड में है । इस पुराण की जो आती पूने के आनदाश्रम में छपी ह उसमें 
शिवगीता नहीं हैँ । पडित ज्वालाग्रसाद ने अपने “अशष्टाव्शपुराणदशन  अथ से 
लिखा है कि शिवगीता गौडीय पन्मोत्तरपुराण मे हू । नारठपुराण में, अन्य पुराणो 
के साथ साथ, पद्मपुराण की भी जो विषयानुक्रमणिका दी गई हूं उससें शिव- 
गीता का उद्धेख पाया जाता है। श्रीमद्भागवतपुराण के ग्यारहवे स्कथ के तेरहवे 
अध्याय में हइसगीता और तेडंसवे अव्याय में मिक्ष॒ुगीता कहीं गई ह। तीसरे स्कघ 
के कपिल्योपाख्यान ( २३-३३ ) को कई छोग “ कपिलगीता  कहत है; परन्तु 
« कपिल्गीता ” नामक एक छपी हुई स्वतत्र पुस्तक इमारे देखने में आई है. 
जिसमें हृठयोग का प्रधानता से वर्णन किया गया है। ओर लिखा ह, कि यह्द 
कंपिड्गीता पद्मपराण से ली गड हें। परन्तु यह गांता पद्मपुगण म हूं हा नहा । 
इसमें एक स्थान (४.७ ) पर जन, जग्रम ओर सूफी का उल्लेख किया गया है, 
जिससे कहना पदता है, कि यह गीता मुसलमानी राज्य के बाढ़ का द्वोगां। 
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आगवत्तपुराण ही के समान देवीभागवत में भी, सातवें स्कथ के ३१ से ४० 

व्याय तक एक गाौता है, जिसे देवी से कद्दी जाने के कारण देवीगीता कहते हूं. 
खुद भगवद्गीता ही का सार अभिपुराण के तीसरे खड के ३८० वे अध्याय में, 
तथा गरुडपुराण के पूर्वखड के २४२ वे अध्याय में दिया हुआ हूँ। इसी तरह 
कहा जाता है, कि वसिष्टजी ने जो उपदेश रामचद्रजी को दिया, उसीको योग- 
चासिए कहते हें; परतु इस ग्रथ के अन्तिम ( अथांत्‌ निर्वाण ) प्रकरण में 
€ अर्जुनोपाल्यान ' भी शामिल हं; जिसमें उस भगवद्गीताका साराश दिया गया 
है, कि जिसे भगवान श्रीकृष्ण ने अज़ुन से कहा था । इस उपाख्यान में भगवद्धीता 
के अनेक शोक ज्यो-के-ल्यो पाये जाते हैं (योग ६ पू सर्ग, ५-५८ )। ऊपर 
कद्दा जा चुका हैं कि पूने में छपे हुए प्मपुराण में शिवर्गीता नहीं मिलती; परन्तु 
उसके न मिलने पर भी इस ग्रति के उत्तरखड के १७१ से १८८ अध्याय तक 
सगवद्वीता के माहात्म्य का वर्णन हैं, और भगवद्गीता के प्रत्येक अध्याय के लिये 
माहात्म्य-वर्णन में एक एक अध्याय हैं; ओर उसके सबंध मे कथा भी कही गई 
है। इसके सिवा वराहपुराण में एक गीता-साहात्म्य हैं और शिवपुराण में तथा 
चायुप्राण में भी गीता-साददात्म्य का होना बतलाया जाता हैं; परन्तु कलकत्ते के 
छपे हुए वायुपुराण में वह हमे नहीं मिला। भगवद्भीता की छपी हुई पुस्तकों के 
आरभ में “गौता-ध्यान ” नामक नो >छोकों का एक प्रकरण पाया जाता है। नहीं 
जान पडता, कि यह कहां से लिया गया है; परन्तु इसका “ भीष्मद्रोणतटा 
जयद्रथजला ० ” खछोक, थोडे देरफेर के साथ, द्वाल ही मे प्रकाशित ' ऊरुभग * 
नामक भास कविक्ृत नाटक के आरभ मे दिया हुआ हैँ। इससे ज्ञात होता है, 
कि उक्त व्यान भास कवि के समय के अनतर प्रचार सें आया दोगा। क्योकि 
यह मानने की अपेक्षा कि सास सरीखे असिद्ध कावे ने इस श्छोक को गीता-ध्यान 
से लिया है; यही कहना अधिक युक्तिसगत होगा, कि गीता-भ्यान की रचना 
भिन्न भिन्न स्थानोसे लिये हुए, ओर कुछ नये बनाये हुए शछोको से की गई दे। 
भास कवि कालिदास से पहले हो गया हैं। इसलिये उसका समय कम-से-कम 
सवत्‌ ४३५ ( शक तीन सा ) से अधिक अवांचीन नहीं हो सकता ।* 


ऊपर कह्दी गई बातों से यह वात्त अच्छी तरद् ध्यान मे आ सकती है, कि 
भगवद्गीता के कॉन कौन-से और कितने अनुवाद तथा कुछ हेरफेर के साथ कितनी 
नकछे, तात्पर्य आर माहात्म्य पुराणों में मिलते हं। इस बात का पता नहीं 
चलता, कि अवघृत और अश्ावक्त आदि दो-चार गीताओं की कब और किसने 
स्वतत्र रीति से रचा, अथवा वे किस पुराण से ली गई हूँ। तथापि इन सब 
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* उपयुक्त अनेक गीताओ तथा भगवद्वीता को श्रीयुत हरि रघुनाथ भागवत आज- 
ऋल ने से पकाशित कर रहे है । 
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गौताओं को रचना _तिथा विषय-विवेचन को देखने से यही माछम होता है, कि 
ये सव अथ, भग्वद्रीता के जगत्प्रसिद्ध दोने के वाद ही, बनाये गये हैं। इस 
गांताओं के सबंध में यह कहने से भी कोई हानि नहीं कि वे इसी लिये रची गई 
है, कि किसी विज्ञिष्ट पथ ,या विशिष्ट पुराण में सगवद्गीता के समान एक-आध 
गीता के रहे विना उस पथ या पुराण की पूर्णता नही हो सकती थी। जिस तरह 
श्रीभगवान्‌ ले भगवद्गीता सें अर्जुन को विश्वकप दिखा कर ज्ञान वतलाया है, उसी 
तरद्द शिवगीता, देवीगीता और गणेशगीता में भी वर्णन है। शिवगीता, ईश्वर- 
गीता आइि में तो भगवद्गीता के अनेक छोक अक्षरशः पाये जाते है। यदि ज्ञान 
की दृष्टि से देखा जाय तो इन सब गीताओं मे भगवरद्गीता की अपेक्षा कुछ विशे- 
घता नही हे; और भगवद्गीता में अध्यात्म्नान और कर्म का मेल कर देने की 
जो अपूर्व शौली हैं वह किसी भी अन्य गीता में नहीं है। भगवरद्गीता में पातजल- 
थोग अथवा हृठयोग ओर कर्ंत्यागरूप सनन्‍्यास का यथोचित वर्णन न देख कर, 
उसकी पूर्ति के लिये कृष्णाजुंनसवाद के रूप में, किसीने उत्तरगीता पीछे से लिख 
डाली हैं। अवधूत और अष्टावक आदि गीताएँ विलकुल एकदेशीय है ! क्योकि 
इनमें केवल सन्‍यासमार्ग का ही अतिपादन किया गया हूँ । यमंगीता ओर पाडब- 
गीता तो केबऊ भक्तिविपयक सक्निप्त स्तोंत्रा के समान हैं। शिवगीता, गणेश- 
गीता ओर३ सूर्यगगीता ऐसी नहीं हैं। यद्यपि इनमें ज्ञान और करे के समुत्नय का 
युक्तियुक्त समर्थन अवश्य किया+गया ई, तथापि इनमें नवीनता कुछ भी नहीं ह; 
क्योंकि यह विपय प्रायः भगवंद्रीता से ही लिया गया हं। इन कारणों से 
भसगवद्वीता के गभीर तथा व्यापक तेजके सामने वाद की वनी हुई कोई भी पौरा- 
णिक गीता ठहर नहीं सकी, और इन नकुली गीताओ से उछटा भगवद्नीता का 
ही भहत्व अधिक बढ़ गया 6। यही कारण है, कि “ अगवद्गीता ' का गीता 
नास प्रचलित हो गया है। अध्यात्मरामायण ओर ग्रोगवासिष्ट यद्यपि विस्तृत भथ 
हैँ तो भी वे पीछे बने है! ओर यह वात उनकी रचना से ही स्पष्ट मालूम हो 
जाती है। मद्रास का “गुरुज्ञानवासिष्ठतत्त्त्सारायण ” नामक अ्रथ कई एक्को के 
मतानुसार बहुत श्राचीन है; परन्तु हम ऐसा नहीं समजझते; क्योकि उसमें 
१०८ उपनिपदों का उछ्ेख हैं, जिनकी ग्राचीनता सिद्ध नहीं हो सकती ! सूथगाता 
में विशिष्टादेत मत का उल्लेख पाया जाता हई (३.३० ); ओर कह स्थानों से 
भगवद्वीता ही का युक्तिवाद लिया हुआ-सा जान पडता दे ( १.5४ )। इसलिये 
यह अब सी बहुत पीछे से - श्रीशकरातायें के भी बाद - बनाया गया होगा । 
अनेक गीताओं के होने पर भी भगवदगीता की श्रष्ठता निविवाद सिद्ध ह। 
इसी कारण उत्तरकालीन वैदिकघर्माय पडितों ने, अन्य गीताओं पर अविर ध्यान 
नहीं दिया, और भगवदगीता ही की पर्रीक्षा करने और उसीके तत्त्व अपने चघुओं 
को समझा देने से, अपनी हृतकृत्यता मानने लगे + अथ की दो अकार से परीक्षा 
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की जाती है। एक अतरग-परीक्षा और दूसरी वहिरंग-परीक्षा कहलाती द्व । पूरे 
ग्रथ को देखकर उसके सर्म, रहस्य, मयितार्थ और प्रसेय हँढ निकलना ' अतरग- 
परीक्षा ” है । अ्रथकों किसने ओर कब बनाया, उसकी भाषा सरस है था नीरस, 
काव्य-इश्सि उसमे साधुर्य ओर प्रसाद गुण हैं या नहीं, शब्दों की रचना में व्याकरण 
पर ध्यान दिया गया है या उस अथ में अनेक आप प्रयोग हैं, उसमे किन किन 
मतों-स्थलो-और व्यक्तियो-का उलछेख है; इन बातों से ग्रथ के काल-निर्णय और 
तत्कालीन समाजस्थिति का कुछ पता चलता है या नहीं; ग्रथ के विचार स्वृतत्न 
हैँ अथवा चुराये हुए हैं; यदि उस में दूसरों के विचार भरे हैं तो वे कॉन-से हैं 
ओर कहाँ से लिये गये हैं; इत्यादि बातों के विवेचन को “ बहिरग-परीक्षा * कह्टते 
हैं। जिन प्राचीन पडितो ने गीता पर टीका ओर साप्य लिखा हैं उन्होंने उक्त 
बाहरी वातों पर अधिक ध्यान नहीं दिया। इसका कारण यही है, कि वे लोग 
भगवद्गीता सरीखे अलोकिक ग्रय की परीक्षा करते समय उष्त बाहरी बातों पर 
ध्यान देने को ऐसा ही समजते थे, जेसा कि कोई मनुप्य एक-आध उत्तम सुगध- 
युक्त फूछ को पाकर उसके रग, सोंदय, सुवास आदि के विपय में कुछ भी विचार 
न करे, ओर केवल उसकी पैंखुरियॉगिनता रहे अथवा जैसे कोई मनुष्य मधुमक्खी 
का सघुयुक्त छत्ता पा कर केवल छिद्रों को गिनने में ही समय नष्ट कर दे | परतु 
अब पश्चिमी विद्वानों के अनुकरण से हमारे आधुनिक विद्वान लोग गीता की 
बाह्म-परीक्षा भी वहुत कुछ करने छगे हैं| गीता के आप॑ प्रयोगों को देख कर एक 
ने यह निश्चित किया है कि यह ग्रय इंसा से कई शतक पहले ही बन गया होगा । इससे 
यह शका बिलकुल ही निमूल हो जाती ६, कि गीता का भक्तिमार्ग उस ईसाई 
धर्म से लिया गया होगा, कि जो ग्रीता से बहुत पीछे प्रचलित हुआ है। गीता 
के सोलहवें अध्याय मे जिस नास्तिक मत का उल्लेख है उसे बौद्धमत समज ऋर 
दूसरे ने गीता का रचना-काल बुद्ध के वाद माना हैं। तीसरे विद्वान का कथन 
है कि तेदरवे अध्याय में “ब्ह्मसूत्रपदेश्ेच० ? हछोक में अरह्मसूत्र का जलेख होने के 
कारण गीता ब्रद्मयसूत्र के बाद बनी होगी | इसके विरुद्ध कई छोग भी कहते हू, कि 
ब्रह्मययूत्र में अनेक स्थानोंपर गीता ही का आधार लिया गया हैं, जिससे गीता 
का उसके बाद वनना सिद्ध नहीं होता। कोई कोई ऐसा भी कहते हैं कि चुद्ध से 
रणभ्ृमि पर अर्जुन को सात सौ शछोक की गीता सुनाने का समय मिलना सभच 
नहीं है। हाँ, यह सभव हैं कि श्रीकृष्ण ने अर्जुन को छडाई की जल्दी में दस-बीस 
कछोक या उनका भावार्थ सुना दिया हो, ओर उन्ही शछोकों के विस्तार को सजय 
ने घृतराष्ट्र से, व्यास ने छुक से, वेशपायन ने जनमेजय से और सूत ने शौनक से 
कहा हो; अथवा मदहाभारतकार ने भी उसको विस्तृत रीति से लिख दिया हो । 
गीता की रचना के सबंध सें मन की ऐसी प्रद्गत्ति होने पर गीता-सागर में डुबकी 
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ला कर किसी ने सात*, किसी ने अठाईस, क्रिसी ने छत्तीस और किसी ने सो 
मुल-श्ोक गीता के खोज निकाले हूं । कोई कोई तो यहाँ तक कहते ह कि अर्जुन 
को रणभूमि पर गीता का बद्यज्ञान बतलाने को कोई आवश्यकता हीं नही थीं, 
वेदान्त विषय का यह उत्तम ग्रथ पीछे से महाभारत में जोडः दिया गया होगा। 
यह नहीं कि वहिरग-परीक्षा की ये सब बाते सर्वथा निरथक हों। उदाहरणार्थ, 
ऊपर कहीं गई फूल की पँखारियों तथा मधु के छत्ते की बात को ही लीजिये। 
वनस्पतियों के वर्गीकरण के समय फुछो की पेंखुरियों का भी विचार अवश्य करना 
पडता है। इसी तरह गणित की सहायता से यह सिद्ध किया गया है, कि मध 
मक्खियों के छत्ते मे जो छेद द्वोते ह उनका आकार ऐसा हाता है, कि मधरस का घनफल 
तो क्रम होने नहीं पाता; ओर बाहर के आवरण का प्ृष्टफल बहुत कम हो जाता 
है, जिससे मोम की पदायश घट जाती है । इसी प्रकार के उपयोगों पर दृष्टि देते 
हुए हमने भी गीता की वद्धिरिग-पर्राक्षा की है, ओर उसके कुछ महत्त्व के सिद्धान्तो 
का विचार इस ग्रथ के अत में, पारिशिष्ट मे किया है; परतु जिनको अथ का रहस्य 
ही जानना हैं, उनके लिये वहिरग-परीक्षा के झगड़े में पड़ना अनावश्यक है। 
वारदेवी के रहस्य को जाननेवालों तथा उसकी ऊपरा ओर बाहरी बातों के 
जिज्ञासुओ में जो भेद है उसे मुरारि कवि ने बड़ी ही सरसता के साथ द्रशाया है - 


अब्धिलंधित एवं वानरभट: किं त्वस्य गर्भीरताम्र ) 
आपातालनिमश्नपीवरतनुर्जानाति संथाचलः ॥ 


अर्थात्‌, समुद्र की अगाध गहराई जानने की यादि इच्छा हो तो किससे पूछा जय? 
इसमें सदेह नहीं, कि राम-रावण-युद्ध के समय संकडों वानरवीर वडाधड समुद्र 
के ऊपर से कूदते हुए छका में चले गये थे; परतु उनमे से क्रिंतनों को समुद्र की 
भसहराई का ज्ञान है! समुद्र-मथन के समय देवताओं ने मन्थनढ्ट बना कर जिस 
बद्े भारी पर्वत को समुद्र के नीचे छोड दिया था ओर जो सचमुच समुद्ठ के 
नीच पाताऊू तक पहुँच गया था, वही मदराचल पर्वत समुद्र की गद्दराई को जान 
सकता है। मुरारि कावे के इस न्यायानुसार, गीता के रहस्य को जानने के लिये, 
अब हमे उन पडितो-और-आचार्यो-के ग्रथों की ओर सयान देना चाहिये, जिन्होंने 
गीता-सागर का मथन किया दें। इन पढितो में महाभारत के कर्ता द्वी अग्रगण्य 
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आजकल एक सप्तर्लोकी गीता पकराशित हड़ ह, उसमे केवल यही सात श्लोक 
(  ) झउत्पकाक्षर अह्म 8० (गी, ८ १३), (5) स्थाने इृषीकश तव प्रकीत्या 2 
गी १? 5६) (४) सर्वत्र पाणियाद तत्‌ इ? (गी. १६ १३ ) (४) काव पुराणमल्ुशा- 
सितान इ+ (गी ८५) (०) ऊ्मल्मध शोख इ* (गी १५४१) (*) सवस्त चाह 
डंदि सनिविध 2० (गी. “५ १० ), (७) मन्‍्मना भव मदभक्तों इ६ (गी १८ 8४) इसी 


तरह आर भी अनेक सश्मिप्तर गीताए बनी है । 


) 5 है |] 
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हैं। अधिक क्‍या कहे, आजकल जो गीता प्रसिद्ध है, उसके यही एक प्रकार से 
कर्ता भी कह्टे जा सकते हैं। इसलिये प्रथम उन्ही के मतानुसार सल्षेप मे गीता 
का तात्पये दिया जायगा। 

< भगवद्रीता ' अर्थात्‌ ' भगवान्‌ से गाया गया उपनिपत्‌ ' इस नाम ही से 
बोच होता हैं, कि गीता में अजुन को उपदेश किया गया हैं वह प्रधान रूप से 
भागवतधर्म - भगवान के चलाये हुए धर्म - के विषय मे होगा। क्योकि श्रीकृष्ण 
को ' श्रीसमगवान्‌ ? का नाम प्रायः भागवतधर्म में ही दिया जाता हैं। यह उपदेश 
कुछ नया नहीं है। पूर्व काल सें यही उपदेश भगवान्‌ ने विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ 
ने मनु को और मनु ने इक्ष्वाकु को किया था। यह बात गीता के चौथे अध्याय- 
के आरभ (१३ ) में दी हुई है। मद्दामारतके, शातिपर्व के अत मे नारायणीय 
अथवा भागवतधर्म का विस्तृत निरूपण है, जिसमे ब्रह्मदेव के अनेक जन्मों मे 
अर्थात्‌ कल्पान्तरों में भागवतधर्मकी परपरा का वर्णन किया गया है। और अतमे 
यह कहा गया है :- 


ब्रेतायुगादी च ततो विवस्वान्‌ सनवे ददो । 
मनुश्व लोक भ्ृत्यर्थे छतायेक्षयाकवे ददो । 
इक्ष्वाकुणा च कथितो व्याप्य लोकानवास्थितः ॥ 


अथ्थांत्‌ ब्रह्मदेव के वर्तमान जन्म के त्रेतायुग मे इस भागवतधर्म ने विवस्वान्‌- 
मनु-इक्ष्याकु की परपरा से विस्तार पाया हैं (म. भा श्ञा ३४८ ७१,७५३ )। 
यह परपरा गीता में दी हुईं उक्त परपरा से मिलती हैँ (गीता ४ १ पर 
हमारी टौका देखो )। दो भिन्न धर्मों की परपरा का एक होना सभव नहीं हे, 
इसलिये परपरा की एकता के कारण यद्द अनुवाद सहज ही किया जा सकता है 
कि गीताधर्म और भागवतधर्म ये दोनों एक द्वी हैं। इन वर्मों की यह एकता 
केवल अनुमान ही पर अवलबित नहीं है। नारायणीय या भागवतधर्म के निरूषण 
में वेशपायन जनमेजय से कहते हैं :- 

एवमेपष सहान्‌ धर्म: स ते पूर्व नुपात्तम । 

काथितों हरिगीतासु समासाविधिकाल्पतः ॥ 
अर्थात है जृपभ्रेष्ठ जनमेजय | यददी उत्तम भागवतधर्म, विधियुक्त और सक्षिप्त 
राति से हरिगीता अरथोत् भगवद्वीता में, तुझे पहले ही बतलाया गया है ( म॒ भा. 
शा ३४६ १० )। इसके बाद एक अध्याय छोड कर दूसरे अव्याय (सम भा. 
हा इ४द «८ ) में नारायणीय धर्म के सबध मे फिर भी स्पष्ट सैति से कहा 
गया हे कि - 

सम॒पोकढ्िष्वनीकेघु कुरुपांडवयोर्स थे । 

अजुने विमनस्के च गीता भगवता स्वयम्र ॥ 
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अर्थात्‌ करव-पाडव-युद्ध के समय जब अर्जुन उद्दिग्न हो गया था तब स्वय 
भगवान्‌ ने उसे यह उपदेश किया था। इसमे यह स्पष्ट है, कि “हरिगीता ” से 
भगवद्गीता द्दी का सतलब है। ग्ुरुपरपरा की एकता के आतैरिक्त यह भी ध्यान 
से रखने योग्य हैं, कि जिस भागवतधर्म या नारायणीय धर्म के विपय में दो 
बार कहा गया है, कि वही गीता का अतिपाय विषय है; उसी को “सात्वत ” या 
'एकातिक' धर्म भी कहा है। इसका विवेचन करते समय (शा, ३४७ ८०, ८१ ) 
दा लक्षण कट गय॑ हें 

नारायणपरो धर्मः पुनरावृत्तिदुर्लभः 

प्चृत्तिलक्षणश्वंव धर्मां नारायणात्मक;ः ॥ 


अथोत्‌ यह नारायणीय धर्म प्र्त्तिमागें का हो कर भी पुनर्जन्म को टालनेवाला 
अथांत पूर्ण मोक्ष का दाता है। फिर इस बात का वर्णन किया गया है, कि यह 
बर्मे अद्वत्तिमार्ग का कैसे है। भ्रज्त्ति का यह अर्थ असिद्ध ही है, कि सनन्‍्यास न 
लेकर सरणप्यन्त चातुव॑र्ण्य विद्वित निष्कास-कर्म ही करता रहे। इसलिये यह 
स्पष्ट है, कि गीता मे जो उपदेश अर्जुन को किया गया हैं, वह सागवतथर्म का 
हैं; आर उसको मद्गाभारतकार प्रद्गत्ति-विषयक ही मानते हूँ। क्योंकि उपर्युक्त 
बर्म भी अब्नत्ति-विपयक हैँं। साथ साथ यदि ऐसा कहा जाय, कि गाता सें केवल 
अब्त्तिमाय का ही भागवतधर्म है, तों यह भी ठीक नहीं। क्‍योंकि वैशपायन ने 
जनमेजय से फिर भी कहा है ( म. भा. शा ३४८,७८३ ) ४- 
यतीनां चावि यो घर्म स ते पूर्व नुपोत्तम । 
काथतों हरिगीताछ समासाविधिकल्पितः॥ 

अर्थात्‌ है राजा। यतियों -अर्थान्‌ सनन्‍्यासियों -के निश्चत्तिमार्ग का धर्म भी तुझे 
पहले मगवद्गीता में सन्षिप्त रीति से भायवतधर्म के साथ बतला दिया गया ह#; 

परन्तु यद्यपि गीता में ग्रज्मत्तिवर्म के साथ ही यातियों का निश्वत्तिवर्म भी ब्रतलाया 

गया है, तथापि मनु-इक्ष्वाकु इलादि गीताधरस की जो परंपरा गीता में दी गई ह, 

बह यतिथर्म को लागू नहीं हो सकती | वह केवल भागवतधमम ही की परपरा से 
मिलती दे। साराश यह है, कि उपयुष्त वचनो से महाभारतकार का यद्दी अभिपष्राय 
जान पडता ई, कि गीता में अर्जुन को जो उपदेश किया गया हें, वह विशेष 
करके मनु-इक्ष्वाकु इत्यादि परपरा से चले हुए अदृत्ति-विषयक भामवतथम हा का 

है; और उसमें निवत्ति-विपयक यतिवर्म का जो निरूपण पाया जाता हू वह्द 
क्रेचछ जानुपागैक है । प्रधु, प्रियव्षत और अल्हाद आदि भक्तों की कथाओं से? 


तथा भागवत में दिये गये निःक्राम-कर्म के वर्णनों से ( भागवत, ४.२३. ७१? 
७०; ७. १०. ०३ और ११. ४, ६ देखो ) यह भली भाँति माह्म दो जाता ह; 


है 


कि सद्दाभारत का अशब्वत्ति-विपयक नारायणीय धर्म आर भागवतपुराण का भसास- 
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चतधमस, ये दोनों आदि मे एक ही हैं। परन्तु भागवतपुराण का मुख्य उद्देश यह 
नहीं है, कि वह भागवतधर्म के कर्मयुक्त-प्रश्गत्ति तत्व का समर्थन करे। यह 
समर्थन, महाभारत मे आर विशेष करके गीता में किया गया है, परतु इस 
समर्यन के समय भागवतधर्साय भक्ति का यथोचित रहस्य दिखलाना व्यासजी 
भूल गये थे। इसलिये भागवत के आरभ के अध्यायो' मे लिखा है, कि ( भागवत 
१, ५, १३ ) विना भक्ति के केवल निष्काम-कर्म व्यर्थ हूं यह सोच कर, आर 
महाभारत की उक्त न्यूनता को पूर्ण करने के लिये ही, भागवतपुराण की रचना 
पीछे से की गई | इससे भागवतपुराण का मुख्य उद्देश स्पष्ट रीति से साछूल हो' 
सकता है। यही कारण ह कि भागवतमम?ं अनेक प्रकार की हरिकथाए कह कर 
भागवतधर्म की भगवद्भाक्ति के साहात्म्य का जैसा विस्तापूर्वक वर्णन किया गया 
है, वेसा भागवत्तधर्स के कर्म-विपयक्र अगो' का विवेचन उसमें नहीं किया ह। 
अधिक क्या, भागवतकार का यहां तक कहना, कि बिना भक्ति के सब कमयोग 
बृथा हैं ( भाग, १ ५ ३४ )। अतएव गाता के तात्पर्थ का निश्चय करने में जिस 
महाभारत में गीता कही गई है, उसी नारायणीयोपाख्यान का' जेसा उपयोग 
हो सकता हैं, वसा भागवतधर्मीय होने पर भी, भागवत्तपुराण का उपयोग नहीं 
हो सकता, क्योंकि वह केवल भक्ति-प्रधान हैं। यदि उसका कुछ उपयोग '्िया 
भी जाय, तो इस वात पर भी भ्यान देना पडेगा, कि सहाभार्त और भागचत- 
पुराण के उद्देश ओर रचना-काल भिन्न मिन्न हैं| निवृत्तिवेषयक यातिधम आर 
अवत्तिविषयक भागवतधमंका मूलखरूप क्या ह ( इन दोनों में। यह भेद क्‍यों हैं! 
मूल भागवतधर्स इस समय किस रूपान्तर से प्रचलित हूं? इल्यादि प्रश्नों का 
विचार आगे चल कर किया जायगा। 

यह माहम दो गया, कि स्वय महाभारतकार के मतानुसार गीता का क्या 
तात्पर्य है । अब देखना चाहिये कि गीता के भाष्यकारों और टीकाकारों ने गीता 
का क्या तात्पर्य निश्चित किया हैं। इन भाष्यों' तथा टीकाओं में आजकल श्री- 
जकराचार्य कृत गीता-भाष्य अति गआआचीन ग्रन्थ माना' जाता दे | यद्यपि इसके भी 
पू गीता पर अनेक भाष्य ओर टीकाए लिखी जए चुकी थीं, तथापि वे अब 
उपलब्ध नहीं हैं; और इसी लिये जान नही सकते, कि महाभारत के रुचना-काल 
से शकराचाये के समय तक गीता का अर्थ किस प्रकार किया जात्ता था। तथापि 
शाकरभाष्य ही में इन ग्राचीन ठीकाकारों के मतों का जो उछ्तेख हे (गी. शा 
भा स २ और ३ का उपोद्धात देखो ), उससे साफ साफ मारछूम होता है, कि 
शकराचार्य के पूर्वकालीन टीकाकार, गीता का अर्थ, महासारत-कर्ता के अनुसार 
ही ज्ञानकर्म-समुच्चयात्मक किया करते थे। अर्थात्‌ उसका यह प्रवृत्ति विषयक अर्य 
लगाया जाता था, कि ज्ञानी मनुष्य को ज्ञान के साथ साथ खत्युपर्यत स्ववर्स- 
विहित कर्म करना चाहिये । परन्तु वेदिक कर्मयोम का; यह सिद्धान्त शकरात्वार्य 
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से दिखनेवाला सारा जगत्‌ अर्थात्‌ सृष्टि के पदार्थों की अनेकता सत्य नहीं है। 
इन सब में एक ही शुद्ध ओर नित्य परबरह्म भरा करता दूँ और उसी की माया से 
मनुष्य की इद्वियो को भिन्नता का भास हुआ है; (२) मनुष्य का आत्मा भी 
मूलतः परत्रह्मरूप छी हे; और (३) आत्मा और परव्रह्म की एकता का पूर्ण- 
ज्ञान अर्थात्‌ अनुभवसिद्ध पहचान हुए बिना कोई भी मोक्ष नही पा सकता । इसी 
को “अद्वेतवाद ” कहते हैं। इस सिद्धान्त का तात्पर्य यह है कि एक गद्ध-बुद्ध- 
निल्य-मुक्त परत्रह्म के सिवा दूसरी कोई भी स्वतत्र और सत्य वस्तु नहीं हैं; 
इृष्टिगोचर मिन्नता -मानवी इष्टि का श्रम, या माया की उपाधि से होनेवाला 
आभास हैं; माया कुछ सत्य या रवतत्र वस्तु नहीं हैं-वह मिथ्या हैं। केवल 
तत्त्वज्ञान का ही यदि विचार करना हो तो शाकर मत की इससे अधिक चर्चा 
करने की आवश्यकता नहीं है । परन्तु शाकर-सप्रदाय इतने से द्वी पूरा नहीं हो 
जाता। अद्वैत तत्त्वजञान के साथ ही शांकर-संश्रदाय का और भी एक सिद्धान्त 
है जो आचार-दृष्टि से पहले ही के समान महत्त्व का हैं। उसका तात्पर्य यह हैं, 
कि यद्यपि चित्तशुद्धि के द्वारा अद्यात्मेक्य-ज्ञान प्राप्त करने की योग्यता पाने के 
लिये स्मृति-प्रन्थों में कहे गये गृहस्थाश्रम के कर्म अत्यत आवश्यक है, तथापि 
इन कर्मो का आचरण सदेव न करते रहना चाहिये; क्योकि उन सब कर्मों का 
त्याग करके अत में सन्‍यास लिये बिना मोक्ष नहीं मिल सकता। इसका कारण 
यह दे कि कर्स ओर ज्ञान, अधकार और प्रकाश के समान परस्पर विरोधी हैं । 
इसलिये सव बासनाओं और कमों के छूटे बिना त्रह्मज्ञान की पूर्णता ही नही हो 
सकती। इसी सिद्धान्त को “ निद्वत्तिमागे ” कहते हैं; और सब कर्मों का सन्‍्यास 
करके ज्ञान डी से निमम्त रहते हैं, इसलिये “ संन्यासनिष्ठा ' या “ज्ञाननिष्टा ! भी 
कहते हैं। उपनिषद्‌ और जअद्यसूत्र पर शकराचार्य का जो भाष्य हैं उसमे यह 
प्रतिपादन किया गया है कि उक्त ग्रथों में केवल अद्वैत ज्ञान ही नहीं ह, किंतु 
उनमे सनन्‍्यासमार्ग का, अर्थात्‌ शाकर सप्रदाय के उपयुक्त दोनो भागो का भी, 
उपदेश है; और गीता पर जो शाकरभाष्य है उसमें कद्टा गया है कि गीता का 
त्ाध्पय भी ऐसा ही है (गी. शा. भा. उपोद्भधात और ब्रह्म, सू. ज्ञा. भा ३ १. 
१४ देखो ) इसके अमाण-स्वरूप में गीता के कुछ वाक्य भी दिये गये है; जैसे 
« ज्ञानामिः सर्वकर्माणि भस्मसात्कुरुते ” - अर्थात्‌ ज्ञानस्पी आमे से ही सब 
कर्म जल कर मस्म हो जाते हैं ( गी. ४. ३७ ) और “ स्व कर्माखिल पार्थ ज्ञाने 
परिसमाप्यते ” -अर्थात्‌ सब कर्मो का अत ज्ञान ही में होता है ( गी. ४.३३ )। 
सारांभ यह है, कि बौद्धधर्म की हार होने पर प्राचीन वेदिक धर्म के जिस विशिष्ट 
मार्ग को श्रेष्ठ ठहरा कर श्रीश्षकराचार्य ने स्थापित किया उसी से अनुक्कूल गीता 
का भी अर्थ दे; मीतामें ञगब और कर्म के समुच्चय का अतिपादन नहीं किया गया 
है, जैसा कि पहले के टीकाकारो ने कहा हे, किन्तु उसमें ( शाकर-सप्रदाय के ) 
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उसी सिद्धान्त का उपदेश दिया गया है, कि कर्म ज्ञान-प्राप्ति का गौण साधन है 
आर सर्वकर्म-सन्यासपूवेक ज्ञान ही से मोक्ष की प्राप्ति होती ह - यही बाते बत- 
लाने के लिये शाकरभाष्य लिखा गया है। इनके पूवे यदि एक-आवब और भी 
सन्‍्यासविषयक टीका लछिसी गई हो तो वह इस समय उपलब्ध नहीं है। इस 
लिये यही कहना पडता हैं कि गीता के प्रद्धत्ति-विषयक स्वरूप को वाहर निकाल 
करके उसे निद्वत्तिमार्य का साप्रदायिक रूप शाकरभाग्य के द्वारा[द्वी मिला है । 
श्रीशकराचाये के बाद इस सप्रदाय के अनुयायी मधुसूदन आदि जितने अनेक 
टीकाकार हो गये हैं, उन्होंने इस विषय में बहुधा शकराचार्य ही का अनुकरण 
किया है। इसके बाद एक यह अदभुत विचार उत्पन्न हुआ, कि अद्वत मत के 
मूलभृत महावाक्यों में से “ तत्वमसि ” नामक जो मद्दावाक्‍्य छादोग्योपनिषद्‌ 
मे हैं उसी का विवरण गीता के अठारद अधभ्यायों मे किया गया है। परन्तु इस 
महावाक्य के कऋ्रको बदल कर, पहले 'त्व ” फिर “तत्‌ ओर फिर “असि 
इन पदों को लेकर, इस नये ऋमानुसार प्रत्येक पद के लिये गीता के आरभ से 
छः छः अध्याय श्रीभगवान्‌ ने निष्पक्षपातवुद्धि से बॉट दिये हैं। कई लोग सम- 
झ॒ते हैं, कि गीता पर जो पैशाच भाष्य हूँ वह किसी भी सप्रदाय का नहीं हैं - 
बिलकुल स्वतत्र है, और हनुमानजी ( पवनसुत ) कृत है। परन्तु यथार्थ बात 
ऐसी नहीं है। भागवत के टीकाकार हनुमान पडित ने द्वी इस भाष्य को बनाया है 
आर यह सनन्‍्याससार्ग का है। इसमें कई स्थानोंपर शाकरभाष्यका ही अर्थ 
शब्दशः दिया गया हैं। प्रोफेसर मेक्सम्लर की प्रकाशित “प्राच्यधर्म-पुस्तकमाला' 
में स्वर्गवासी काशीनाथपत तैलंग कृत भगवद्वीताका अग्नेजी अनुवाद भी है। 
इसकी भ्रस्तावना में लिखा है कि इस अनुवाद में श्रीशकराचार्य और शाकर 
सप्रदायी टीकाकारोंका, जितना हो सका उतना, अनुसरण किया गया है। 
गीता और प्रस्थानत्रयी के अन्य ग्रथों पर जब इस भाँति साप्रदायिक भाष्य 
लिखने की रीति प्रचलित हो गहँ, तब दूसरे सप्रदाय भी इस वात का अनुकरण 
करने रंगे। मायावाद, अद्वेत ओर सनन्‍्यास का प्रतिपादन करनेवाले शाकरसप्र- 
दाय के लगभग ढाई सो वर्ष बाद, श्रीरामानुजाचार्य ( जन्म सबतू १०७३ ) ने 
विशिष्टद्वेत सप्रदाय चलाया। अपने सप्रदाय को पुष्ट करने के लिये उन्होंने भी, 
झकराचाय्ये ही के समान, ग्रस्थानन्रयी पर-( ओर गीता पर भी ) स्वतत्र भाष्य 
लिखे हूं। इस सप्रदाय का मत यह हूँ, कि शकराचार्य का माया-मिथ्यात्व-वाद 
ओर अद्वेत सिद्धान्त दोनों झठ हैं। जीव, जगत्‌ और इंश्वर ये तीन तत्त्व यद्यपि 
सिन्न है, तथापि जीव ( चित्‌ ) ओर जगत ( अचित ) ये दोनों एक ही ईश्वर के 
शरीर हैे। इसलिये चिदर्चिद्विशिष्ट इश्वर एक ही हैं, और इंश्वर शरीर के इस 
क्ष्म चितू-अचित्‌ से ही फिर स्थूल चित्‌ ओर स्थूछ अचित्‌/अर्थात्‌ अनेक जीव 
और जगत्‌ की उत्प्राति हुईं हे। तत्त्वज्ञान-दृष्टि -से रामाजुजाचार्य का कथन हैं 
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(गीरा भा ९१९; १३.२ ) कि यही मतका ( जिसका उछ्छेख ऊपर किया गया 
हूँ ) उपनिपदों, अद्ययूत्रो आर गीता से भी ग्रतिपादन हुआ हैं। अब यदि कह्दा 
जाय कि इन्हीं के ग्रथों के कारण भागवतघम में विशिष्टाद्वेत मत सम्मिलित हो 
गया हू तो कुछ अतिशयोक्ति नहीं होगी; क्योंकि इनके पहले महाभारत ओर 
गीता में भागवतबर्म का जो वर्णन पाया जाता है उनमे केवल अद्वित मत ही का 
स्वीकार किया गया है। रासानुजाचार्य भागवतथर्मी थे। इसलिये यथार्थ में 
उनकछा ध्यान इस वात की ओर जाना चाहिये था, कि गाता में प्रवृत्ति-चिपयक 
कर्सयोग का प्रतिपादन किया गया है। परन्तु उनके समय में मूल भागवतथर्म 
का कर्मयोग प्रायः छुप्त हो गया था; और उसको तत्त्वज्ञान की दृष्टि से विशिष्टा- 
द्वत स्वरूप तथा आचरण की दृष्टि से मुख्यतः भक्ति का स्वरूप प्राप्त हो चुका 
था। इन्हीं कारणों से रामानुजाचार्य ने (गी रा भा १८.१ ओर ३१ ) यह 
निर्णय किया है, कि गीता में यद्यपि ज्ञान, कर्म आर भक्ति का वर्णन हू तथात्रि 
तत्त्वज्ञान-इश्टि से विशिष्टाद्नते ओर आचार-दृष्टि से वासुदेवमक्ति ही गीता का 
सारांश हैं आर कर्मनिष्ठा कोई स्वतत्र वस्तु नहीं-वह केवल ज्ाननिष्ठा की उत्पा- 
दक हे। शाकर-सप्रदाय के अद्वितज्ञान के बदले विशिष्टाद्रत और सन्यास के 
बदले भाक्ति को स्थापित करके रामानुजाचार्य ने भेद तो किया, परन्ठु उन्होंने 
आचार-द्ृश्टि से भक्ति ही को आतिम कर्तव्य माना है। इससे वर्णाश्रम-विह्वित 
सासारिक कर्मों का मरणपर्यत किया जाना गौंण हो जाता हैं; ओर यह कहा 
जा सकता है, कि गीताका रामानुजीय तात्पर्य भी एक प्रकार से क्मसन्यास- 
विपयक हीं हू। कारण यह है कि कर्मांचरण से चित्तश्ुद्धि होने के बाद ज्ञान की 
आपत्ति होने पर चतुर्थाश्रम का स्वीकार करके जंह्मचिन्तन में निमम रहना, था 
प्रेमपूर्वक निस्सीम वासुदेव-भक्ति में तत्पर रहना, कर्मयोंग की दृष्टि से एक हा 
बात है। थे दोनो मार्ग निवात्ति-विषयक हैं। यही आंक्षेप, रामानुज के वाद यच- 
लित हुए सप्रदायों पर भी हो सकता हैँ। माया को मिथ्या कहदनवालू सप्रदात 
को झूठ मान कर वासुदेव-भक्ति को ही सच्चा मोक्ष-साधन बतलानवाल रामानु ज- 
संग्रदाय के बाद एक तौसरा संग्रदाय निकला। उसका मत हे कि परबव्रह्म आर 
जीव को कुछ अशो में एक, और कुछ अच्नों में भिन्न मानना परस्पर: विरुद्ध और 
असबद्ध वात है। इसलिये दोनो को संदव भिन्न मानना चाहिय्रे; क्योंकि श्न 
दोनो सें पूर्ण अथवा अपूर्ण रीति से भी एकता नहीं हो सकती। इस तीमरे 4628 
दाग्य को “द्वेत सप्रदाय ” कहते हैं। इस सम्रदाय के छोगों का कहना 6, के 
इनके अवर्तक श्रीमश्वाचार्य ( श्रीमदानदतीर्थ ) थे, जो सवत्‌ १९५५ में समा- 
विस्थ हुए और डस समय उनकी अवस्था ७९ वध की थी। परन्तु डाकठर 
भाडारकर ने जो एक अग्ेत्ी अन्थ “ चेंगव, शव ओर अन्य पन्‍्च नानक 
हाल हो में प्रकाशित क्या हे उसके एृष्ट ०६ में शिलालेख आढि प्मार्णा त यह 
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सिद्ध किया गया है, कि मभ्वाचार्य का समय सबत्‌ १२७४ से १३३३ तक था। 
अस्थानत्रयी पर ( अर्थात्‌ गीता पर भी ) श्रीमध्चाचाये के जो साध्य हं उनमें 
प्रस्थानत्रयी के सब ग्न्‍न्धों का द्वेतमत-प्रतिपादक होना ही बतलाया गया है । 
गीता के अपने भाप्य में मब्वाचार्य कहते हे, कि यद्यपि गीता में निप्काम-कर्म के 
महत्त्व का वर्णन है, तथापि वह केवल सावन हैं, आर भाक्ति ही अतिम निष्ठा है। 
भाक्ति की सिद्धि हो जाने पर कर्म करना बरावर है। “ ध्यानात्‌ कर्मफलत्याग: ?- 
परमेश्वर के व्यान अधवा भक्ति की अपेक्षा कर्मफलत्याग अर्थात्‌ निष्कास-कर्म करना 
श्रेष्ठ है - इत्यादि गीता के कुछ वचन इस सिद्धान्त के पिरुद्ध हैं; परन्तु गीता के 
साभ्वमाप्य (गी. सा. भा १३ १३) में छिखा है, कि इन वचनों को अक्षरशः सत्य 
न समझ कर अर्थवादात्मक ही समझना चाहिये। चौथा सप्रदाय श्रीवक्षभाचार्य 
( जन्म सबत्‌ १५३६ ) का है। रामानुजीय आर मावब्वसप्रदायों के समान ही यह 
सप्रदाय वणवपर्थी है । परन्तु जीव, जगत्‌ आर इंश्वर के सबंध में, इस संप्रदाय का 
मत, विशिश्द्रेत ओर द्वेत मतों से भिन्न हें। यह पथ इस मत को मानता है, 
कि मायारहित घुद्ध जीव और परत्रह्म द्वी एक वस्तु हैं; दो नहीं | इसालिये इसको 
*शुद्धाद्वेती ” सप्रदाय कहते हैं। तथापि वह श्रीशकराचार्य के समान इस बात 
को नहीं मानता, कि जीव और ब्रह्म एक ही ह, और इसके सिद्धान्त कुछ ऐसे 
हैं - जैसे जीव अभि की चिनगारी के समान ईश्वर का अश है, मायात्मक जगत्‌ 
सिथ्या नहीं है, माया परमेश्वर की इच्छा से विभक्त हुई एक शक्ति हैं, माया- 
बीन जीव को बिना ईश्वर की कृपा के सोक्षज्ञान नहीं हो सकता; इसलिये सोक्ष 
का झुख्य साथन भगवद्भक्ति ही हैं - जिनमें यह सप्रदाय शाकर-सप्रदाय से भी 
भिन्न हो गया है। इस सार्गवाले परमेश्वर के अनुग्रह को 'पुष्टि' और 'पोषण! भी 
कहते हैं, जिससे यह पथ 'पुष्टिसार्ग! भी कहलाता है| इस सम्रदाय के तत्त्वदीषिका 
आदि जितने गीतासबधघी ग्रन्थ हैं, उनसें यह निर्णय किया गया है, कि भगवान्‌ 
ने अर्जुन को पहले साख्यज्ञान और कर्मयोग बतलाया है; एवं अन्त में उसको 
सकक्‍्व्यमृत पिलछा कर कृतकृत्य किया हैं। इसलिये सगवद्भक्ति - और विशेषतः 

निवृत्ति-विपयक पुष्टिसार्गीय भक्ति - ही गीता का प्रधान तास्पर्य है। यही कारण 

द्वे [के भगवान्‌ ने गीता के अन्त में यह उपदेश ठिया हैं, कि “ सर्वधर्मान 
परित्यज्य मामेक शरण ब्रज ” - सब धर्मा को छोड कर कवर मेरी ही शरण 

ले (गी १९६६ )। उपयुक्त सप्रदायों के अतिरिक्त निम्बार्क का चलाया 

हुआ एक ओर दवेण्णव सप्रदाय है, जिसमें राधाकृष्ण की भक्ति कही गई है । डाक्टर 

आडारकर ने निश्चित किया है, कि ये आचाये - रामानुज के बाद और मध्वाचार्य 

के पहले - करीब सबत्‌ १९१६ में हुए थे | जीव, जगत्‌ और इंश्वर के सबंध 

में निम्बाकोचार्य का यह मत है, फि थद्यपि ये तीनों भिन्न हैं, तथापि जीव और 


जगत्‌ का व्यापार तथा अस्तित्व इश्वर की इच्छा -पर अवलबित है - स्वतन्न नहीं 
गीर 


१६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


(गी रा भा ९१९; १३.३ ) कि यही मतका ( जिसका उछ्ेख ऊपर किया गया 
हैं ) उपनिपदो, अह्मसूत्रों और गीता से भी अ्तिपादन हुआ है। अब यदि कहा 
जाय कि इन्हीं के अथो के कारण भमागवतघसे में विशिशहद्वेत मत सम्मिलित हो 
गया है तो कुछ अतिशयोक्ति नहीं होगी; क्योंकि इनके पहले महाभारत ओर 
गीता में भागवतधर्स का जो वर्णन पाया जाता हैं उनमें केवल अद्वेत मत ही का 
स्वीकार किया गया है। रामानुजाचार्य भागवतधर्मी थे। इसलिये यथार्थ में 
उनका ध्यान इस बात की ओर जाना चाहिये था, कि गीता में ग्रवृत्ति-विपयक 
कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया दहै। परन्तु उनके समय में मूल भागवतथर्म 
का कर्मयोंग आयः छुप्त हो गया था; और उसको तत्त्वज्ञान की दृष्टि से विशिष्टा- 
टूत स्वरूप तथा आचरण की दृष्टि से मुख्यतः भक्ति का स्वरूप आग्त हो चुका 
था। इन्हीं कारणों से रामानुजाचार्य ने (गी रा भा १८१ और ३१ ) यह 
निर्णय क्रिया ६, कि गीता में यद्यपि ज्ञान, कर्म ऑर भक्ति का वर्णन हं तथापि 
तत्त्वज्ञान-दष्टि से विश्िष्टाद्नेव और आचार-दृष्टि से वासुदेवभक्ति ही गीता का 
सारांश है और कर्मनिष्ठा कोई स्व॒तत्र वस्तु नहीं-वह केवल ज्ञाननिष्ठा की उत्पा- 
दक है। शाकर-सप्रदाय के अद्वितज्ञान के बदले विशिष्टाद्रेत और सन्यास के 
बदले भाक्ति को स्थापित करके रामानुजाचार्य ने भेद तो किया, परन्तु उन्होंने 
आचार-दृष्टि से भक्ति ही को अतिस कर्तव्य माना द्वे। इससे वर्णाश्रम-विह्वित 
सासारिक कर्मों का मरणपर्यत किया जाना गौंण हो जाता हैं; और यह कहा 
जा संकता है, कि गीताका रामानुजीय तात्पर्य भी एक प्रकार से कमंसन्यास- 
विपयक दी ह। कारण यह है कि कर्मांचरण से चित्तशुद्धि होने के बाद ज्ञान की 
ग्रत्ति होने पर चतुर्थाश्रम का स्वीकार करके वरह्मतिन्तन में निमम रहना, था 
प्रेमपूर्वक निस्सीम वासुदेव-भाक्ति में तत्पर रहना, कर्मयोंग की दृष्टि से एक हॉ 
बात है। ये दोनो मार्ग निवत्ति-विषयक है। यहीं आक्षेप, रामानुज के बाद प्रच- 
लित हुए समप्रदायों पर भी हो सकता ह। माया को मिथ्या कहदनवाद सञ्रदाय 
को झठ मान कर वासदेव-मक्ति को ही सच्चा मोक्ष-साधन बतलानवाले रामानु ज- 
सगञ्रदाय के बाद एक तीसरा संग्रदाय निकछा। उसका मत हर कि परत्रह्म ओर 
जीव को कुछ अशो में एक, ओर कुछ अंगों में भिन्न मानना परस्पर-विरुद्ध ओर 
असत्रद्ध वात है। इसलिये दोनों को संदव भिन्न मानना चाहिये; क्योंकि इन 
दोनो में धूर्ण अथवा अपूर्ण रीति से भी एकता नहीं हो सकती। इस तींसरे जाओ 
दाय को  द्वत सप्रदाय ” कहते हें । इस सम्रदाय के छोगों का कहना है, कि 
इनके प्रवर्तक श्रीमन्‍्वाचार्य ( श्रीमदानदत्ीर्थ ) थे, जो सवत्‌ १5७४५ में समा- 
विस्थ हुए और उस समय उनकी अवस्था ७७ वर्ष की थी। परन्तु डाक्टर 
भाडारकर ने जो एक अग्रेजी ग्रन्थ “वर्णव, शव आर अन्य पन्थ ” नामक, 

हाल ही में प्रकाशित किया है उसके एृष्ट ५६ में शिलालेख आदि अमाणा स यह 
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सिद्ध किया गया है, कि मभ्वाचार्य क्रा समय सवत्‌ १९७४ से १३३३ त्तक था। 
प्रस्थानत्रयी पर (अर्थात्त गीता पर भी ) श्रीमभ्वाचाय के जो भाष्य हैं उनमें 
प्रस्थानतन्रयी के सब ग्रन्धों का द्रेतमत-प्रत्तिपाठक होना ही बतलाया गया है। 
गीता के अपने माध्य में सब्वाचार्य कहते है, कि यद्यपि गीता में निप्काम-कर्म के 
महत्त्व का वर्णन है, तथापि वह केवछ साधन है; ओर भाक्ति ही अतिम निष्ठा है । 
भाक्ति की सिद्धि हो जाने पर कम करना वराबर है। “ ध्यानात्‌ कर्मफलत्यागः ?-- 
परमेश्वर के ध्यान अथवा भक्ति की अपेक्षा कमफलत्याग अथात निःकास-कर्म करना 
श्रेष्ठ हैं - इत्यादि गीता के कुछ वचन इस सिद्धान्त के विरुद्ध हें; परन्तु गीता के 
साभ्वभाग्य (गी मा भा १९१३) में लिखा है, कि इन वचनो को अक्षरशः सत्य 
न ससझ कर अयंवादात्सक ही समझना चाहिये) चोथा सप्रदाय श्रीवक्ष्माचाय 
( जन्म सबत्‌ १५३६ ) का है। रामानुजीय और माभ्वसप्रदायों के समान ही यह 
सप्रदाय वष्णवपथी है। परन्तु जीच, जगत्‌ और ईश्वर के सबव में, इस सप्रदाय छा 
सत, विशिष्टद्रेत और द्वेत मतों से सिन्न हैं। यह पथ इस मत को मानता है, 
कि सायारहित शुद्ध जीव ओर परतह्म ही एक वस्तु हैं; दो नहीं। इसलिये इसको 
जुद्धाद्वेती ' सप्रदाय कहते हैं। तथापि वह श्रीशकराचार्य के समान इस वात 
को नहीं मानता, कि जीव ओर त्रह्म एक ही हे; और इसके सिद्धान्त कुछ ऐसे 
हूँ - जैसे जीव अभि की चिनगारी के समान ईश्वर का अश है, मायात्मक जयत्‌ 
सिध्या नहीं हैं; माया परमेश्वर की इच्छा से विभक्त हुई एक शक्ति हे, माया- 
धीन जीव को विना ईश्वर की कृपा के मोक्षज्ञान नहीं द्वो सकता, इसलिये मोक्ष 
का मुख्य सावन भगवदभक्ति ही है - जिनमें यह सम्रदाय शाकर-सग्रदाय से भी 
सिन्न हो गया है। इस मार्गवाछे परमेश्वर के अनुग्रह को 'पुष्टि' और 'पोषण” भी 
कहते हैं, जिससे यह पथ 'पुश्िमार्ग' भी कहलाता है। इस सअदाय के तत्त्वदीषिका 
आदि जितने गीतासवधी अन्य हैं, उनमें यह निर्णय किया गया है, कि भगवान्‌ 
ने अर्जुन को पहले साख्यजान और कर्मयोग बतलाया है; एवं अन्त में उसको 
सक्‍्त्यसृत पिला कर कऋृतकृत्य किया.है। इसलिये मगवद्भक्ति - और विश्ेषतः 
निवृत्ति-विषयक पुश्मार्गीय भाक्ति - ह्वी गीता का प्रधान तान्‍्पये है। यही कारण 
है [कि भगवान ने गीता के अन्त में यह उपदेश दिया है, कि “ सर्व्र्भान 
परित्यज्य मामेक शरण ब्रज ” - सब धर्मो को छोड कर केवल मेरी ही शरण 
ले (गी १९६६ )। डपयुक्त सप्रदायों के अतिरिक्त निम्बाक का चलाया 
हुआ एक ओर वेण्णच सप्रदाय है, जिसमें राधाकृष्ण की मक्ति कही गई हूं। डाक्टर 
आडारकर ने निश्चित किया हे, कि ये आचार्य - रामानुज के बाद और मभ्वाचार्य 
के पहले - करीब सबवन्‌ १२१६ में हुए थे । जीव, जगत्‌ और ईश्वर के सबंध 
में निम्बाकाचार्य का यह मत है, फि यद्यपि ये तीनों भिन्न हैं, तथापि जीव ओोरः 


जगत का व्यापार तथा अस्तित्व इंश्वर की इच्छा पर अवरबित है - स्वतन्न नहीं 
गीर २? 
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ह- ओर परमैश्वर में दी जीव और जगत्‌ के यूक्ष्म तत्त्व रहते हैँ। इस मत को 
सिद्ध करने के लिये निम्बार्काचार्य ने वेदान्तसूत्रों पर एक स्वतत्र भाष्य लिखा है। 
इसी सम्रदाय के केशव काइ्मीरिभशद्नचाये ने गीता पर “ तत्त्व-पकाशिका ' नामक 
टीका लिखी हैँ; और उससे यह बतलाया है, कि गीता का वास्तविक अर्थ इसी 
सप्रदाय के अनुकूल हैं। रामाजुजाचार्य के विशिष्टाद्वेत पथ से इस सम्रदाय को 
अलग करने के लिये इसे “ द्वेताद्वेती ” सप्रदाय कह सकेंगे। यह बात स्पष्ट है, कि 
ये सब भिन्न भिन्न सप्रदाय शाकर-सश्रदाय के मायावाद को स्वीकृत न करके ही 
पैदा हुए हैं; क्योकि इनकी यह समझ थी, कि आँख से दिखनेवाली वस्तु को 
सच्ची मानें बिना व्यक्त की उपासना अथांत्‌ भक्ति निराधार या किसी अश् में 
मिथ्या भी हो जाती हैं। परतु यह कोई आवश्यक बात नहीं हैं, कि भक्ति की उप- 
पाते के लिये अद्वेत और मायावाद्‌ को विलकुल छोड ही देना चाहिये। महाराष्ट्र 
के और अन्य साधु-सतो ने, मायावाद और अद्वेंत का स्वीकार करके भी भक्ति 
का समर्थन किया है; और माल्म होता है, कि यह भक्तिमार्ग श्रीशंकराचार्य के 
पहले ही से चछा आ रहा है। इस पथ में शांकर-सम्रदाय के कुछ सिद्धान्त - भद्वेत, 
माया का भिथ्या होना, और कर्मत्याग की आवश्यकता - ग्राह्मय और भान्य हैं। 
परतु इस पथ का यह भी मत है, कि ब्रह्मात्मैक्यरूप मोक्ष की प्राप्ति का सब्र से 
सुगम साधन भक्ति है। गीता में भगवान्‌ ने पहले यही कारण बतलाया है, कि 
“ क्लुशो5धिकतरस्तेषामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌ ” (गी. १२.५ ) अर्थात्‌ अव्यक्त ब्रह्म 
में चित्त लगाना अधिक क्ेशमय है; और फिर अजुन को यद्दी उपदेश दिया ह, 
कि “ भक्तास्तेष्तीव में प्रिया: ” ( गी. १९.२० ) अर्थात्‌ मेरें भक्त ही सुकझ्ष को 
अतिशय प्रिय हैं। अत एवं यह बात है, कि अद्वेतपर्यवसायी भक्तिमार्ग ही गीता 
का मुख्य प्रतिपाय विषय है। श्रीधरस्वामी ने भी गीता की अपनी टीका (गौ. 
१८.७८ ) मे गीता का ऐसा ही तात्पर्य निकाला है । मराठी भाषा में इस सप्रदाय 
का गीतासबधी सर्वोत्तम ग्रथ “ जञानेश्वरी ' हैं। इसमें कहा गया हैँ, कि गीता के प्रथम 
छः अध्यायो में कर्म, बीच के छः अध्यायों मे भक्ति और अतिम छः अध्याओं में 
ज्ञान का प्रतिपादन किया गया हैं; ओर स्वय ज्ञानेश्वरमहाराज ने अपने प्रथ के 
अत मे कहा हैँ, कि मेने गीता की यह टीका शकराचार्यके भाष्यानुसार की है । 
परठु ज्ञानिश्वरी को इस कारण से बिलकुल स्वतंत्र अथ ही मानना चाहिये, कि 
इसमें गीता का मूल अर्थ वहुत बढ़ा कर अनेक सरस दृष्टन्तों से समझाया गया है; 
और इसमें विशेष करके भक्तिमार्ग का तथा कुछ अश मे निष्काम-कर्म का 
श्रीशकराचार्य से भी उत्तम विवेचन किया गया हैं। ज्ञानेश्वरमहाराज स्वय थोगी 
थे, इसलिये गीता के छठवें अध्याय के जिस खोक में पातजछ योगांभ्यास का 
विषय आया है उसकी उन्हों ने विस्तृत टीका की हैं। उनका कहना है, कि 
श्रीकृष्ण भगवान ने इस अध्याय के अत ( गी. ६.४६ ) में अर्जुन को यह्ट उपदेश 


विषयप्रवेश १९ 


करके, कि “ तस्मादोगी भवाजुन ” - इसलिये है अंज्ञुन | तू योगी हो अर्थात 
योगाश्यास में प्रवीण हो - अपना यह अभिष्राय प्रकट किया दे, कि सब मोक्षपथों 
में पातजल योग हो सर्वोत्तम हे; ओर इसलिये आपने उसे “पथराज ” कहा है। 
साराश यह है, कि भिन्न भिन्न साप्रदायिक भाष्यकारों ने गीता का अर्थ अपने 
मतो के अनुकूल ही निश्चित कर लिया ह। प्रत्येक सप्रदाय का यही कथन है, कि 
गीता का अबृत्तिविषयक कर्मसार्ग अप्रधान ( गौण ) है अर्थात्‌ केवल ज्ञान का 
साधन है। गीता में वही तत्वज्ञान पाया जाता है, जो अपने सप्रदाय में स्वीकृत 
हुआ हू। अपने सम्रदाय में मोक्ष की दृष्टि से जो आचार अंतिम कतेब्य माने गये 
हैं, उन्ही का वर्णन गीता में किया गया है - अर्थात्‌ मायावादात्मक अद्वेंत और 
कर्मसन्यास, मायासत्यत्वप्रतिपादक विशिष्टाद्रेत और वासुदेव-भाक्ति, द्वेत और 
विष्णुभक्ति, शुद्धाद्ेत और भक्ति, शाकरद्ेत और भक्ति, पातंजल योग ओर 
भक्ति, केवल भक्ति, केवल योग या केवल त्रह्मश्ञान ( अनेक प्रकार के निद्गत्ति- 
विषयक मोक्षमार्ग ) ही गीता के प्रधान तथा प्रतिपाद् विषय है हमारा ही 
नहीं, कितु प्रसिद्ध महाराष्ट्र-कवि वामन पडित का भी मत ऐसा ही है । गीता पर 
आपने 'यथार्थदीपिका” नामक चिस्तृत मराठी टीका लिखी हैं । उसके उपोद्घात 
में वे पहले लिखते हैं :- “ हे भगवन्‌ | इस कलियुग मे जिसके मत में जेसा जैंचता 
है, उसी प्रकार हर एक आदमी गीता का अर्थ लिख देता है ” । और फिर शिकायत 
के तौर पर लिखते हैं :- “ हैं परमात्मन्‌ | सब लोगों ने किसी-न-किसी बहाने ग्रे 
गीता का मनमाना अर्थ किया है, परतु इन लोगों का किया हुआ अर्थ मुझे पसद्‌ 
नहीं। भगवन्‌ ! मे क्या करू१ ” अनेक साप्रदायिक टीकाकारों के मत की इस 
'भिन्नता को देख कर कुछ लोग कहते हैं, कि जब कि ये सब मोक्ष-सप्रदाय परस्पर- 
विरोधी है; और जब कि इस बात का निश्चय नहीं किया जा सकता, कि इनमे से 
कोई एक ही सम्रदाय गीता में श्रतिपादित किया गया है, तब तो यही मानना 
उचित हैं, कि इन सब सोक्ष-साधनों का - विशेषत. कर्म, भक्ति और ज्ञान का - वर्णन 
स्वतत्र रीति से सक्षेप में ओर एथक एथक्‌ करके भगवान्‌ ने अर्जुन का समाधान 
किया है । कुछ लोग कहते हें, कि मोक्ष के अनेक उपायों का यह सब वर्णेन पृथक पृथक्‌ 
नहीं हैं; किंतु इन सब की एकताददी गीता में सिद्ध की गईं हैं। ओर, अत में, कुछ 
लोग तो यह भी कहते हैँ, कि गीता में प्रतिपादित त्रद्मविय्या यद्यपि मामूली ढग 
'पर देखने से सुछभ माद्म होती है, तथापि उसका वास्तविक मर्म अत्यत गूह हैं, 
जो बिना गुरु के किसी की भी समझ में नहीं आ सकता (गी ४.३४ )। गीता 





+ भिन्न भिन्न सांप्रदायिक आचार्यों|के गीता के भाष्य ओर झुरुय मुरूय पद्धह 
टीका-्यथ, बम्बई के शुजराती प्रिंटिंग प्रेस के मालिक ने, हाल ही में एकत्र पकाशित 
किये है। भिन्न भिन्न टीकाकारों के अभिषाय को एकदम मानने के लिये यह बथ बहुत 
उपयोगी है। 
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पर भले ही अनेक टीकाएँ हो जाये, परतु उसका यूढा्थ जानने के लिये गुरुदीक्षः 
के सिवा ओर कोई उपाय नहीं है। 

अब यह बात स्पष्ट है, कि गीता के अनेक अकार के तात्पये कहे गये हैं। 
पहले तो स्वय महाभारतकार ने भागवत-धर्मानुसारी अर्थात्‌ प्रवत्तिविषयक तात्पर्य 
बतलाया है। इसके बाद अनेक पडित, आचार्य, कवि, योगी और भक्तजनों ने 
अपने सप्रदाय के अनुसार शुद्ध निश्त्तिविषयक तात्पर्य बतलाया है। इन मिन्न 
भिन्न तात्पयों को देख कर कोई भी मनुष्य घबडा कर सहज ही यह प्रश्न कर 
सकता है - क्या, ऐसे परस्पर-विरोधी अनेक तात्पय एक ही गीताग्रथ से निकछ 
सकते हैं ? और, यदि निकल सकते हैं, तो इस भिन्नता का हेतु क्‍या है! इसमें 
सदेह नहीं, कि भिन्न भिन्न भाष्यों के आचार्य बड़े विद्वान, धार्मिक और सुशील 
थे। यदि कहा जाय, कि शकराचार्य के समान मद्दातत्त्वज्ञानी आज तक ससास 
में कोई भी नहीं हुआ है, तों भी अतिशयोक्ति न होगी। तब फिर इनमे और 
इनके बाद के आचार्यों मे इतना मतभेद क्‍यों हुआ ! गीता कोई इद्रजाल नहीं है 
कि जिससे मनमाना अर्थ निकाल लिया जावे। उपयुक्त सग्रदायों के जन्म के 
पहले ही गीता बन चुकी थी। भगवान्‌ ने अर्जुन को गीता का उपदेश इसलिये दिया: 
था कि उसका भ्रम दूर हो; कुछ इसलिये नही कि उसका भ्रम और भी बढ जाय | 
गीता में एक ही विशेष ओर निश्चित अर्थ का उपदेश किया गया द्व ( गी ५. १, 
२ ) और अर्ज़न पर उस उपदेश का अपेक्षित परिणाम भी हुआ है। इतना सब 
कुछ होने पर भी गीता के तात्पयांर्थ के विषय मे इतनी गडबड क्‍यों हो रही है १ 
यह प्रश्न कठिण है सही; परतु इसका उत्तर उतना कठिण नहीं है, जितना पहले 
पहले माहूम पडता हैं। उदाहरणार्थ, एक मीठे और सुरस पक्कान्न ( मिठाई ) को 
देख कर अपनी अपनी रुचि के अनुसार किसी ने उसे गेहूँ का, किसी ने घी का ओर 
किसी ने शक्कर का वना हुआ बतलाया, तो हम उनमे से किसको झठ समझें ! 
अपने अपने मतानुसार तीनों का कहना ठीक है। इतना होने पर भी इस यश्न 
का निर्णय नहीं हुआ कि वह पक्कान्न ( मिठाई ) बना किस चीज से हैं। गंहू, था 
और शक्कर से अनेक प्रकार के पक्कान्न (मिठाई) बन सकते ह। परंतु अस्तुत पक्कान्न 
का निश्चय केंवल इतना कहने से ही नहीं हो सकता कि वह गोधूमप्रधान, घत- 
प्रधान, या शर्कराप्रधान है। समुद्र-मथन के समय किसी को अग्गृत, किसी को विष, 
किसी को लक्ष्मी, ऐरावत, कौस्तुभ, पारिजात आदि भिन्न भिन्न पदार्थ मिले; परतु 
इतने ही से समुद्र के यथार्थ स्वरूप का कुछ निर्णय नहीं हो गया । ठीक इसी तरह 
साप्रदायिक रीति से गीता-सागर को मथनेवाले ठीकाकारों की अवस्था हो गई 
हैँ। दूसरा उदाहरण लीजिये। कसवध के समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण जब रग-मडप से 
आये, नब वे ग्रेक्षकोंको भिन्न भिन्न स्वरूप के- जैसे योद्धा को वज-सदण, न्त्रियों 
को कामदेब-सदण, अपने माता-पिता को पुत्र-सदश दिखने लगे थे। इसी तरह 
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गीता के एक होने पर भी वह भिन्न भिन्न सप्रदायवालो को सिन्न भिन्न स्वरूप 
में दिखने लगी है। आप किसी भी सप्रदाय को ढछें; यह बात स्पष्ट मातम दो 
जायगी, कि उसको सामान्यतः प्रमाणभ्त धम्मग्रयों का अनुसरण ही करना पडता 
है; क्‍योंकि ऐसा न करने से वह सप्रदाय सब्न लोगों की दृष्टि में अमान्‍्य हो जायगा | 
इसलिये वेदिक धर्स में अनेक सम्रदायों के होने पर भी छुछ विशेष बातो को छोड 
कर-जैसे ईश्वर, जीव और जगत्‌ का परस्पर सब॒ध-शेष सब बातें सब समप्रदायों में 
आयः एक ही सी होती हैं। इसी का परिणाम यह देख पडता है, कि हमारे घर्म 
के प्रमाणसृत ग्रथों पर जो साप्रदायिक भाष्य या टीकाएँ है, उनमे मूलग्रर्थो के 
'फी-सदी नब्बे से भी अधिक वचनों या 'छोकों का भावार्थ, एक दी सा है। जो 
कुछ भेद है, वह शेष वचनों या शछोकों के विषय ही में ह। यदि इन वचनो का 
सरल अर्थ लिया जाय तो वह सभी सप्रदायों के लिये समान अनुकूल नहीं हो 
सकता । इसलिये भिन्न भिन्न साप्रदायिक टीकाकार इन वचनों में से जो अपने 
सप्रदाय के लिये अनुकूल हों, उन्हीं को प्रधान मान कर ओर अन्य सब वच्चरनों 
को गाण समझ कर, अथवा श्तिकूल बचनों के अर्थ को किसी युक्ति से वदल कर, 
या सुबोध तथा सरल वचनों में से कुछ श्हेपाथे या अनुमान निकाल कर, यह प्रति 

चादन किया करते हैं, कि हमारा ही सप्रदाय यक्त भ्रमाणों से सिद्ध होता है। 
उदाहरणार्थ, गीता २,१९ और १६; ३१९५; ६ ३; और १८.२ शछोकों पर हमारी 
टीका देखो । परतु यह बृत सहज ही किसी की समझ में आ सकती है, कि उक्त 
साप्रदायिक रीति से किसी ग्रथ का तात्पये निश्चित करना; और इस बात का 
अभिमसान न करके, कि गीता में अपना द्वी सप्रदाय प्रतिपादित हुआ है; अथवा 
अन्य किसी भी प्रकार का अभिमान न करके समग्र ग्रथ की स्वततन्न रीति से परीक्षा 

करना, ओर उस परीक्षा ही के आधार पर ग्रथ का मथितार्थ निश्चित करना, ये 
दोनों बातें स्वभावत्त. अत्यत भिन्न हैं। 


ग्रथ के तात्पय-निर्णय की साम्रदायिक दाष्टि सदोष है। इसलिये इसे यदि 
छोड दे, तों अब यद्द बतलाना चाहिये, कि गीता का तात्पर्य जानने के लिये 
दूसरा साधन है क्या। अथ, अकरण ओर वाक्यों के अर्थ का निर्णय करने से 
मीसासक लोग अत्यत कुशल द्वोते हैं। इस विषय में उन लोगों का एक प्राचीन 
ओर सर्वंसामान्य शछोक है - 


| 


उपकसोपसंहारों अभ्यासों 5पूर्वता फलम्‌। 
थंवादोपपत्ती [०] पर 3 [कप | 
ञ््‌ च लिद्धन्गं तात्पर्यनिणेये ॥ 
्े किसी कम निर्णय |. 
जिसमे वे कहते हूँ - किसी सी लेख, प्रकरण अथवा ग्रथ के तात्पय का निर्णय करने 
मे, उक्त 'छोक में कही हुई सात बातें साधन-( लिंग ) स्वरूप हैं; इसलिये 
इस सब बातों पर अवश्य विचार करना चाहिये। इनमें सबसे पहली बात 
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“ उपकमोपसहारों ? अर्थात्‌ ग्रन्थ का आरम्भ और अन्त है। कोई भी मनष्य 
अपने मन में कुछ विशेष हेतु रख कर ही अन्थ लिखना आरम्भ करता हैं; और 
उस हेतु के सिद्ध होने पर ग्रन्थ को समाप्त करता है। अतएवं भन्थ के तात्पये- 
निर्णय के लिये उपक्रम और उपसंहार ही का सबसे पहले विचार किया जाना 
चाहिये। सीधी रेखा की व्याख्या करते समय भ्रूमितिशासत्र मे ऐसा कहा गया 
है, कि आरम्भ के बिन्दु से जो रेखा दाहिने-वाए या ऊपर-नीचे किसी तरफ 
नहीं झुकती और अन्तिम बिंदु तक सीधी चली जाती है, उसे सरल रेखा कहते 
हैं। ग्रन्थ के तात्पर्य-निर्णय में भी यही सिद्धान्त डपयुक्त हे। जो तात्पर्य अन्‍्थ 
के आरम्म और अन्त में साफ साफ झलकता है वही ग्रन्थ का सरल तात्पये है। 
आरम्भ से अत तक जाने के लिये यदि अन्य मार्ग हों भी, तो उन्हें टेढे समझना 
चाहिये। आद्न्त देंख कर प्रन्थ का तात्पयं पहले निश्चित कर लेना चाहिये; 
और तब यद्द देखना चाहिये, कि उस अन्थ मे “अभ्यास ” अर्थात्‌ पुनरुक्ति- 
स्वरूप में वार बार क्या कहा गया है। क्योंकि अन्थकार के मन में जिस बात 
को सिद्ध करने की इच्छा होती है, उसके समर्थन के लिये वह अनेक बार रई 
कारणों का उल्लेख करके बार वार एक ही निशित सिद्धान्त को प्रकट किया 
करता है; और हर वार कहा करता है, कि “ इसलिये यह बात सिद्ध हो गई; ” 
“अतएव ऐसा करना चाहिये ” इल्यादि। अन्थ के तात्पर्य का निर्णय ऋरने के 
लिये जो चौथा साधन है उसको “अपूवेता ? और पॉँचवे साधन को ' फल * 
कहते हैँ । “ अपूर्वता ” कहते है “नवीनता ” को | कोई भी अन्थकार जब प्रन्य 
लिखना झुरू करता है, तब वह कुछ नई बात बतलाना चाहता हैं। बिना छुछ 
नवीनता या विशेष वक्तव्य के वह अन्थ लिखने में अ्रवृत्त नहीं होता। चिल्लेष 
करके यह बात उस जमाले में पाई जाती थी जब कि छापखाने नहीं थे। इसलिये 
किसी अन्ध के तात्पये का निर्णय करने के पहले यह भी देखना चाहिये, कि उसमें 
अपूर्वता, विशेषता या नवीनता क्या हैँ। इसी तरह लेख अथवा ग्रन्थ के फल पर 
भी - अर्थात्‌ उस लेख या अन्ध से जो परिणाम हुआ हो उस पर भी - ध्यान 
देना चाहिये। क्योंकि अम्लुक फल हो, इसी द्वेतु से ग्रन्थ लिखा जाता ह। इसलिये 
यदि घटित पारिणाम पर ध्यान दिया जाय तो उससे ग्रन्धकता का आगय बहुत 
ठीक ठीक व्यक्त हो जाता दे। छठवाँ और सातवाँ साधन “अर्थवाद ' अर 
« उपपत्ति ! है।  अर्थवाद ” मीसासकों का पारिभाषिक शब्द ह (जे यू. १.5 
१, १८ )। इस वात के निश्चित हो जाने पर भी, कि हमें मुख्यतः किस बात को 
बतला कर जमा देना है अथवा किस वात को सिद्ध करना हैं, कमी कभी 
न्यकार दूसरी अनेक बातो का असगानुसार वर्णन किया करता ह/ जसे ओवि- 
पादन के अबाह भे इृष्टान्त देनेके लिये, तुलना करके एकवाक्यता करने के लिये, 
समानता आर भेद दिखलाने के लिये, अतिपक्षियों के दोष बतला कर स्वपद्ष पा. 


हो 
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मडन करनेके लिये, अलकार और अतिशयोक्ति के लिये, और युक्तिवाद के 
पोषक किसी विपय का पूर्व-इतिहास बतलाने के लिये ओर कुछ वर्णन भी कर 
देता दै। उक्त कारणों या अ्सगों के अतिरिक्त और सी अन्य कारण हो सकते 
हैं; और कभी तो विशेष कारण नहीं होता । ऐसी अवस्था में ग्रन्थकार जो वर्णन 
करता है, वह यद्यपि विषयान्तर नही हो सकता, तथापि वह केवल गौरव के 
लिये या स्पष्टीकरण के लिये ही किया जाता है। इसलिये यह नहीं माना जा 
सकता, कि उक्त वर्णन हमेशा सत्य ही होगा॥। अधिक क्‍या कहा जाय, स्मभी 
कभी स्वय भ्रन्धकार यह देखने के लिये सावधान नहीं रहता, कि ये अप्रधान 
बाते अक्षरद्राः सत्य हैं या नहीं । अतएव ये सब बातें प्रमाणभूत नही मानी जातीं; 
अर्थात्‌ यह नहीं माना जाता, कि इन भिन्न भिन्न वातों का अन्थकार के सिद्धान्त 
पक्ष के साथ कोई घना सम्बन्ध है। उलठा यही माना जाता है, कि ये सब बाते 
आगतुक अर्थात्‌ केवल प्रशसा या स्तुति ही के लिये हैं। ऐसा समझ कर ही 
मीमासक छोग इन्हें “ अर्थवाद ” कह्दा करते हैं, और इन अथैवादात्मक बातों को 
छोड कर फिर अन्थ का तात्पय॑ निश्चित किया करतें हैं। इतना कर लेने पर 
उपपत्ति की ओर भी ध्यान देना चाहिये। किसी विशेष वात को सिद्ध कर 
दिखलाने के लिये बाधक प्रमाणों का खठन करना और साबक प्रम्मार्णो कक 
तकंशास्त्रानुसार संडन करना “उपपत्ति ” अथवा “डउपपादन ” कहलाता है। 
उपक्रम और उपसद्दार-रूप आयन्त के दो छोरो के स्थिर हो जाने पर, वीच वा 
मोर्म अर्थवाद और उपपात्ति की सहायता से निश्चित किया जा सकता हैं। 
अर्थवाद से यह साहछम हो सकता है, कि कोन-सा विषय श्रस्तुत और आनु- 
पसिक ( अप्रधान ) है। एक बार अर्थवाद का निर्णय हो जाने पर अन्थ तात्पर्य का 
निश्चय करनेवाला मनुष्य सब टेढे भेढे रास्तों को छोड देता है। और ऐसा करने 
पर जब पाठक या परीक्षक सीघे और प्रधान मार्ग पर आ जाता हें, तब बह 
उपपात्ति की सहायता से ग्रन्थ के आरम्भ से अतिम तात्पयं तक आफ-ही- 
आप पहुँच जाता है। हमारे प्राचीन मीमासकों के ठहराये हुए, ग्रथ तात्पय-निर्णय 
के ये नियम सब देशों के विद्वानों को एकसमान मान्य हैं। इसलिये उपयोगिता 
ओर , आवश्यकता के सम्बन्ध में यहाँ अधिक विवेचन करने की आवश्यकता 
नही है। ५ 


+ अथवाढ का वर्णन यदि वस्तुस्थिति (यथार्थता ) के आधार पर किया गया हो 
तो उसे “ अछवाद ? कहते है, यदि विरिद्ध रीति से किया गया हो तो उसे “ ग्रणवाद ? कहते 
हैं; और यदि इससे भिन्न पकार का हो तो उसे “ मतार्थवाद ? कहते है। “ अ््ैवाद ? 
सामान्य शब्द है, उसके सत्यासत्यप्रमाण से उक्त तीन भेद किये गये है। 

त गन्थन्तात्पय-निणय के ये नियम अंग्रेजी अदालतो मे भी ठेखे जाते है। उदाहर- 
णार्थ - मान लीजिये कि किसी फैसले का कुछ मतलब नहीं निकलता। तब हकक्‍्मनामे 
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“ उपकरमोपसहारों ? अर्थात्‌ अन्थ का आरम्भ और अन्त है। कोई भी मनुष्य 
अपने मन में कुछ विशेष हेतु रख कर ही अन्थ लिखना आरम्भ करता है; और 
उस हेतु के सिद्ध होने पर भ्रन्थ को समाप्त करता है। अतएव ग्रन्थ के तात्पर्य 
निर्णय के लिये उपक्रम और उपसहार ही का सबसे पहले विचार किया जाना 
चाहिये। सीधी रेखा की व्याख्या करते समय भ्ृमितिश्ञास्र मे ऐसा कहा गया 
है, कि आरम्भ के बिन्दु से जो रेखा दाहिने-वाए या ऊपर-नीचे किसी तरफ 
नहीं झुकती और अन्तिम बिंदु तक सीधी चली जाती है, उसे सरल रेखा कहते 
है। अन्थ के तात्पय-निर्णय में भी यही सिद्धान्त उपयुक्त हँ। जो तात्पर्य अन्थ 
के आरम्म ओर अन्त में साफ साफ झलकता है वह्दी ग्रन्थ का सरल तात्पर्य है । 
आरम्भ से अत तक जाने के लिये यदि अन्य मागगे हों भी, तो उन्हें टेढडे समझना 
चाहिये। आद्यन्त देख कर ग्रन्थ का तात्पयं पहले निश्चित कर लेना चाहिये; 
और तब यद्द देखना चाहिये, कि उस अन्थ में “अभ्यास” अर्थात्‌ पुनरुक्ति- 
स्वरूप में बार वार क्या कहा गया हूँ। क्योंकि गअन्थकार के मन में जिस बात 
को सिद्ध करने की इच्छा होती है, उसके समर्थन के लिये वह अनेक बार कई 
कारणों का उद्लेख करके वार वार एक ही निधित सिद्धान्त को प्रकट किया 
करता हैं; और हर वार कहा करता है, कि “इसलिये यह बात सिद्ध हो गई; ”? 
“ अतएव ऐसा करना चाहिये ” इल्यादि। ग्रन्थ के तात्पय॑ का निर्णय करने के 
लिये जो चोथा सावन है उसको “अपूर्वता ” ओर पॉचवे साधन को “फछ 
कहते हं। “अपूर्वता ” कहते हं “ नवीनता ” को | कोई भी अन्थकार जब अन्य 
लिखना शुरू करता है, तब वह कुछ नई बात- बतलाना चाहता हैं; बिना कुछ 
नवीनता या विशेष वक्तव्य के वह ग्रन्थ लिखने में प्रवृत्त नहीं होता। विशेष 
करके यह बात उस जमाने में पाई जाती थी जब कि छापखाने नहीं थे। इसलिये 
किसी ग्रन्थ के तात्पय का निर्णय करने के पहले यह भी देखना चाहिये, कि उसमें 
अपूर्वता, विशेषता या नवीनता क्‍या है। इसी तरह लेख अथवा ग्रन्थ के फल पर 
भी - अर्थात्‌ उस लेख या अन्थ से जो परिणाम हुआ हो उस पर भी- ध्यान 
देना चाहिये। क्योंकि अमुक फल हो, इसी हेतु से प्रन्थ लिखा जाता है ! इसलिये 
यदि घटित पारिणाम पर ध्यान दिया जाय तो उससे ग्न्थकता का आशज्यय बहुत 
ठीक ठीक व्यक्त हो जाता हैं। छठवों ओर सातवाँ साथन “अर्थवाद ' जोर 
उपपत्ति ? हैं। “ अर्थवाद ” मीसासकों का पारिमाधिक जब्द हैँ ( जे. यू. १. २ 
१. १८ )। इस वात के निश्चित हो जाने पर भी, कि हमें मुख्यतः किस बात ये 
बतल्ा कर जमा देना हैँ सथवा किस वात को सिद्ध करना हैं, कभी कभा 
ग्रन्थकार दूसरी अनेक बातों का अ्सगानुसार वर्णन किया करता हं# जसे अवि- 
पादन के अवाइ में दष्टान्त देनेके लिये, तुलना करके एकवाक्यता करने के लिये, 
समानता और भेद दिखलाने के लिये, अतिपाक्षियों के दोप बतला कर स्वपक्ष का 
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दायिक पद्धति को छोड कर, यदि उपयुक्त मीमांसकों की पद्धति से भगवद्गीता 
के उपक्रम, उपसहार आदि को देखें, तो माल्म हो जावेगा कि भारतीय युद्ध का 
आरभ होने के पहले जब कुरुक्षेत्र में दोनो पक्षों की सेनाएँ लडाई के लिये 
सुसज्जित हो गई थीं; और जब्न एक दूसरे पर शस्त्र चलाने ही वाला था, कि 
इतने में अर्जुन श्रह्मतान की वडी बडी बातें बतलाने ऊया ओर “ विमनस्क ” हो 
कर सन्यास लेने को तेयार हो गया; तभी उसे अपने क्षात्रधर्म में अरद्तत्त करने 
के लिये भगवान्‌ ने गीता का उपदेश दिया है । जब अज़ुन यह देखने लगा कि 
दुष्ट दुयोधन के सह्दायक बन कर मुझसे लडाई करने के लिये कौन-कोन-से श्र 
चीर यहाँ आये हैं, तब वृद्ध भीष्म पितामह, गुरु द्वोणाचाये, गुरुपुत्न अश्वत्याभा, 
विपक्षी बने हुए अपने वधु कौरव-गण, अन्य सुहृद तथा आप्त, सामा-काका 
आदि रिश्तेदार, अनेक राजा और राजपुत्र आदि सब लोग उसे दीख पडे। तब 
बंद मन में सोचने लगा कि इन सब को केवल एक छोटे-से हस्तिनापुर के राज्य 
के लिये नि्दंयता से मारना पडेगा और अपने कुल का क्षय करना पडेगा। इस 
सहत्पाप के भय से उसका मन एकदम दुशखित ओर छ्षुब्ध हो गया। एक ओर 
तो क्षात्रधर्म उससे कह रह्या था, कि “युद्ध कर '; और दूसरी ओर से पितृभक्ति, 
गुरुभक्ति, बधुग्रेम, सुदृत्मीति आदि अनेक धर्म उसे जबदंस्ती से पाछे खींच रहे 
थे। यह वडा भारी सकट था। यदि लडाईं करे तो अपने द्वी रिश्तेदारों की, 
गुरुजनों को, और वधु-मित्रों की दृत्या कर के मद्दापातक के भागी बने| और 
लडाई न करे दो क्षात्रधर्म से च्युत होना पडे || इधर देखो तो कुआँ और उघर 
देखा तो खाई! !| उस समय अर्जुन की अवस्था वैसी ही हो गई थी जैसी जोर 
से टकराती हुई दो रेल्गाडियों के वीच में किसी असद्वाय मनुष्य की द्वो जाती 
है। यद्यपि अर्जुन कोई साधारण पुरुष नहीं था, वह एक बडा भारी योद्धा था, 
तथापि घर्माधर्म के इस महान्‌ सकट में पड कर बेचारे का मुंह सूख गया, शरीर 
पर रोंगटे खडे हो गये, धनुष्य हाथ से गिर पडा और वह “ में नहीं लड़ेँगा ” 
कह कर अति दुःखित चित्त से रथ में बेठ गया। और अत में समीपवर्ती बब॒- 
स्‍्नेद्र का प्रभाव - उस ममत्व का प्रभाव जो मनुष्य को स्वभावतः प्रिय होता 
है - दूरवर्ती क्षत्रियर्म पर जम ही गया) तब बढ मोहवश हो कहने गा, 
“४ पिता-सम पूज्य वृद्ध और ग्रुरुजनों को, भाई-बघुओं और मित्रों को मार' कर 
त्तथा अपने कुल का क्षय करके (घोर पाप करके) राज्य का एक टुकड़ा पाने से 
दुकड़े सॉंग कर जीवन निर्वाह करना कहीं श्रेयस्कर है। चाहे मेरे शत्रु मुझे अभी 
नि-शखस्त्र देख कर मेरी गदंन उडा दें, परन्तु में अपने स्वजनों की हत्या करके 
उनके खून और शाप से सने हुए सुखों का उपभोग नहीं कस्ना चाहता । क्या 
क्षात्रधर्म इसी को कहते हें! भाई को मारो, गुरु की हत्या करों, पितृवध करने से 
न चुको, अपने कुल का नाश करो - क्या यही क्षात्रधर्म है? आग लगे ऐसे अनर्थ- 
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इस पर यह प्रश्न किया जा सकता हे, कि क्‍या मीमासको के उक्त नियम 
सप्रदाय चलानेवाले आचार्यों को मालूम नहीं थे । यदि ये सब नियम ग्रंथों ही 
में पाये जाते ईं, तो फिर उनका बताया हुआ गीता का तात्पर्य एकदेशीय कैसे 
कहा जा सकता हे! उनका उत्तर इतना ही है, कि एक बार किसी की दा 
साप्रदायिक ( सकुचित ) बन जाती है, तब बह व्यापकता का स्वीकार नहीं कर 
सकता - तब वह किसी-न-किसी रीति से यद्दी सिद्ध करने का यत्न किया करता 
हैं, कि प्रमाणशभ्नुत धर्मग्रथों भे अपने ह्वी सप्रदाथ का वर्णन किया गया हैं। इन 
ग्रथोंके तात्पर्य के विषय से साप्रदायिक टीकाकारों की पहले से ही ऐसी धारणा 
हो जाती हैँ, कि यदि उक्त अथो का कुछ दूसरा अर्थ हो सकता हों, जो उनके 
सात्रदायिक अर्थ से मिन्न दो, तो वे यह समझते हे, कि उसका द्ेतु कुछ ओर ही 
हैं। इस प्रकार जब वें पहले से निश्चित किये हुए अपने ह्वी सप्रदाय के अर्थ को 
सत्य मानने लगते हैं, ओर यह सिद्ध कर दिखाने का यत्न करने लगते है, कि वही 
अर्थ सब घार्मिक ग्रथों में प्रतिपादित किया गया है, तव वे इस बात की परवाह 
नहीं करते कि हम मीमांसाशास्त्र के कुछ नियमों का उछूघन कर रहें ह। हिन्डढु 
धर्मशासत्र के मिताक्षरा, दायभाग इत्यादि अ्रथों मे स्मृतिवचनों की व्यवस्था या 
एकता इसी तत्त्वानुसार की जाती हू। ऐसा नहीं समझना चाहिये कि यह बात 
केवल हिन्दु धर्मग्रथो में ही पाई जाती हू । किस्तानों के आदिग्रथ वायबरू और 
मुसलमानों के कुरान मे भी, इन छोकों के सेंकडों सात्रदाथेक प्रथकारों ने ऐसा 
द्वी अर्थान्तर कर दिया है; ओर इसी तरद्द ईसाइयों ने पुरानी वायबल के कुछ 
वाक्यों का अर्थ यहूदियों से भिन्न भिन्न माना है। यहाँ तक देखा जाता हैं, कि 
जब कभी यद्द बात पहले ही से निश्चित कर दी जाती है, कि किसी विषय पर 
अमुक ग्रथ या लेख ही को प्रमाण मानना चाहिये और जब कभी इस प्रमाण- 
भृत तथा नियमित ग्रथ ही के आधार पर सब वातो का निर्णय करना पडता ह, 
तब तो अथार्थ-निर्णय की उसी पद्धति का स्वीकार किया जाता है, जिसका उल्लेख 
ऊपर किया गया है । आजकल के बडे बडे कायदे-पडित, वक्रीछ आर न्यायाधीण 
लोग, पहले ही ग्रमाणभत कानूनी कितावा और फसलो का अर्थ करने में जो 
खींचातानी करते हैं, उसका रहस्य भी यही हैं। यदि सामान्य लोकिक बातों में 
यह दाल है, तो उसमें कुछ आश्रय नहीं कि हमारे प्रमाणभ्रत घमग्रथा -- उप- 
निपट्‌, वेदान्तसत्र और गीता - मे भी ऐसी खीचातानी होने के कारण, उन पर 
भिन्न भिन्न सप्रदायों के अनेक भाष्य, टीकाग्रय लिखे गये हू। परन्तु इस साप्र- 


कज+++++७++++ *+ +-ल+ 





बज जल 53 +जततज++5+ ++०«७७->+-+>+०+००++>+७>+-+« 


को देस कर फैसले के अर्थ का निर्णय किया जाता है। और, थवि किसी फसले म कुछ ऐसी 
बाते हा जो मुर्य विपय का निर्णय करने मे आवश्यक नहीं ह तो वे दूसर सुकदमा में प्रमाण 
(नजीर ) नहीं मानी जाती। ऐसी बातो को अंग्रेजी मे "आबिटर डिक्टा? ( 0907 
90७४ ) अर्थात्‌ ' बाह्य विधान ? कहते है, यथार्थ म यह अर्थवाद ही का एक मेटः है! 


विषयप्रवेश २७ 


के उपसहार से भगवान्‌ ने अपने निश्चित ओर उत्तम मत को और भी एक बार 
प्रकट किया है - “ इन सब कर्मों को करना चाहिये ” (गी. १८. ६ )। और 
अतमे ( यी. १८. ७२ ), भगवान ने अज्ुन से प्रश्न किया है, कि “ हे अर्जुन ! 
तेरा भज्ञान-मोह अभी तक नष्ट हुआ कि नहीं १” इस पर अजुन ने सतोषजनक 
उत्तर दिया ४- 


नष्ठों मोह: स्घृतिलेब्धा त्वत्प्सादान्मयाच्युत । 
स्थितों इस्सि गतसंदेहः करिष्ये बचने तव ॥ 


अर्थात्‌ “ हे अच्युत] स्वकतंव्यसबधी मेरा मोह और सदेह नष्ट हो गया है; अब में 
आप के कधासनानुसार सब काम करूँगा |” यह अजुन का केवछ सोखिक उत्तर नही 
था; उसने सचमुच उस युद्ध में मीष्म-कर्ण-जयद्रथ आदि का वध भी किया | इस 
पर कुछ लोग कहते हूँ, कि “ भगवान्‌ ने अर्जुन को उपदेश दिया है वह केवल 
निदृत्तिविषयक ज्ञान, योग था भक्ति का ही है; और यद्दी गीता का सुख्य ग्रति- 
पाद्य विषय भी हैं। परतु युद्ध का आरभ हो जाने कारण बीच बीच मे, कर्स की 
थोडी-सी प्रणसा करके भगवान्‌ ने अजुन को युद्ध पूरा करने ढिया है; अर्वात्‌ 
युद्ध का समाप्त करना मुख्य वात नहीं हैं -आनुपगिक या अर्थवादात्मक ही 
मानना चाहिये ” परतु ऐसे अधूरे ओर कमजोर युक्तिवाद से गीता के उपक्रमोप- 
सहार ओर पारिणाम की उपपत्ति ठीक ठीक नहीं हो सकती | यहाँ ( कुरुक्षेत्र 
पर तो इसी बात के महत्व को दिखाने की आवश्यकता थी कि स्वधर्मंसबधी 
अपने कर्तव्य को मरणपर्यन्त अनेक कष्ट ओर वाघाँ सह कर भी करते रहना 
चाहिये। इस वात को सिद्ध करने के लिये श्रीकृष्ण ने गीताभर में रही भी 
बे-सिर-पेर का कारण नहीं बतछाया है, जैसा ऊपर लिखे हुए कुछ छोगों के आक्षेप 
में कद्दा गया है। यदि ऐसा युक्तिह्दीन कारण बतलाया भी गया होता तो अर्जुन- 
सरीखा बुद्धिमान ओर छानबीन करनेवाला पुरुष इन बातों पर विश्वास केसे कर 
लेता १ उसके मन मे मुख्य प्रश्न क्या था! यही न, कि भयकर कुलक्षय को प्रत्यक्ष 
ओंखों के आगे देखकर भी मुझे युद्ध करना चाहिये या नहीं; और युद्ध करना ही 
चाहिये तो केसे, जिससे पाप न छगे १ इस बिकट श्रश्न के ( इस ग्रधान विषय के ). 
उत्तर को, कि “ निष्काम-बुद्धि से युद्ध कर ” या “ कर्म कर ” -- अर्थवाद कह 
कर भी नहीं टाल सकते । ऐसा करना मानों घर के मालिक को उसी घर भें मेहमान 
बना देना है| हमारा यह कहना नहीं है, कि गीता में वेदान्त, भक्ति और 
पातजल योग का उपदेश बिलकुल दिया दी नहीं गया हे।परतु इन तीनों विषयों 

का गीता में जो सेल किया गया है, वह केवल ऐसा ही होना चाहिये, कि जिससे, 
प्रम्पर-विरुद्ध धर्मों के मयकर सकट में पडे हुए “ यह करूँ कि वह ” कहनेचाले 
'कब्व्य-सूड अज्ञुन को अपने कतंव्य के विषय में कोई निप्पाप मार्ग मिल जाय, भर 


श्द्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र - 


कारी क्षात्रधर्म में और गाज गिरे ऐसी क्षात्रनीतिपर ! दुश्मनों को ये सब धर्ससबधी 
बातें सालूम नहीं हैं; वे दुष्ट हैं; तों क्या उनके साथ में भी पापी हो जाऊुँ।! 
कभी नहीं । मुझे यह देखना चाहिये कि मेरे आत्मा का कल्याण कैसे होगा। मुझे 
तो यह घोर दृत्या और पाप करना श्रेयस्कर नहीं जँचता; फिर चाहे क्षात्रधर्म 
शासत्रविषह्ठेत हो, तो भी इस समय मुझे उसकी आवश्यकता नहीं है। ” इस 
अकार विचार करते करते उसका चित्त डॉवाडील हो गया और वह किंकतंव्य- 
विमूढ हो कर भगवान्‌ श्रीकृष्ण की शरण में गया। तब भगवान ने उसे गीता 
का उपदेश दे कर उसके चचल चित्त को स्थिर और ज्ञात कर दिया। इसका 
यह फल हुआ, कि जो अजुन पहले भीष्म आदि गुरुजनों की हत्या के भय के 
कारण युद्ध से पराइमुख हो रहा था, वही अब गीता का उपदेश सुन कर अपना 
ग्रधोचित कर्तव्य समझ गया; और अपनी स्वतत्र इच्छा से युद्ध के लिये तत्पर हो 
गया। यदि इसमें गीता के उपदेश का रहस्य जानना है, तो उपक्रमोपसहार ओर 
परिणाम को अवश्य ध्यान में रखना पडेगा। भक्ति से भोक्ष केसे मिलता है! 
बद्यज्ञान या पातञ्लठल योग से मोक्ष की सिद्धि केसे होती दे ! इत्यादि, झेव्ल 
निश्वत्ति-मार्ग या कर्मत्यागरूप सन्‍्यास-घर्म-सबधी प्रश्नों की चर्चा करने का कुछ 
उद्देश नहीं था । भगवान्‌ श्रीकृष्ण का यह उद्देश नही था, कि, अर्जुन सन्‍्यास-दीक्षा 
ले कर और बैरागी बन कर भीख माँगता फिरे, या लँगोटी लगा कर और वीम 
पत्ते खा कर सत्युपर्यत हिमालय में योगाम्यास साथता रहे | अथवा भगवान्‌ का 
यह भी उद्देश नही था, कि अर्जुन बनुप वाण को फेंक ठे और हाथ में वीणा 
तथा झदग छे कर कुरुक्षेत्र की वर्मम्मि में उपस्थित मारतीय क्षात्रसमाज के 
सामने सगवन्नाम का उच्चारण करता हुआ, वुद॒न्नछा के समान ओर एक बार 
अपना नाच दिखावें । अब तो अज्ञातवास पूरा दो गया था और अर्जुन को कुरु- 
क्षेत्र में खडे हो कर और द्वी प्रकार का नाच नाचना था। गीता कहते कहते 
स्थान-स्थान पर भगवान्‌ ने अनेक श्रकार के अनेक कारण वतलाये हें; और भंत 
में अनुमानदशक अत्यत मद्दत््व के “तस्मात्‌ ” (इसलिये ) पद का उपयाग 
करके, अर्जुन को यही निश्चितार्थक कर्म-विषयक उपदेश दिया ह कि / नस्मादु- 
ध्यस्व भारत ”- इसलिये है अर्जुन | तू युद्ध कर (गी- ९. १५ » “ तस्मादुत्तिष्ट 
कौतेय युद्धाय छृतनिश्रयः ” - इसलिये द्वे कोंतेय अज्ञुन ! व्‌ युद्ध का निश्चय करके 
उठ(गी. २.३७) “ तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म समाचर ”- इसलिये तू मोह छोड 
कर अपना कर्तव्य-कर्म कर ( गीता. ३.१६ ) “ कुछ कर्मेव तस्मात्‌ त्व ”- इस 
लिये तू कर्म ही कर (गी, ४.१५. » “मामनुस्मर युध्य च?- इसडिये मेरा 
स्मरण कर और छट (गौ. ८.७); “ करने-करानेवाला सब कुछ मे हा हूं, व्‌. 
केवल निमित्त है, इसलिये युद्ध करके झन्न॒ुओं को जीत ” (गी. ११. ३२ ) 
“आह्नोक्त कतंव्य करना तुसते उचित है ? ( गी. १६. २४ ) ! अठारहवें अध्याग 
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के उपसहार से भगवान्‌ ने अपने निश्चित और उत्तम मत को और भी एक बार 
प्रकट किया है - “ इन सब कर्मों को करना चाहिये ”? (गी. १८ ६ )। और 
अतमें (गी १८. ७२ ), भगवान ने अज़ुन से श्श्न किया है, कि “ दे अजुन ! 
तेरा भज्ञान-मोह अभी तक नष्ट हुआ कि नहीं १” इस पर अजुन ने सतोषजनक 
उत्तर दिया :- 


नष्टों मोहः स्मरातिलेब्धा व्वत्यसादान्मयाच्युत । 
स्थितों इस्सि गतसंदेह; करिष्ये बचने तब ॥ 


अथांत्‌ “है अच्युत! स्वकर्तव्यसब्धी मेरा मोह और सदेह नष्ट हो गया है, अब सें 
आप के कधानानुसार सब काम करूँगा । ” यह अजुन का केवल मौखिक उत्तर नही 
था; उसने सचमुच उस युद्ध में भीष्म-कर्ण-जयद्रथ आदि का वध भी किया। इस 
पर कुछ छोग कहते हैं, कि “ भगवान्‌ ने अजुन को उपदेश दिया है बह केवल 
निवृत्तिविषयक ज्ञान, योग या भक्ति का ही हैं; और यद्दी गीता का भुख्य शति- 
पाद्य विपय भी द्वे। परतु युद्ध का आरम हो जाने कारण बीच बीच में, कर्स की 
थोडी-सी श्रशसा करके भगवान्‌ ने अर्जुन को युद्ध पूरा करने दिया है; अर्थात 
युद्ध का समाप्त करना झुख्य वात नहीं हूँ -आनुषगिक या अर्थवादात्मक ही 
मांनना चाहिये ” परतु ऐसे अधूरे और कमजोर युक्तिवाद से गीता के उपक्रमोप- 
सहार और परिणाम की उपपत्ति दीक ठीक नहीं हो सकती । यहाँ ( कुरुक्षेत्र )* 
पर तो इसी बात के महत्त्व को दिखाने की आवश्यकता थी कि स्वघर्मसबंधी 
अपने कतंव्य को मरणपर्यन्त अनेक कष्ट ओर वाधाएँ सह कर भी करते रहना 
चाहिये । इस बात को सिद्ध करने के लिये श्रीकृष्ण ने गीताभर मे ऋट्ठी भी 
बे-सिर-पेर का कारण नहीं वतलाया है, जेसा ऊपर लिखे हुए छुछ छोगों करेआक्षेप 
में कह्दा गया हैं। यदि ऐसा युक्तिद्दीन कारण बतलाया भी गया होता तो अजञुन- 
सरीखा बुद्धिमान और छानबीन करनेवाल्ग पुरुष इन बातो पर विश्वास केसे कर 
लेता | उसके मन में मुख्य प्रश्न क्या था) यही न, कि सयकर कुलक्षय को अत्यक्ष 
आँखें के आगे देखकर भी मुझे युद्ध करना चाहिये या नहीं; और युद्ध करना ही 
चाहिये तो केसे, जिससे पाप न छग्रे ? इस बिकट प्रश्न के ( इस प्रधान विषय के.) 
उत्तर को, कि “ निष्कास-बुद्धि से युद्ध कर ” या “ कर्म कर ” - अर्थवाद कष्ट 
कर भी नद्ीीं टारऊ सकते | ऐसा करना मानों घर के मालिक को उसी घर में मेहमान 
बना देना है! हसारा यह कहना नहीं है, कि गीता में चेदान्त, भक्ति और 
पातजल योंग का उपदेश बिलकुल दिया ही नही गया है।परतु इन तीनों विषयों 
का गीता में जो मेल किया गया है, वह केवल ऐसा ही होना चाहिये, कि जिससे, 
पुरूपर-विरुद्ध धर्मों के भयंकर सकट में पड़े हुए “ यह करूँ कि वइ ” कहनेचाले 
'कब्रब्य-मूढ अर्जुन को अपने कर्तव्य के विषय में कोई निःपाप मार्ग मिल जाय; भार- 
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चह क्षात्रधंम के अनुसार अपने शास्त्रविद्वित कर्म मे अवृत्त हो जाय । इससे यहां बात 
सिद्ध होती हैं, कि अद्त्तिधर्म ही का ज्ञान गीता का प्रधान विषय है; और अन्य सब 
आते उस ग्रधोन विषय ही की सिद्धि के लिये कही गई हईं । अर्थात्‌ वे सब आनुषगिक हैं; 
अतएव गीताधर्म का रहस्य भी अद्त्तिविषयक अर्थात्‌ केंमेविषयके ही होना चाहिये | 
परतु इस बात का स्पष्टीकरण किसी भी टीकाकार ने नहीं किया हैं, कि वह ग्रश्त्ति- 
विषयक रहस्य क्‍या है; और वेदान्तशात्र द्वी से कैसे सिद्ध हो सकता है । जिस 
टीकाकार को देखो, वद्दी गीता के आद्यन्त के उपक्रम-उपसंदार पर ध्यान न दे कर 
'निद्वत्तिद्शि से इस बात का विचार करने ही में निमम्म दीख पडता है, कि गीता 
का ब्रह्मश्ञान या भक्ति अपने ही सम्रदाय के अनुकूल है। मानों ज्ञान और भक्ति 
का कर्म से निल्च सम्बन्ध बतलाना एक जडा भारी पाप हैं। यही शंका एक 
ञीकाकार के मन में हुईं थी; और उसने लिखा था, कि स्वयं श्रीकृष्ण के चारित्र 
को आँख के सामने रख कर भगवद्नीता का अथ्थ करना चाहिये” । श्रीक्षेत्र काशी 
के सप्रसिद्ध भद्वेती परमहस श्रीकृष्णानन्द स्वामी का-जो अभी हाल ही में 
समाधिस्थ हुए हैं - भगवद्वीता पर लिखा हुआ '“ गीता-परामर्श ” नामक सस्क्ृत 
में एक निवंध हैं। उसमे स्पष्ट रीति से यद्दी सिद्धान्त लिखा हुआ है, क्रि “ तस्मात 
गीता नाम त्रह्मविद्यामूल नीतिशासत्रम ” अर्थात्‌ - इसलिये गीता वह नीतिशास्त्र 
अथवा कर्त॑व्यधर्मग्ास्र हैं, जो कि अद्याविद्या से सिद्ध होता हैं। | यद्दी बात जमैन 
पडित ग्रों ० डॉयसेन ने अपने ' उपनिपदो का तत््वज्ञान ” नामक अन्थ में कह्दी 

! इनके अतिरिक्त पश्चिमी और पूर्वी गीता-परीक्षक अनेक विद्वानो का भी यही 
मत है। तथापि इनमें से किसी ने समस्त गीता-गन्थ की परीक्षा करके यह 
स्पष्ठतया दिखलाने का प्रयत्न नहीं किया है, कि कर्मश्रधान दृष्टि से उसके सब 
विषयों ओर अध्यायों का सेल केसे है । वल्कि डॉयसेन ने अपने अन्थ में कह्दा 
है,: कि यह ग्रतिपादन कष्टसाध्य है। इसलिये प्रस्तुत ग्रन्थ का मुख्य उद्देश यही 
है, कि उक्त रीति से गीता की पर्राक्षा करके उसके विषयों का मेल अच्छी तरह 
अ्कट कर दिया जावे । परन्तु ऐसा करने के पहले, गीता के आरम्भ में परस्पर- 
विरुद्ध नीतिधर्मो से झगडे हुए अजुंन पर जो सकट आया था डसका असली रूप 











* इस टीकाकार का नाम ओर उसकी टीका के कुछ अबतरण बहुत दिन हुए एक 
महाशय ने हमको पत्र द्वारा बतलाये थे। परन्तु हमारी पॉरोस्थिति की गेडबद में वह पत्र 
न जाने कहाँ खो गया। 

> / 5 ० मी". कण रे पा | 
 थ्रीक्षण्णानन्दसामीझत चारो नितरध ( श्रीगीतारहस्य, गताथयकाणश, गीताथपरामश 
और गांतासारोद्धार ) एकत्र कर के राजकोट में भ्काशित किये गये ह। 
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भी दिखलाना चाहिये; नहीं तो गीता में अतिपादित विषयों का मर्स पाठकों के 
ध्यान सें पूर्णतया नहीं जम सकेगा। इसलिये अब यैंद जानने के लिये कि कर्म-अफर्म 
के झगडें केसे विकट होते हैं ओर अनेक वार “ इसे करूँ कि उसे ” यह सून्न न 
पडने के कारण मनुष्य केसा घबडा उठता है, ऐसे ही असगों के अनेक उदाहरण 
का विचार किया जायगा, जो हमारे शास्त्रों में- विशेषतः महाभारत से - 
पाये जाते हैं । 


दूसरा प्रकरण 
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के कम किमकर्मति कवयो5प्यत्र मोहिताः ।३६ 
- गीता ४. १६ 


'झृण्वद्गीता के आरम मे, परस्पर-विरुद्ध दो धर्मों की उलझन में फँस जाने के 

कारण अर्जुन जिस तरद्द कर्तव्यमूढ हो गया था, और उस पर जो मौका आ 
पडा था, वह कुछ अपूर्व नही है। उन असमर्थ और अपना द्वी पेट पालनेवाले 
लोगो की बात ही भिन्न है, जो संन्यास ले कर और ससार को छोड कर बन में 
चले जाते ६ अथवा जो कमजोरी के फारण 'जगत्‌ के अनेक अन्यायों को छुप- 
चाय सह लिया करते हूँ | परन्तु समाज में रह कर ही जिन महान्‌ तथा कार्ये- 
कर्ता पुरुषों को अपने सासारिक कतंव्यों का पालत्त धर्म तथा नीतिपूर्वक करना 
पडता है, उनो पर ऐसे मौके अनेक बार आया करते हैं। युद्ध के आरम्भ ही में 
अर्जुन को कतैव्य-जिज्ञासा और मोह हुआ ) ऐसा मोह थुधिएर को -युद्ध में मरे 
हुए अपने रिश्तेदारों का श्राद्ध करते समय - हुआ था। उसके इस मोह को दूर 
करने के लिये “ शांतिपरव ? कद्दा गया है। कर्माकर्मसशय के ऐसे अनेक ग्रसग हूँढ 
कर अथवा कल्पित करके उन पर बडे बडे कवियों ने सुरस काव्य ओर उत्तम 
नाटक लिखे हैं। उदाहरणाय, स॒प्रसिद्ध अग्रेज नाटककार शेक्सपीयर का हँमलेट 
नाटक लीजिये। डेन्मार्क देश के प्राचीन राजपुत्र देमलेट के चाचा ने राजकर्ता 
अपने भाई - हेमलेट के बाप- को सार डाला, हेंसलेट की माता को अपनी स्त्री 
बना लिया और राजगद्दी भी छीन ली। तब उस राजकुमार के मन भें यह्द 
झगड़ा पैदा हुआ, कि ऐसे पापी चाचा का वध करके पुत्र-धर्म के अनुसार 
अपने पिंता के ऋण से मुक्त हो जाऊँ; अथवा अपने सगे चाचा, अपनी 
माता के पति ओर गद्दी पर बेठे हुए राजा पर दया कहूँ) इस मोह 
में पड जाने के कारण कोमल अंतःकरण के हेमलेट की केसी दशा हुई, श्रीकृष्ण के 
समान कोई मार्ग-दशक ओर द्वितकर्ता न होने के कारण बह केसे पांगल हो गया 
और अत में “ जिये या मरें ? इसी बात की चिन्ता करते करते उसका अन्त कैसे 
ही गया, इल्यादे बातों का चित्र इस नाटक में बहुत अच्छी तरद्दट से दिखाया 
गया है। ' कोरियोलेनस ” नाम के दूसरे नाटक मे भी इसी तरह एक और असग 


७. >ललल लत ++० ५ 








बी अजित चऑनज+ के. 3>७--+४००००० 


# “ धाण्डितो को भी इस विषय में मोह हों जाया करता हूँ, कि कर्म कोनन्सा 
हैं आर अकम कान-सा हे।” इस स्थान पर अकम शच्द को ' कमे के अमाव ! आर 
डरे कर्म ? ढोनों अर्था मे यथासम्भब लेना जाहियें। मूल श्छोक पर हमारी टका देखी । 
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का वर्णन शेक्सपीयर ने किया डै। रोम नगर से कोरियोलेनस नाम का एक श्र 
सरदार था। नगरवासियों ने उसको शहर से निकाल दिया। तब वह रोमन 
लोगों के झतन्रुओ में जा सिला और उसने श्रतिज्ञा की, कि “ मैं तुम्हारा साथ 
कभी नहीं छोहूँगा । ” कुछ समय के वाद इन शत्रुओं की सहायता से उसने 
रोमन लोगों पर हसला किया और चह अपनी सेना ले कर रोमन शहर के दरवाजे 
के पास आ पहुँचा। उस समय रोम शहर की स्त्रियों ने कोरियोलेनस की स्त्री 
और माता को सामने कर के, मातृभ्षमि के सबंध में उसको उपदेश किया। अन्त 
में उसको रोम के शच्रुओ को दिये हुए वचन का भग करना पडा। कर्तव्य- 
अकर्तव्य के मोद में फैंस जाने के ऐसे ओर भी कई उदाहरण दुनिया के फ्राचीन 
और आधुनिक इतिद्दास में पाये जाते हैं। परन्तु हम लोगों को इतना द्र जाने 
की कोई आवश्यकता नहीं। हमारा मद्दाभारत-अथ ऐसे उदाहरणों की एक बडी 
भारी खानी ही है। ग्थ के आरंभ ( आ. २) भे वर्णन करते हुए स्वय व्यासजी 
जे उसको “ सूक्ष्मार्थन्याययुक्त ', ' अनेकसमयान्वित ” आदि विशेषण दिखे हैं। 
उसमें धमेशास्त्र, अर्थशासत्र और मोक्षशासत्र, सब कुछ आ गया है। इत्तना दी 
नहीं, किंतु उसकी मद्दिसा इस प्रकार गाईं गईं, कि “ यद्हार्ति तदन्यज्न यन्ने- 
हास्ति न तत्क्वचित्‌ ” - अर्थात्‌ जो कुछ इसमें हे वही और स्थानों में है, जो 
इससें नहीं हैं वह और किसी भी स्थान में नहीं है ( आ. ६९ ५३ )। सारांश यह 
है, कि इस ससार में अनेक फठिनाइयाँ उत्पन्न होती हैं; ऐसे समय बडे बडे 
प्राचीन पुरुषों ने केसा बर्ताव किया, इसका सुरूम आख़्यानों के द्वारा साधारण 
जनोको बोध करा देने ही के लिये “भारत ” का :भद्दाभारत ” हो गया है । 
नहीं तो सिर्फ भारतीय युद्ध अथवा “जय ” नामक इतिहास का वर्णन करने के 
लिये अठारह पर्वों की कुछ आवश्यकता न थी । 
अब यह अ्रश्न किया जा सकता है, कि श्रीकृष्ण ओर अजुन की बातें छोड 
दीजिये; हमारें-तुम्दारे लिये इतने गहरे पानी में पेठने की क्या आवश्यकता है! 
क्या मनु आदि स्मृतिकारों ने अपने ग्रथों मे इस बात के स्पष्ट नियम नही बना 
दिये हैं, कि मनुष्य ससार मे क्लुंस तरह बतोंव करें! किसी की हिंसा मत करो, 
नीति से चलो, सच बोलो, गुर ओर बर्डों का सम्मान करों, चोरी और व्याभे- 
चार मत करो; इत्यादि सब धर्मों में पाई जानेवाली साधारण आज्ञाओं का यदि 
पालन किया जाय, तो ऊपर लिखे कतेव्य-अकतंव्य के क्षगडे में पडने की क्‍या 
आवश्यकता हे) परन्तु इससे विरुद्ध यह भी प्रश्न किया जा सकता है कि जब 
तक इस संसार के सब लोग उक्त आाज्ञाओं के अनुसार बर्ताव करने लगे हैं, तब 
तक सज्जनो को क्या करना चाहिये! क्या ये लोग अपने सदाचार के कारण 
दुष्ट जनों के फदे में अपने को फँसा लें! या अपनी रक्षा के लिये “ जैसे को तैसा ! 
हों कर उन छोगो का आतिकार करे! इसके सिवा एक बात और हैं। यद्यपि 


इ्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


उष्त साधारण नियमों को नित्य ओर ग्रमाणभूत मान छें, तथापि कार्यदरतांओं 
को अनेक बार ऐसे मोक्े आते हैं, -के उस समय उक्त साधारण नियसों में से 
दो या अविक नियम एकदम लागू होते हैं। उस समय “ यह करूँ था वह 

” इस चिन्ता में पड कर मनुष्य पागल-सा हो जाता है। अर्जुन पर ऐसा ही 
सोका आ पडा था, परन्तु अजुन के सिवा और लोगों पर भी ऐसे कठिन अवसर 
अक्सर आया करते हैं। इस वात का मार्मिक विवेचन महामारत में कई स्थानों 
में किया गया हैं । उदाहरणार्थ, मनु ने सब वर्णों के छोगों के लिये नीतिवर्स के 
पॉच नियम बतलाये हैं - “ अहिंसा सत्यमस्तेय शोचमिन्द्रियनिग्रहः ! ( मनु. 
१०.६३ )- आइहसा, सत्य, अस्तेय, काया, वाचा और मन की शुद्धता, एव 
इन्द्रियनि ग्रह इन नीतिधर्मों में से एक अहिंसा ही का विचार कीजिये। “आईइसा 
परसों धर्मः ” ( म. भा. आ. ११ १३ ) यह्द तत्त्व सिर्फ हमारे वैदिक धर्म ही में 
नहीं, किन्तु अन्य सब धर्मा मे भी प्रधान माना गया है| बौद्ध और ईसाई वर्न- 
ग्रथो में जा आज्ञाएँ हैं, उनसे अहिंसा को मनु की आजा के समान पहला स्थान 
दिया गया हैं] सिर्फ किसी की जान ले लेना ही हिंसा नहीं है। उसमें किसी के 
मन अथवा शरीर को दुःख देने का भी समावेश किया जाता है। अर्थात्‌, झिसी 
सचेतन भ्राणी को किसी प्रकार दुःखित न करना ही अहिंसा हैं। इस ससार में 
सब्र छोगों की सम्मति के अनुसार यह अहिंसाधम सब धर्मों में श्रेष्ठ माना गया 
हैं| परन्तु अब कल्पना कीजिये, कि हमारी जान लेने के छिये या हमारी न्त्री 
अयवा कन्या पर बलात्कार करने के लिये, अथवा हमारे घर में आग लगाने के 
लिये, या हमारा धन छीन लेने के लिये, कोई दुष्ट मनुष्य हाथ में शस्त्र ले कर 
तेयार हो जाय आर उस समय हमारी रक्षा करनेवाला हमारे पास कोड न हो; 
तो उस समय दमको क्‍या करना चाहिये? क्‍या, “ अद्विंसा परमो धर्म- ” रह 
कर ऐसे आततायी मनुष्य की उपेक्षा की जाय? या, यदि वह सींधों तरह से न 
माने तो यथाशाक्ति उसका शासन किया जाय ? मनु्जी कहते ईं - 

णरुं वा बालवृद्धों वा जाह्मण वा बहुश्ुतम्‌ । 
आततायिनमायान्तं हन्यादेवाविचारयन्‌ ॥ 

अर्थात्‌ “ ऐसे आततायी या दुष्ट मनुष्य को अवश्य मार डाले; किन्तु यह विचार 
न करे कि वह गुरु है, बूढा है, बालक दे या विद्वान ब्राह्मण हं। ” शास्त्रकार रद्ते 
हैं कि (मनु <.३५० ) ऐसे समय हत्या करने का पाप दत्या करनेवाले का नहां 
लगता; किन्तु आततायी मनुष्य अपने अधर्म ह्वी से मारा जाता हं। आत्मरक्षा का 
यह इक - कुछ मर्यादा के भीतर - आधुनिक फोजदारी कानून में भी स्वीकृत किया 
गया हैं। ऐसे मोौकों पर आदिसा से आत्मरक्षा की योग्यता अविक मानी जाती ह । 
अआूणहत्या सत्र से अधिक निन्दनीय मानी है; परन्तु जब बच्चा पेंट मे ठेटा द्वा कर 
अट्क जाता है तब क्या उसको काट कर निकाल नहीं डालना चाहिये! यज्ञ भ पक्ु 
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का वध करना वेद में मी प्रशस्त माना है (मनु ५ ३१ ), परन्तु पिश्टपद्चु के द्वारा 
वह सी टल सकता हे (म भा. शा ३३७; अनु. ११५ ५६ )। तथापि हवा, पानी 
फल इत्यादि सब स्थानों में जो सेकडों जीव-जतु हूँ उनकी दत्या केसे टाठी जा 
सकती है । महाभारत में (शा १५ ९२६ ) अज़ुन कहता है ४- 


सक्ष्मयोनीनि भ्तानि तकंगम्याने कानिचित | 
पक्ष्मणो 5पि निपातेन येषां स्थात्‌ स्कन्धपर्ययः ॥ 


८ इस जगत्‌ में ऐसे सूक्ष्म जन्तु हैं, कि जिनका अस्तित्व यद्यपि नेत्रों से देख नहीं 
पडता, तथापि तर्क से सिद्ध हैं। ऐसे जन्तु इतने हैं, कि यदि हम अपनी ओखों 
के पलक हिलावें, उतने ही से उन जन्तुओं का नाज हो जाता है | ” ऐसी अवस्था 
में यदि हम मुख से कद्दते रहे, कि “ ह्विंसा मत करो, हिंसा मत करो, ” तो उससे 
क्या छास होंगा ! इसी विचार के अनुसार अनुशासन पर्व में (अन ११६ ) शिकार 
करने का समर्थन किया गया है। वनपववं में एक कया है, कि कोष ब्राह्मण कोघ से 
किसी पतित्रता स्त्री को भस्म कर डालना चाहता था; परतु जब उसका यत्न सफल 
नहीं हुआ तब वह स्त्री की शरण में गया। धर्म का सच्चा रहत्य समझ लेनेके 
लिये उस ब्राह्मण को उस स्त्री ने किसी व्याव के यहाँ भेज दिया। यहा व्याच 
मास बेचा करता था; परतु था अपने माता-पिता का बडा भक्त ! इस व्याव का 
यह व्यवसाय देख कर ब्राह्मण को अत्यत विस्मय और खेद हुआ। तब व्यात्र ने 
उसे अहिंसा का सच्चा तत्त्व समझा कर बतला दिया। इस जगत्‌ में कोन किसको 
नहीं खाता “ जीवो जीवेस्य जीवनम ” (भाग १ १३. ४६) - यही नियम सत्र 
दीख पडता है। आपत्काल मे तो “प्राणस्यान्नमिद सर्वेम्‌” यह नियम सिर्फ स्मृति- 
कारो ही ने नहीं (मनु ५२८, स भा शा १५२१) कहा है। किंतु उपनिपदों में 
भी' स्पष्ट कहा गया हू (वे सू ३४.२८, छा ५२ ८, व्‌ ६१ १४ ) यदि सब्र लोग 
हिंसा छोड दें तो क्षात्रवर्म कहाँ ओर केसे रहेगा? यदि क्षात्रधर्म नष्ट हो जाय 
तो अजा की रक्षा कैसे होगी ! साराश यह है, कि नीति के सामान्य नियमों ही से 
सदा काम नहीं चलता; नीतिशास्त्र के ग्रधान नियम - अहिंसा - में भी कर्तव्य- 
अकतंव्य का सूक्ष्म विचार करना ही पडता है। 

अद्विसाधर्म के साथ क्षमा, दया, शान्ति आदि गुण जश्ञास्नों में कहे गये हैं; 
परतु सब समय शान्ति से कसे काम चल सकेगा ? सदा शान्त रहनेवाले मनष्यों के 
बाल-बच्चों को सी दुष्ट छोग हरण किये बिना नहीं रहेंगे। इसी कारण का ग्रथम 
उल्लेख करके ग्रल्हाद ने अपने नाती, राजा बलि से कहा है :-- 


न श्रेय: सतते तेजी न नित्य श्रेयसी क्षमा । 
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तस्मान्नित्य क्षमा तात पंडितेरपवादिया ॥ | 
गी,र ३ 
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“ सदेव क्षमा करना अथवा क्रोध करना श्रेयस्कर नही होता । इसी लिये, हे तात ! 
पंडितों ने क्षमा के लिये कुछ अपवाद भी कहे हैं (सम. भा. बन. २८ ६,८)। इसके 
बाद कुछ मांकों का वर्णन किया गया है, जो क्षमा के लिये उचित हैं; तथापि 
ग्ल्हाद ने इस बात का उल्लेख नहीं किया, कि इन मोकों को पहचानने का तत्त्व 
या नियम क्या हैं। यदि इन मौंकों को पहचाने बिना, सिर्फ अपवादो का ही कोई 
उपयोग करें, तों वह दुराचरण समझा जायगा; इसलिये यह जानना अत्यत आवब- 
इयक ओर महत्त्व का हे, कि इन मोंकों को पहचानने का नियस क्‍या हैं। 


दूसरा तत्त्व “सत्य ? है, जो सब देशों और धर्मों में भी भाँति माना 

जाता ओर प्रमाण समझा जाता हैं। सत्य का वर्णन कहाँ तक किया जाय १ वेद 
में सत्य की महिमा के विषय में कहा हे, कि सारी दष्टि की उत्पत्ति के पहले 
< ऋतं ' और “सत्य ? उत्पन्न हुए; और सत्य ही से आकाश, पृथ्वी, वायु आदि 
यश्चमहाभृत स्थिर हैं; “ ऋतश्व सत्य चार्भाद्वात्तपसोधध्यजायत ? ( ऋ, १०,१८०. 
१ ), “ सत्येनोत्तमिता भ्रूमिः ” ( ऋ॒. १०, ८५ १ )। “सत्य ? शब्द का घात्वर्थ 
भी यही हे-' रहनेवाला ” अथांत्‌ “जिसका कभी अभाव न हों ” अथवा 
*ब्रिकाल-अवाधित ; इसी लिये सत्य के विषय में कहा गया है, कि ' सत्य के सिवा 
और धर्म नहीं हैं; सत्य ही परत्रह्म हैं।” महाभारत मे कई जगह इस वचन का 
उल्लेख दिया गया हैं, कि, नारित सत्यात्परों धर्मः ? ( शा. १६२. २४ ) और यह 
भी लिखा हैं कि +- 

अश्वमेघसहस्न॑ च सत्यं च तुलया धृतम्‌। 

अश्वमेघसहस्राद्धि सत्यमेव विशिष्यते ॥ 
“हजार अश्वमेध और सत्य की तुलना की जाय तो सत्य ही अधिक होगा ” 
(आ. ७४.१०२)। यह वर्णन सामान्य सत्य के विपय में हुआ। सत्य के विषय में 
मनुजी एक विशेष बात ओर कहते ई (मनु. ४.२५६) $- 

वाच्यर्था नियताः सर्वे वाइस्मूछा वाग्विनि/छता: । 

तां तु यः स्तेनयेद्वा्च स सर्वस्तेयकृत्रः ॥ 
* मनुष्यों के सब व्यवहार वाणी से हुआ करते हं। एक के विचार दूसरे 
को बताने के लिये शब्द के समान अन्य साधन नहीं है। वही सब व्यवह्यारों का 
आश्रय-स्थान और वाणी का मूल द्ोता हैं। जो मनुष्य उसको मलिन कर डालता 
हैं, अर्थात्‌ जो वाणी की ग्रतारणा करता है, वह सव पूँजी ही की चोरी करता 
हूँ। ” इसलिये मनु ने कह्दा हैं, कि “ सत्यपूर्ता वर्देद्वाच ' ( मनु. ६ ४६ )-जों 
सत्य से पवित्र किया गया हो, वही वोला जाय। ओर पघर्मो से सत्य ही को 


पहला स्थान देने के लिये उपनियद्‌ में भी कहा है, सत्य वद | घर्म चर (नें 
3.११.१.)। जब वाणों की शब्या पर पड़े पड़े भीष्म पितामद् शान्ति ओर अनु- 
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शासन प्वों में, युधिष्टिर को सब धर्मों का उपदेश दे चुके, तब शरण छोडने के 
पहले “ सत्येषु यतितव्य वः सत्य हि परम वलू ” इस वचन को सब धर्मों का 
सार समझ कर उन्हों ने सत्य द्वी के अनुसार व्यवह्दार करने के लिये सब लोगों 
को उपदेश किया है ( म. भा अनु १६७. ५० )। बौद्ध और ईसाई धर्मों मे भी 
इन्हीं नियमों का वर्णन पाया जाता है। 
क्या उस बात की कभी कल्पना की जा सकती है, कि जो सत्य इस प्रकार 
स्वयसिद्ध और चिरस्थायी है, उसके लिये भी कुछ अपवाद होंगे! परन्तु दुष् 
जनो से भरे हुए इस जगत्‌ का व्यवहार बहुत कठिन हैं। कल्पना कीजिये, कि 
कुछ आदसी चोरों से पीछा किये जाने पर तुम्हारे सामने किसी स्थान में जा कर 
छिप रहें। इसके वार्दे हाथ में तलवार लिये हुए चोर तुम्हारे पास आ कर पूछने 
'लूगे, कि वे आदमी कहाँ चले गये ! ऐसी अवस्था में तुम क्या कहोगे !- क्या 
तुम सच बोल कर सब हाल कद्ट दोगे, या उन निरपराधी मनुष्यों को रक्षा 
करोगे ! शास्त्र के अनुसार निरपराधी जीवों की हिंसा को रोकना सत्य ही के 
समान महत्त्व का धर्म हे। मनु कहते हैं, “ नाप्ृष्टः कस्याचिद्‌ ब्रयात्न चान्यायेन 
चूच्छतः ” (मनु. २. ११०; म भा. शा. २८७ रे४ )- जब तक कोई भप्रइन 
न करे, तब तक किसी से बोलना न चाहिये; और यदि कोई अन्याय से श्रइन 
करे तो पूछने पर भी उत्तर नहीं देना चाहिये। यदि माल्म भी हो, तो सिडी 
या पागल के समान कुछ हूँ-हूँ करके बात बना देनी चाहिये -- “ जानन्नषि दि 
मेधावी जडवल्लोंक आचरेत्‌। ” अच्छा, क्या हूँ-हूं कर देना और बात बना देना 
-एक तरह से असत्य भाषण करना नहीं है | मद्दाभारत ( आ. २१५. ३४ ) में कई 
स्थानों में कद्दा है, “न व्याजेन चरेद्धमे _- धर्म से बह्याना करके मन को समाधान 
नहीं कर लेना चाहिये, क्योंकि तुम धमं को धोका नहीं दे सकते | तुम खुद 
धोका खा जाओंगे॥ अच्छा, यदि हूँ-हैँ करके कुछ बात बना लेने का भी समय'न 
हो, तो कया करना चाहिये! मान लीजिये, कोई चोर हाथ में तलवार ले कर 
छाती पर आ बैठा है; और पूछ रहा है, कि तुम्हारा धन कहाँ है! यदि कुछ 
उत्तर न दोंगे, तो जान ही से द्ााथ धोना पडेगा। ऐसे समय पर क्या बोलना 
चाहिये १ सब धर्मों का रहस्य जाननेवाले भगवान्‌ श्रीकृष्ण - ऐसे ही चोरों की 
कहानी का दृष्यन्त दे कर-कर्णपर्व (६६ ६१ ) में अजुन से और आगे झांतिपर्व 
के सत्यत्रत अध्याय (१०६ १५ १६) में भीष्म पितामद् युधिष्टिर से कहते हैं:- 
अक्ूूजनेन चेन्सोक्षो नावकूजेत्कथंचन । 
अवश्य कूजितब्य वा शंकेरन् वाप्यकूजनात्‌ । 
श्रेयस्तत्रानृत वक्‍तु सत्यादोति विचारितमर ॥ 


अर्थात्‌ “ यह बात विचारपूर्वक निश्चित की गईं है, कि यदि बिना बोले मोश्ष 
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या छुटकारा हो सके, तो कुछ भी हो, बोलना नहीं चाहिये; और यदि बोलना 
आवश्यक हो, अथवा न बोलने से ( दूसरों को ) कुछ सदेह होना सम्भव हो, तो 
उस समय सल् के बदले असत्य बोलना ही अधिक ग्रशस्त है। ” इसका कारण 
यह है, कि सत्य धर्म केवल शब्दोचार ही के लिये नहीं हैं । अतएव जिस आचरण 
से सब लोगो का कल्याण हो, वह आचरण सिर्फ इसी कारण से निंय नहीं माना 
जा सकता, कि शब्दोच्चार अयथाथे हैं। जिससे सभी की हानि हो, वह न तो 
सत्य ही हैं; और न अहिंसा ही। शातिपर्व ( ३९६. १३; २८७, १६ ) में सन- 
त्कुमार के आधार पर नारदजी झुकजी से कहते हैं :- 

सत्यस्य वचन श्रेय) सत्यादाप हित वदेत । 

यद्भ्तहितमत्यन्तं एतत्सत्यं मते मम ॥ 
“८ सच बोलना अच्छा है; परन्तु सत्य से भी अधिक ऐसा बोलना अच्छा हें, 
जिससे सब ग्राणियो का हित हों ! क्योकि जिससे सब प्राणियों का अत्यन्त हित 
होता है, वही हमारे मत से सत्य है।” “यद्भतहित ” पद को देख कर 
आधुनिक उपयोगितावादी अग्नेजों का स्मरण करके यदि कोई उक्त वचन को 
आभिप्त कहना चाहें, तो उन्हें स्मरण रखना चाहिये, कि यह वचन महाभारत के 
बनप्रव॑ में - व्राह्मण और व्याध के . सवाढ में - दो-तीन वार आया है । उनमें से 
एक्र जगह तो “ अहिंसा सतल्यवचन सर्वभ्रतहित परम्‌ ” पाठ है ( वन. २०६, 
७३ ) ओर दूसरी जगह “ यद्भ्तद्वितमत्यन्त तत्सत्यमिति धारणा ” (वन, २०८ 
४ ), ऐसा पाठभेद किया गया है। सल्प्रतिन् युंधिष्टिर ने द्वोणाचार्य से “नरो 
वा कुजरों वा ? कह कर उन्हें सदेह में क्‍यों डाल दिया ! इसका कारण वही हंं, 
जो ऊपर कहा गया है; और कुछ नहीं। ऐसी ही आर वातों में भी यही नियम 
लगाया जाता है। हमारे शार्नमनों का यह कथन नहीं है, कि झूठ बोल कर किसी 
खूनी की जान बचाई जावे। शास्त्रों में खून करनेवाले आदमी के लिये देहान्त 
ग्रायश्रित्त अथवा वधदड-की सजा कही गई हद । इसलिये वह सजा पाने अथवा 
इसी के समान और किसी समय, जो -आदमी झटठी गवाही देता है, वह अपने 
सात या अधिक पूर्वजोंसाहित नरक में जाता है ( मनु. <. <५-९%० म भा. 
आ. ७, ३ )। परन्तु जब कर्णपवें में वर्णित उक्त चोरों के दृष्टान्तके समान हमारे 
सच बोलने से निरपराधी आदमियों की जान जाने की शंका हों, तों उस समय 
क्या करना चाहिये! ग्रीन नामक एक अग्नेज ग्रथकार ने. अपने “नीतिशात्र के 
उपोद्घात ” नामक अन्ध में लिखा है, कि ऐसे माको पर नीतिग्ास्र मूक हो 
जाते हैं। यय्यपि मनु और याज्वल्क्य ऐसे प्रसगों की गणना सत्यापवाद में करते 
हैं, तथापि यह मी उनके मत से गौण बात है। इसलिये अत मे उन्हों ने इस 
अपवाद के लिये सी द्रायश्चित्त बतलाया है - “ तत्पावनाय निर्वाष्यश्षरु- सारन्वतो 
द्विजः  (याज्ञ, २. 43; मनु. ८. १०४-१०६ )। 
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कुछ बडे अग्रेजों ने-जिन्हें अहिंसा के अपवाद के विषय में आश्चर्य नहीं 
माढूम होता-हमारे शास्त्रकारों को सत्य के विषय मे दोष देने का यत्न किया हैं। 
इसलिये यहाँ इस बात का उछ्लेख किया जाता है, कि सत्य के विषय में प्रामा- 
णिक ईसाई धर्मोपदेशक और नीतिशास्त्र के अग्नेज ग्रथकार क्‍या कहते हैं। 
ऋषस्ट का शिष्य पॉल बाइवल में कहता है, “ यदि मेरे असत्य भाषण से प्रभु के 
सत्य की महिमा और बढती है (अर्थात्‌ ईसाईं धर्म का अधिक श्रचार होता है), 
तो इससे में पापी क्योंकर हो सकता हूँ ” ( रोम-३.७ )! ईसाई धर्म के इति- 
हासकार मिलमैन ने लिखा है, कि प्राचीन ईसाई धर्मोपदेशक कई बार इसी तरह 
आचरण किया करते थे। यह बात सच है, कि चर्तमान समय के नीतिशास्त्र 
किसी को धोखा दे कर या भुला कर धर्मश्रष्ट करना न्याय नहीं मानेंगे; परन्तु वे 
भी यह कहने को तैयार नहीं हैं, कि सत्यधर्म अपवादरहित है। उदाहरणाथ, यह 
देखिये, कि सिजविक नाम के जिस पण्डित का नीतिशास्त्र हमारे कॉलेजों में 
पढाया जाता है, उसकी क्या राय है। कर्म और अकर्म के सदेह का निर्णय जिस 
तत्व के आधार पर यह ग्रथकार किया करता है, उसको “सब से अधिक छोगों 
का सब से अधिक सुख ” ( बहुत लोगों का बहुत सुख ) कहते हैं। इसी नियम 
के अनुसार उससे यह निर्णय किया है, कि छोटे लड़कों को और पाग्छों को उत्तर 
देने के समय, और इसी प्रकार बीमार आदमियो को ( यदि सच बात सुना देने 
से उनके स्वास्थ्य के बिगड़ जाने का भय हो ), अपने शत्रुओं को, चोरों और 
( यदि बिना बोले काम न सटठता हो तो ) जो अन्याय से अश्न करें, उनको उत्तर 
देने के समय, अथवा वकीलों को अपने व्यवसाय में झूठ बोलना अनुचित है* । 
मिल के नीतिशास्त्रके ग्रथ में सी इसी अपवाद का समावेश किया गया है 7 | 
इन अपवादों के अतिरिक्त सिजविक अपने ग्रथ में यह भी लिखता है, कि 
« यद्यपि कहा गया है, कि सब लोगों को सच बोलना चाहिये, तथापि हम यह 
नहीं कह सकते, कि जिन राज-नीतिज्ञों को अपनी कारैवाई गुप्त रखनी पडती 
है, वे ओरों के साथ, तथा व्यापारी अपने आइहकों से हमेशा सच द्वी बोला 
करें ।” किसी अन्य स्थान सें वह लिखता है, कि यही रियायत पादरियों 
ओर सिपाहियों को मिलती है 4 छेस्ली स्टीफन नाम का एक और अपग्रेज प्रथकार 
है। उसने नीतिश्ञास्त्र का विवेचन आधिभमौतिक दृष्टि से किया है। वह भी अपने 
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मंथ में ऐसे ही उदाइरण दे कर अन्त मे लिखता है, “ किसी कार्य के परिणाम 
की ओर ध्यान देने के वाद ही उसकी नीतिमत्ता निश्चित की जानी चाहिये। 
यदि मेरा यह विश्वास हो, कि झठ बोलने ही से कल्याण होगा, तो में सत्य 
वोलनेके के लिये कभी तैयार नहीं रहेँगा। मेरे इस विश्वास में यह भाव भी हो 
सकता है, कि इस समय श्षठ बोलना ही मेरा कर्तव्य है*।” ग्रीन साहब ने 
नीतिशास्त्र का विचार अध्यात्मदृष्टि से किया है। आप उक्त ग्रसयों का उद्भेख 
करके स्पष्ट रीति से कहते हैं, कि ऐसे समय नीतिशास्त्र मनुष्य के सदेह की 
निवृत्ति कर नहीं सकता। अन्त में आपने यह सिद्धान्त लिखा है, “ नीतिशञास्त्र 
यह नहीं कहता, कि किसी साधारण नियम के अनुसार - सिर्फ यह समझ्ष' कर 
कि वह है - हमेशा चलने से कुछ विशेष भद्दत्व है; किन्तु उसका कथन सिर्फ 
यही है, कि सामान्यतः उस नियम के अनुसार चलना हमारे लिये श्रेयस्कर 
है। इसका कारण यह है, कि ऐसे समय हम लोंग केवल नीति के लिये अपनी 
लोभमूलक नीच मनोवृत्तियों को त्यागने की शिक्षा पाया करते है7 ?। नीति- 
शास्त्र पर श्रथ लिखनेवाले बेन, वेवेल आदि अन्य अग्नरेज पडितो का भी ऐसा ही 
मत है| । द 

यदि उक्त अग्नेंज अयकारों के मतो की तुलना हमारे घम्मग्ास्रव्मश के 
बनाये हुए नियमों के साथ का जाय, तो यह वात सहज ही 'यानमें आ जायगी, 
कि सत्य के विपय मे अभिमानी कौन हैं। इसमे सदेह नहीं, कि हमारे शात्त्रो 
में कहा है :- | 

न नर्मयुक्त वचन हिनस्ति न स्रीष्र राजन्न विवाहकाले । 
प्राणात्यये सर्वधनापहारे पश्चानृतान्याहुरपातकाने ॥| 


अर्थात्‌ “हँसी में स्रियो के साथ, पिवाह के समय, जब जान पर आ बने तब, 
और सपत्ति की रक्षा के लिये, झूठ बोलना पाप नहीं हैं” (म भा. आ <२१६ 
और शा १०९ तथा मनु. ८. ११० )। परन्तु इसका मतलब यह नही ह, कि 
स्त्रियों के साथ हमेशा झूठ ही बोलना चाहिये । जिस भाव से सिजविक साहब ने 
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८ छोटे लडके, पागल ओर बीमार आदमी ' के विपयमे अपवाद कहा है, वही भाव 
महासारत के उक्त कथन का भी हे। अग्रेज ग्रथकारपारलोकिक तथा आध्या- 
त्मिक दृष्टि की ओर कुछ ध्यान नहीं देते। उन लोगो ने तो खुछमखुछा यहाँ तक 
प्रतिपादन किया है, कि व्यापारियों को अपने लाभ के लिये झूठ बोलना अनुचित 
झ पु हे छोगों कुछ 
नहीं है। किन्तु वह बात हमारे शास्त्रकारों को सम्मत नहीं ह। इन छोगों ने कु 
ऐसे ही मौकों पर झुठ बोलने की अनुमति दी है, जब कि केवल सत्य शब्दोः 
बघारण (अर्थात्‌ केवल वाचिक सत्य ) ओर सर्वन्नताहित ( अयांत्‌ वास्तविक 
सत्य ) में विरोध हो जाता हैं, ओर व्यवहार की दष्टि से झूठ बोलना अपारिहाय 
हो जाता है। इनकी राय हैं, कि सत्य आदि नीतिधर्म नित्य - अर्थात्‌ सब समय 
एक समान अवाधित - हैं। अतएवं यह अपारिहाये झूठ बोलना भी थोंडा-सा पाप 
ही है, ओर इसी लिणे ग्रायश्वित्त भी कहां गया है। सभव है, कि आजकल करे 
आधिभौतिक पडित इन प्रायश्रित्तों को निरर्थक दोवा कहेंगे; परन्तु जिसने ये 
आयश्वित्त कद्दे हैं ओर जिन लोगों के लिये ये कहे गये हैं, वे दोनों ऐसा नहीं सम- 
झते । वे तो सब उक्त सत्य-अपवाद को गौण द्वी मानते हें। और इस विपय की 
कथाओं में भी यही अर्थ प्रतिपादित किया गया है। देखिये, सुधिष्टिर ने सकट 
के समय एक ही वार दवी हुई आवाज से “नरों वा कुजरों वा” कहा था। 
इसका फल यह हुआ, कि उसका रथ, जो पहले जमीन से चार अग्रुल ऊपर चला 
करता था, अब और समामूली लोगों के रथों के समान धरतीपर चलने लगा | और 
अत में एक क्षण भर के लिये उसे नरकलोक से रहना पडा (स भा द्वरोण १९१. 
७७, ०८ तथा स्वर्ग ३. १७) । दूसरा उदाहरण अज़ुन का लीजिये। अश्वमेंधपवे 
(८१.१० ) में लिखा हू कि यद्यपि अजुन ने सीष्स का वध शास्त्रधर्स के अचुसार 
किया था; तथापि उसने शिखडी के पीछे छिपकर यह काम किया यथा। इसलिये 
उसको अपने पुत्र बश्न॒वाइन से पराजित होना पडा। इन सव बातों से यहद्दी 
अकट होता है, कि विशेष प्रसगो के लिये कह्टे गये उक्त अपवाद मुख्य या प्रमाण 
नहीं माने जा सकते | हमारे शासत्रकारों का अतिम और तात्तविक सिद्धान्त वद्दी 
है, जो महादेव ने पार्वती से कहा है - 
_आत्मद्वेतोः परार्थे वा नर्महास्याश्रयात्तथा । 
न स्पा न वदन्तीह ते नरा३ स्वर्गगामिन३ ॥ 
“ जो छोग, इस जगत्‌ में स्वार्थ के लिये, परार्य के लिये, या मजाक में भी कर्मी 
झूठ नहीं बोलते, उन्ह्दी को स्वर्ग को श्राप्ति द्वोती है ” (स भा अनु १४४ १९)। 
अपनी प्रतिज्ञा या वचन को पूरा करना सत्य ही में शामिल है। भगवान्‌ 


श्रीकृष्ण और भीष्म पितासइ कहते हैं, “ चाहे हिमालय प्॑त अपने स्थान से हट 
जाय, अथवा अभि शीतल दो जाय, परन्तु हमारा वचन टंल नहीं सकता ” 


छ० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


(मं भाआ ८०३ तथा उ. ८१, ४८ ) भर्तृंहरि ने भी सत्पुरुषों का वर्णन इस 
प्रकार किया हैं; -- 

तेजस्विन। छुखमछनपि सन्त्यजन्ति । 

सत्यब्रतव्यसनिनों न पुन: प्रतिज्ञाम्‌ ॥ 


“ तेजस्वी पुरुष आनन्द से अपनी जान भी दे देंगे; परन्तु वे अपनी भ्रतिज्ञा का 
त्याग कभी नहीं करेगे ” (नीतिश. ११०)। इसी तरह श्रीरामचद्रजी के एक-पत्नी- 
ब्रत के साथ उनका एक-वाण ओर एक-वचन का ब्रत भी प्रसिद्ध है; जेसा इस 
सुभाषित में कद्दा हैं - “ द्विःशर नामिसधत्ते रामों निनांमिभाषते। ” हरिश्रद्र ने तो 
अपने स्वप्न मे दिये हुए वचन को सत्य करने के लिये डोमकी नीच सेवा भी की 
थी। इसके उलटा, वबेढ में यह वर्णन है, कि इद्रादे देवताओं ने बत्नासर के साथ 
जो प्रतिनाएँ की थीं उन्हें मेट दिया और उसको भार डाला। ऐसी ही कथा 
पुराणों में हिरण्यकशिपु की हैं। व्यवद्वार में मी कुछ कौल करार ऐसे होते हें, 
जो न्यायालय मे बे-कायदा समझे जाते हें, या जिनके अनुसार चलना अनुचित 
माना जाता हैं। अर्जुन के विषय में ऐसी एक कथा महाभारत (कर्ण ६६) में है। 
अर्जुन ने प्रतिज्ञा क्री थी, कि जो कोई मुझ से कहेंगा, कि “तू अपना गाडीव 
धनुष्य किसी दूसरे को दे दे, उसका शिर में तुरन्त ही काट डार्लूँगा।” इसके 
बाद युद्ध मे जब युधिष्टिर कर्ण से पराजित हुआ, तव उसने निराश हो कर अर्जुन 
से कहा, “ तेरा गाडीव हमारे किस काम का हें! तू इसे छोड दे | ” यह सुन कर 
अर्जुन हाथ में तलवार ले युधिष्ठटिर को मारने दौंडा। उस समय भगवान्‌ श्रीकृष्ण 
वही थे। उन्हों ने तत््वजान की दृष्टि से सत्यधर्म का मार्मिक विवेचन करके अज़ुन 
को यह उपदेश किया, कि “ तू मूढ है । तुझे अब तक सूक्ष्म-धर्म मालूम नहीं हुआ 
हैं। तुझें इद्धजनों से इस विषय की शिक्षा ग्रहण करनी चाहिये; “न बद्धाः सेचिता- 
स्त्वया !- तू ने इद्धजनो की सेवा नहीं की ह - यदि तू प्रतिज्ञा की रक्षा करना 
ही चाहता हे, तो तू युधिष्टिर की निर्भत्संना कर, क्योकि सभ्यजरनों को निर्भत्सेना 
सत्य ही के समान है। ” इस प्रकार बोध करके उन्हों ने अर्जुन को ज्येप्ठश्नातृवध 
के पाप से बचाया। इस समय भगवान श्रीकृष्ण ने जो सत्याद्वत-विवेक अजजुन को 
बताया है, उसी को आगे चल कर शानितपवव के सत्यादतत नामक अध्याय मे भीष्म 
ने युधिषप्टिर से कह्दा हे ( शां. १०५ )। यह उपदंश व्यवहार में लोगो के ध्यान में 
रहना चाहिये। इसमे सदेह नद्दी, कि इन सक्ष्म प्रसगा का जानना बहुत कठिन 
काम ह। देखिये, इस स्थान में सत्य की अपेक्षा श्रातृधम ही श्रेष्ठ माना गया दे 
ओर गीता में यह निश्चित किया गया है, कि वध प्रेम की अपेक्षा क्षात्रभम अवल हू । 


जत्र अद्दिसा ओर सत्य के विषय में इतना वाद-विवाद हू, तत्र आशय का 
बात नहीं, कि यही हाल नीतिधर्म के तीसरे तत्त्व अर्थात्‌ अस्तेग्र का भी दो । यह 
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बात निर्विवाद सिद्ध है,कि न्यायपूर्वक प्रास हुईं किसी की सपत्ति को चुरा ले जाने 
था लछट लेने की स्वतत्नता दूसरों को मिल जाय, तो द्रव्य का सचय करना बद हो 
जायगा; समाज की रचना विगड जायगी, चारों तरफ अनवस्था हो जायगी ओर 
सभी की हानि होगी । परन्तु इस नियम के भी अपवाद हें) जब दुर्भक्ष के 
समय सोल लेने, मजदूरी करने या भिक्षा मौंगने से भी अनाज नहीं मिलता, तब 
ऐसी आपात्ति में यदि कोई मनुष्य चोरी करके आत्मरक्षा करे, तो क्या वह पापी 
समझा जायगा ! महाभारत (शा. १४१ ) में यह कथा है, कि किसी समय 
बारह वर्ष-तक दुभिक्ष रहा और चिब्रामित्र पर"बहुत बडी आपत्ति आई। तन 
उन्हों ने किसी श्रपच ( चाण्डाल ) के घर से कुत्ते का मास चुराया और वे इस 
अभक्ष्य भोजन से अपनी रक्षा करने के लिये प्रदत्त हुए । उस समय श्रपच ने 
विश्वामित्र को “पश्च पश्चनखा भक्ष्या:” (मनु ५१८)* इत्यादि शास्त्राथ बतला 
कर अभक्ष्य-सक्षण और वह भी चोरी से न करने के विषय में बहुत उपदेश 
किया । परन्तु विश्वामित्र ने उसको छॉट कर यह उत्तर दियाः- 
पिबन्त्येवोदु्क गावों संड्ूकेषु रुवत्स्थापि । 
न तेइसिकारों धर्मे 5स्ति मा भूरात्मप्रशेंसकः ॥ 

“ अरे । यद्यपि मेंढक टर्र टर॑ किया करते हैं, तो भी गौएँ पानी पीना बद नही 
करती; चुप रह! मुझ को धर्मज्ञान बताने का तेरा अधिकार नहीं है। व्यर्थ 
अपनी अशसा मत कर ।” उसी समय विश्वामित्र ने यह सी कहा है, कि “जीवित 
भरणाश्त्रेयों जीवन्धर्ममवाप्लुयात्‌ ” - अर्थात्‌ यदि जिंदा रहेंगे तो धर्म का आच- 
रण कर सकेंगे | इसलिये धर्म की दाष्टि से मरने की अपेक्षा जीवित्त रहना अधिक 
श्रेयस्कर है । मनुजी ने अजीगर्त, वामंदेव आदि अन्यान्य ऋषियों के उदाहरण 
दिये है, जिन्हों ने ऐसे सकट समय इसी प्रकार आचरण किया हैं (मनु १० 
१०७-१०८ )। द्वाब्स नामक अग्नेज ग्रथकार लिखता हूं, “किसी कठिन अकाल 
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मठ और याज्ञवल्क्य ने कहा है कि कृत्ता, बदर आदि जिन जानवरो के पाँच पाँच 
नख होते है उन्हीं में से खरगोश, कछुआ, गोह आदि पाँच प्रकार के जानवरों का मांस 
भक्ष्य है (मतु ५ १८, याज्ञ १ ?१७)। इन पाँच जानवरों के अतिरिक्त मजुज्ी ने 

खड़ग ? अर्थात्‌ गेडे को भी मक्ष्य माना है। परन्तु टीकाकार का कथन है, कि इस विषय 
में विकल्प है। इस विकल्प को छोड देने पर शेष पाँच ही जानवर रहते हैं, ओर उन्हीं 
का मांस भक्ष्य समझा गया है। “पच पचनख़ा भक्ष्या ” का यही आ४ है | तथापि मीमा- 
सैंकों के मतानुसार इस व्यवस्था का मावाथ यही है, कि जिन लॉ की मास खाने की 
सम्मति दी गई है, वे उक्त पचनखी पाँच जानवरों के सिवा और किसी जानवर का भात्त 
न खाये। इसका भावार्थ यह नही है, कि इन ज्ञानवरों का मास खाना ही चाहिये | इस 
पारिमापिक अर्थ को वे लोग “परिसख्या ? कहते है | पंच पचनख़ा भक्ष्या ? इसी परिर 
सझ्या का मुख्य उदाहरण है। जब कि मास खाना ही निषिद्ध माना गया है तब इन 
पाँच जानवरों का मास खाना भी निषिद्ध ही समझा जाना चाहिये। 
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के समय जब अनाज मोल न मिले, या दान भी न मिले, तब यदि पेट मरने के 
लिये कोई चोरी या साइस कम करें, तो यह अपराध माफ समझा जाता ह*। 
ओर सिल ने तों यहाँ तक लिखा है, कि ऐसे समय चोरी करके अपना जीवन 
बचाना मनुण्य का कतंव्य है ! 

मरने से जिंदा रहना श्रेयस्कर हूँ _- क्या विश्वामित्र का यह तत्त्व सा 
अपवादरहित कहा जा सकता दूं! नहीं। इस जगत में सिर्फ जिंदा रहना ही 
कुछ पुरुपार्थ नहीं हैं। कौए भी काकवलि खा कर कई वर्ष तक जीते रहते ईं। 
यही सोच कर वीरपत्नी विदुला अपने पुत्र से कहती है, कि विछोने पर पडे पड़े 
सड जाने या घर में सो वर्ष की आयु को व्यर्थ व्यतीत कर देने की अपेक्षा, यदि 
तू एक क्षण भी अपने पराक्रम की ज्योति अ्रकट करके मर जायगा तो अच्छा 
होगा - “ मुहूर्त ज्वलित अयो न च धूमायित चिरम ”” ( म॒ भा. १३३. १५)। 
यदि यह वात सच है, कि आज नहीं तो कल, अत में सो वर्ष के वाद मरना 
जरूर है ( भाग, १०.१३८; गी. २. २७ ), तो फिर उसके लिये रोने या डरने से 
क्या लाभ है? अव्यात्मशासत्र की दृष्टि से तों आत्मा नित्य ऑर अमर ६€। इस 
लिये मत्य का विचार करते समय सिर्फ इस शरीर का ह्वी विचार करना बाकी 
रह जाता है। अच्छा, यह्ट तों सब जानते ४, कि यह शरीर नाशवान हैं; परन्ठ 
आत्मा के कल्याण के लिये इस जगन्‌ में जो कुछ करना हैं, उसका एकमात्र 
साधन यहीं नाशवान्‌ मनुष्यदेह हे । इसी लिये मनु नें कहा ईं, “ आत्मान सतत 
रक्षेत्र दाररपि वनेरपि ” - अवात्‌ स्त्री आर सम्पत्ति की अपेक्षा हमको पहले 
स्वय अपनी हीं रक्षा करनी चाहिये ( मनु. ७ ९१३ )। यद्यपि मनुप्य-देद्द दुलम 
ओर नाशवान भी हैं, तथापि जब उसका नाश करके उससे भी अधिक किसी 
जाश्रत वस्तु की आप्ति कर लेना हाती इई, ( जेसे देश, धम ओर सत्य के लिये 
अपनी अतिज्ञा, त्रत और विरद की रक्षा के लिये; एवं इज्जत, कीर्ति ओर स्चे- 
भतहित के लिये ) तब ऐसे समय पर अनेक महात्माआ न इस तीत्र कतव्यापि मे 
आनन्द से अपने ग्रार्णो की भी आहुति दें दी दे। जब राजा दिलीप अपने गृरु 
वसिष्ठ की गाय की रक्षा करने के लिये सिंह को अपने णरीर का वलिंदान देने 
को तयार हो गया, तब वह सिद्द स बाला, कि हमारे समान पुरुषो की इस 
पॉचभोतिक 30 288 विपय में अनास्था रहती है | अतएव व्‌. मेरे इस जड शरीर 
के बदले २30 पं ह अरीर की ओर ध्यान दें।” ( रघु. ९.७७ )। कथा- 
सरित्सागर और नागानन्द नाटक से यह वर्णन ह, कि स्पा की रक्षा करने के 
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लिये जीमूतवाहन ने गरुड को स्वयं अपना शरीर अर्पण कर दिया। मृच्छकटिफ 
ताटक ( १० २७ ) में चारुदत्त कहता है +- 


॒ 


न भीतों मरणादास्मि केवल दूषित यशः । 
विद्युद्धस्थ हि में मृत्यु: पुत्रजन्मसससमः किल ॥ 


“ झे मृत्यु से नहीं डरता; मुझे यही दुःख है, कि मेरी कीर्ति कलकित हो गई। यदि 
कीर्ति शुद्ध रहे, और मृत्यु भी आ जाय, तो में उसको पुत्र के उत्सव के समान 
मार्नंगा। इसी तत्त्व के आधार पर मदह्दाभारत (वन १०० तथा १३१; शा. ३४२ ) 
में राजा शिवि और द्धीचि ऋषि की कथाओ का वर्णन किया है। जब धर्म - (यम) 
राज इयेन पक्षी का रूप घारण करके कपोत के पीछे उडे ओर जब बह कपोत अपनी 
रक्षा के लिये राजा शिवि की भरण में गया, तब राजा ने स्व4 अपने शरीर का मास 
काट कर उस इयेन पक्षी को दे दिया, और शरणागत कपोंत की रक्षा की । इन्नासर 
नाम का देवताओं का एक झत्र था। उसको मारने के लिये दधीचि ऋषि की 
इृष्डियों के वज्ञ की आवश्यकता हुईं। तब सब देवता मिल कर जक्त ऋषि के 
पास गये ओर बोले, “ शरीरत्याग छोकहिताध भवान कर्तुमहंसि ” - है महाराज ! 
लोगों के कल्याण के लिये आप देहत्याग कीजिये | बिनती सुन कर दधीचि ऋषि ने 
बडे आनन्द से अपना शरीरत्याग दिया और अपनी हृड्डियोाँ देवताओं को दें दी। 
एक समय की बात हैं, कि इन्द्र ज्राह्मण का रूप धारण करके, दानझर कणे के 
पास कवच ओर कुडल मॉगने आया। कर्ण इन कवच-कुण्डलछो को पहने हुए दी 
जन्मा था। जब सूर्य ने जाना, कि इन्द्र कवच-कुण्डल माँगने जा रहा है, तब 
उसने पहले ही से कर्ण को सूचना दे दी थी, कि तुम अपने कवच-कुण्डल किसी 
को दान मत देना। यह सूचना देते समय सूर्य ने कर्ण से कद्दा, “ इसमें सदेह 
नहीं, कि तू बडा दानी है; परन्तु यदि तू अपने कवच-कुण्डल दान में देगा, तो 
तेरे जीवन ही की हानि हो जायगी । इसलिये तू इन्हें किसी को न देना। मर 
जाने पर कीर्ति का क्या उपयोग है - “ सझतस्य कीत्यां कि कार्याम्‌ । ” यह सुन 
कर कर्ण ने स्पष्ट उत्तर दिया; कि “जीवितेनापि में रक्ष्या कीर्तिस्तद्विद्धे मे 
ब्रतम्‌ ? -- अर्थात्‌ जान चली जाय तो भी कुछ परवाह नहीं, परन्तु अपनी कीति 
की रक्षा करना ही मेरा व्रत है (म॒ भा. बन २५५, ३८ ) साराश यह है, कि 
“ यदि मर जायगा, तो स्वर्ग की आप्ति होगी; और जीत जायगा तो पृथ्वी का 
राज्य मिलेगा ” इत्यादि क्षात्रधर्म (गी. २. ३७ ) और “ स्वधर्म निधन श्रेयः 
(गी ३ ३५) यह सिद्धान्त उक्त- तत््व पर ह्वी अवलबित है। इसी तत्त्व के 

अनुसार श्रीसमथथ रामदास स्वामी कहते हैं, “ कीर्ति की ओर देखने से सुख नहीं 

हे; ओर खुख की और देखने से कीर्ति नहीं मिलती ” ( दास, १९ १० १६३ 

१८ १०, २५ ) ओर वे उपदेश भी करते हैं, कि “हे सजन मन ] ऐसा काम 
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करो, जिससे मरने पर कीर्ति बची रहे। ” यहा अश्व हो सकता है, कि यद्यपि 
परोपकार से कीर्ति होती हे, तथापि झत्यु के बार कीति का क्‍या उपयोग है। 
अथवा किसी सभ्य मनुष्य को अपकीर्ति को अपेक्षा सर जाना (गी. २. ३४ ), 
या जिंदा रहने से परोपकार करना, अधिक श्रिय क्यो माहरूम होना चाहिये! इस 
अश्ष का उचित उत्तर देने के लिये आत्म-अनात्म-विचार भे अवेश करना होगा । 
ओर इसी के साथ कर्म-अकमंशास्र का भी, विचार करके यह जान लेना 
होगा, कि किस मौंके पर जान देने के लिये तेयार होना उचित या अनुचित है। 
यदि इस बात़ का विचार नही किया जायगा, तो जान देने से यश की प्राप्ति 
तो दूर ही रही, परन्तु म्रूखता से आत्महत्या करने का पाप मार्थ चढ जायगा। 


माता, पिता, गुरु आदि वन्दनीय ओर पूजनीय पुरुषों की पूजा तथा 
शुश्रूषा करना भी सर्वमान्य धर्मों में से एक प्रधान धर्म समझा जाता हैं। यदि 
ऐसा न हो तो कुटुब, गुरुकुल ओर सारे समाज की व्यवस्था ठीक ठीक कभी रह 
न सकेगी। यह्दी कारण हैं, कि सिर्फ स्मृति-ग्रन्थों ह्वी में नही, किन्तु उपनिषदों 
में भी, “ सत्य वढ, वर्म चर ” कहा गया हैं। और जब शिष्य का अध्ययन पूरा 
हो जाता, और वह अपने घर जाने लगता, तब प्रत्येक ग्रुरु का यही उपदेश 
होता था, कि “ मातृदेवों भव। पितृदेवों भव ” (ते. १.११ १ और ६ ) 
मद्दाभारत के व्राह्मण-व्याध भाख्यान का तात्पर्य भी यही है ( बन. अ. २३१३ )। 
परन्तु इस धर्म में भी कभी कभी अकाल्पिक वाधा खडी हो जाती है। देखिये, 
मनुजी कहते है (९. १४५ ) - 

उपाध्यायान्‌द्ाचार्य/ आचार्याणां शर्त पिता । 
सहस्रनं तु पितृन्माता गोरवेणातिरिच्यते ॥ 

“< दस उपाध्यायों से आचार्य, ओर सों आचार्यां से पिता, एवं इजार पिताआ 
से माता का गौरव अधिक है । ” इतना होने पर भी यद्द कथा प्रसिद्ध है, ( वन 
११६ १४ ) कि परशुराम की माता ने कुछ अपराध किया था। इस लिये उसने 
अपने पिता की आज्ञा से अपनी माता को मार डाछा। शान्तिपर्व ( २६५ ) के 
चिरकारिकोपाख्यान में अनेक साधक-बाधक ग्रमाणोसद्वित इस बात का चिस्तृत 
विवेचन किया गया है, कि पिता की आज्ञा से माता का वध करना श्रयस्कर हइ 
या पिता की आज्ञा का भग करना श्रेयस्कर है। इससे स्पष्ट जाना जाता हैं, कि 
महा-भारत के समय ऐसे सूक्ष्म असगों की नीतिशासत्र की दृष्टि से चचा करने का 
पद्धति जारी थी। यह बात छोटों से ले कर बडो तक सब लोगों को माड़म ईं, 
कि पिता की अतिज्ञा को सत्य करने के लिये पिता की आज्ञा से रामचद्र ने 
चौंदद वर्ष बनवास किया; परन्तु माता के संबध में जो न्याय ऊपर कहा गया 
है, वहीं पिता के सबध में भी उपयुक्त होने का समय कभी कभी आ सकता हूं । 


कमसित्ञासा हण्‌ 


जैसे; मान लीजिये, कोई छडका अपने पराक्रम से राजा हो गया; और उसका 
पिता अपराधी हो कर इन्साफ के लिये उसके सामने लाया गया, इस अवस्था सें 
वह लडका क्या करे )- राजा के नाते अपने अपराधी पिता को दड दे या 
उसको अपना पिता समझ कर छोड दे * मनुजी कहते हैं :- 
पिताचार्यः झुहन्माता भार्या पुत्रः पुरोहित: । 
नादण्डयो नास राज्ञो 5स्ति यः स्वधर्म न तिष्ठाति ॥ 
“पिता, आचार्य, मित्र, माता, री, पुत्र और पुरोद्दित- इनमें से कोई भी यदि 
अपने वर्म के अनुसार न चले, तो वह राजा के लिये अदण्ड्य नहीं हो सकता; 
अर्थात्‌ राजा उसको उचित दण्ड दे ” ( मनु. < ३३० से सा.शा १२१. 
६० )। इस जगह पुत्रधर्म की योग्यता से राजधर्म की योग्यता अधिक है। इस 
बात का उदाहरण (मं, भा ब १०७; रामा १. ३८ में) यह है, कि सूयेवश के 
महापराक्रमी सगर राजा ने असमजस नामक अपने लडके को देश से निकल दिया 
था; क्योंकि वह डुराचरणी था, और प्रजा को दुःख दिया करता था। मनुस्दति में 
भी थह कथा हैं, कि आगिरस नामक एक ऋषि को छोटी अवस्था ही में बहुत ज्ञान 
हो गया था। इसलिये उनके काका-मामा आदि बडे बूढ़े नातेदार उसके पास, 
अध्ययन करने रुग गये थे। एक दिन पाठ पढातें पढाते आगिरस ने कहा, ( पुत्रका 
इति होवाच ज्ञानेन पारिगह्य तान्‌ । ” बस, यह सुन कर सब बृद्वजन क्रोध से लाल 
हो गये; और कहने लगे, कि यह लडका मस्त हो गया है। उसको उचित दण्ड 
दिलाने के लिये उन लोगों ने देवताओं से शिकायत की । देवताओं ने दोनों ओर 
का कहना सुन लिया और यह निर्णय किया, कि “ आगिरस ने जो कुछ तुम्हें कहा 
वही न्याय्य है। ”” इसका कारण यह है :- 
न तेन वृद्धों भवाति येनास्य पछितं शिरः। 
यो थे युवाप्यधीयानस्तं देवा: स्थाविरं विदुः ॥ 
“४ सिर के बाल सफेद द्वो जाने से ही कोई मनुष्य दृद्ध नहीं कहा जा सकता; 
देवगण उसी को बृद्ध कहते हैं, जो तरुण होने पर भी ज्ञानवान्‌ हो ” ( मनु. 
२ १५६ और स भा बन १३३ ११, शल्य, ५१.४७. )। यह तत्त्व मचुजी और 
व्यासजी ही को नहीं, किंतु बुद्ध को भी मान्य था। क्योंकि, मनस्माति के उस 
छोक का पहला चरण “धम्मपढ”* नाम के प्रसिद्ध नीतिविषयक पाली भाषा के 


ब०+-+>+++५७०+५७०++०--+ >न्‍-क्‍++७+ +++जज++ ७++++9+०++->+० ५ त>-0+-+++> 


% * धम्मपद गथ का अग्रेजी अछवाठ  प्राच्यधर्म-पुस्तकमाला ? ( 5&9"८६ 2000778 
06 2208४, 77० -९) में किया गया है, ओर चुलवग्ग का अनुवाद भी उसी माला 
के 70 2 777 और -६-४ में पकाशित हुआ है। घम्मपद का पाली श्लोक यह है - 

न तेन थेरो होति येनस्स पॉलितं सिरो। 
परिपक्को वथो तस्स मोघजिण्णों ति बुच्चति ॥ 
थेरः शब्द बुद्ध मिक्षुओ के लिये प्रयुक्त हुआ है। यह सरक्तत स्थिविर! का अपमश है|; 
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बोद्ध अथ से अक्षरशः आया है ( धम्मपद २६० )। और उसके आगे यह भी कहा 
हैं, कि जो सिफ अवस्था ही से इद्ध हो गया है, उसका जीना व्यर्थ है; यथार्थ में 
वमिष्ठ और इद्ध द्ोने के लिये सत्य, अहिंसा आदि की आवश्यकता है। ' चुह्र 
वग्ग ” नामक दूसरे ग्रथ (६. १३. १ ) मे स्वय बुद्ध की यह आज्ञा है, कि यद्यपि 
धर्म का निरूपण करनेवाला भिक्षु नया हो, तथापि वह ऊँचे आसन पर बैठे और 
उन वयोबृद्ध मिश्षुओं को भी उपदेश करे, जिन्हों ने उसके पहले दीक्षा पाई हो | 
यह कथा सब छोंग जानते हैं, कि ग्रल्दाद ने अपने पिता हिरण्यकाशिपु की अवज्ञा 
करके भगवत्पाप्ति केसे कर छी थी । इससे यह जान पडता है, कि जब कभी कभी 
पिता-पुत्र के सवेसासान्य नाते से भी कोई दूसरा अधिक बडा सबध उपस्थित होता 
डे, तब उतने समय के लिये निरुपाय होकर पिता-परत्न का नाता भूछ जाना पडता 
हैं। परन्तु ऐसे अवसर के न होते हुए भी, यदि कोई सुहजोर छडका उक्त नीति 
का अवलब करके अपने पिता को गालियों देने छगें, तो वह्द केवल पश्यु के समान 
समझा जायगा। पितामह भीष्म ने युधिष्ठटिर से कहा हैं, “ गुरुगरीयान पितृतो 
मातृतश्रेति मे मातिः ? (शा. १८८, १७ ) - अर्थात्‌ ग्ररु, माता-पिता से भी श्रेष्ठ है; 
परन्तु सहाभारत ही मे यह भी लिखा है, कि एक समय मरुत्त राजा के गुरु ने 
लोभवश हो कर स्वार्थ के लिये उसका त्याग किया, तब मरुत्त ने कहा :- 


छुरोरप्यवलिप्तस्थ कार्याकार्यमजानतः । 
उत्पथप्रतिपन्नस्य न्‍्याय्यं भवाति शासनम ॥ 


“ यदि कोई गुरु इस वात का विचार न करें, कि क्या करना चाहियें और क्या 
नहीं करना चाहिये; और यदि वह अपने ही घमड मे रद्द कर टेढ़े रास्ते से चले, 
तो उसका शासन करना उचित है। ” उक्त 'छोक महाभारत में चार स्थानों में 
पाया जाता हैं ( आ. १४२. ५२. ५३; उ. १७५, २४; शां. ५७. ७; १४०, ४८ )। 
इनमें से पहले स्थान में वद्दी पाठ है, जो ऊपर दिया गया हं। अन्य स्थानों मं 
चौथे चरण में “ दण्डो मवाति शाश्वतः ” अथवा “ परित्यागों विधीयते ” यह 
'पाठान्तर भी है। परन्तु वाल्मीकिरामायण (२. २१.१३) में जहाँ यद्द श्छोक हूं, 
वहाँ ऐसा ही पाठ है, जैसा ऊपर दिया गया दहे। इसलिये हम ने इस ग्रथ में उसी 
को स्वीकार किया हैँ । इस 'छोक में जिस तत्त्व का वर्णन किया गया हू, उसी के 
आधार पर भीष्म पितामह ने परशुराम से और अर्जुन ने द्वोणाचार्य से युद्ध किया; 
और जब प्रव्दाद ने देखा, कि अपने गुरु, जिन्हें दविरण्यकशिपु ने नियत किया 
है, भगवत्प्राप्ति के विरुद्ध उपदेश कर रहे हैं, तव उसने इसी तत्त्व के अनुसार 
उनका निषेध किया है। शांतिपर्व मे भीष्स पितामह श्रीकृष्ण से कद्दतें ईं, कि 
यद्यपि ग्रुरु छोग पूजनीय हैं, तथापि उनको भी नीति की सयादा का अवलबन 
करना चाहिये; नहीं तो - 


लोकमान्य तिरूकजी की जन्मकुंडली, राशिकुंडली 
तथा 


जन्मकालीन स्पष्टयह 


शके १७७८ आषाढ कृष्ण ६, सर्योदयात्‌ गत घाटे २, पलें ५, 


जन्स कुंडली राशिकुडछी 





श्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


दूसरे अकार का “काम * हैं, अर्थात्‌ जो धर्म के अनुकूल है, वह ईश्वर को मान्य 
हैं। सनु ने भी यही कहा है: “ परित्यजेदर्थकामों यो स्याता धर्मवर्जिताौ ” 
जो अथ ओर काम धर्म के विरुद्ध हों, उनका त्याग कर देना चाहिये ( मनु 
४. १७६ )। यदि सब ग्राणी कल से “काम” का त्याग कर दें और सत्युपर्यत 
बरह्मचयत्रत से रहनेका निश्चय कर ले, तो सौ-पचास वर्ष हवी मे सारी सजीव 
साश्टि का लय हो जायगा; ओर जिस सृष्टि की रक्षा के लिये भगवान्‌ वार बार 
अवतार घारण करते हैं, उसका अल्पकाल ही मे उच्छेद हो जायगा। यह बात 
सच है, कि काम और क्रोध मनुष्य के शत्रु है; परतु कब? जब वे अपने को 
अनिवार्य हो जायें तब । यह बात मनु आदि शास्त्रकारों को सम्मत है, कि साष्टि 
का क्रम जारी रखने के लिये - उचित मर्यादा के भीतर-काम और क्रोध की 
अत्यत आवश्यकता है ( सनु ५ ५६ )। इन प्रबल मनोवृत्तियों का उचित रीति 
से निश्नह करना ही सब सुधारों का प्रधान उद्देश है। उनका नाश करना कोई 
सुधार नहीं कहा जा सकता, क्योंकि भागवत ( ११. ५. ११ ) मे कहा हैं +- 


छोके व्यवायामिषय्रसेवा नित्यास्ति जन्तोनाहि तत्र चोदना । 

व्यवास्थितिस्तेष्ठ॒ विवाहयक्षझ्तराग्रहेर्रात्मनिवृत्तिरिष्टा ॥ 
“इस दुनिया में किसी से यह कहना नहीं पडता, कि तुम मेथुन, मास 
ओर मदिरा का सेवन करो। ये बातें मनुष्य को स्वभाव द्वी से पसन्द हैं। इन 
तीनों की कुछ व्यवस्था कर देने के लिये - अर्थात्‌ इनके उपयोग को कुछ मर्या- 
दित करके व्यवस्थित कर देने के लिये-(शास्त्रकारों ने ) अनुक्रम से विवाह, 
सोमयाग और सौन्नामणी यज्ञ की योजना की है; परन्तु तिस पर भी निश्वत्ति 
अर्थात्‌ निष्काम आचरण इष्ट है। ” यद्दों यह वात भ्यान में रखने योग्य है, कि 
जब : निश्त्ति ” शब्द का सबंध पश्चम्यन्त पद के साथ होता है, तब उसका अथ 
“अमुक वस्तु से निवृत्ति अर्थात्‌ अमुक कर्म का सर्वथा त्याग ” हुआ करता है; तो 
भी कर्मयोग में “ निब्रत्ति ” विशेषण कर्म ही के लिये उपयुक्त हुआ हं। इसलिये 
“निश्वत्तिकर्म ” का अर्थ “निष्काम बुद्धि से किया जनिवाला कर्म होता है । यही 
अर्थ मनुस्मति और भागवतपुराण में स्पष्ट रीति से पाया जाता दूँ ( मनु. १९ 
८९; साग ११.१० १ और ७ १५ ४७ ) क्रोध के विषय में किरातकाव्य में 


( १.३३ ) भारविका कथन है ;- 

! अमर्यश्ूूस्येन जनस्थ जन्तुना न जातहादन न [वरद्धिषादर: 
८“ जिस मनग्य को अपमानित होने पर भी क्रोध नहीं आता, उसकी मित्रता ऑर 
द्वेप दोनों वरावर हैं। ” धात्रवर्म के अनुसार देखा जाय तो विदुला ने यही कहा है ;- 


एतावानेव पुरुषो यदमर्षी यद॒क्षमी । 
क्षमावान्निरसपंथ्व नव ञ्री न पुनः पुमान्‌ ॥ 


६ ।॒ 


ना हल 
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अन्य कृतयुग धर्माख्नेतायां द्वापरे5परे। 
अन्ये कलियुग नृणां युगत्हासाहुरूपतः ॥ 


 युगमान के अनुसार कृत, त्रेता, द्वापर और कलि के धर्म भी भिन्न भिन्न होते 
दे । ” महाभारत ( आ. १९९; और ७६ ) में यह कथा है, कि प्राचीन काल में 
स्त्रियों के लिये विवाह की मादा नही थी; वे इस विषय में खतन्त्र और अनाइत 
थीं, परन्तु जब इस आचरण का बुरा परिणाम दीख पडा, तब श्वेतकेतु ने विवाह 
की मर्यादा स्थापित कर दी; और मदिरापान का नियेघ भी पहले पहल शुक्राचा्ये 
द्वी ने किया। तात्पय यह है, कि जिस समय ये नियम जारी नहीं थे, उस समय के 
धर्म-अधर्म का और उसके बाद के धर्म-अधर्म का विवेचन भी भिन्न भिन्न रीति से 
किया जाना चाहिये। इसी तरद्द यदि वर्तमान समय का प्रचलित धर्म आगे बदल 
जाय, तो उसके साथ भविष्य काल के घधर्मं-अधर्म का विवेचन भी भिन्न रीति से 
किया जायगा। कालमान के अनुसार देशाचार, कुलाचार, और जातिधर्म का 
भी विचार करना पडता है। क्‍योंकि आचार ही सब धर्मों की जड हैं। तथापि 
आचारो में भी बहुत मिन्नता हुआ करती है। पितामह भीष्म कहते है :- 


न हि सर्वाहितः कथ्िदाचारः संप्रवर्तते 
तेनेवान्यः प्रभवाति सो5परं वबाघते पुनः ॥ 
“४ ऐसा आचार नहीं मिलता, जो हमेशा सब लोगों को समान हितकारक हो। 
यदि किसी एक आचार का स्वीकार किया जाय, तो दूसरा उससे वढ़ कर 
मिलता है; यदि इस दूसरें आचार का स्वीकार किया जाय, तो वह किसी तीसरे 
आचार का विरोघ करता है” ( शां. २५६. १७. १८ )। जब आचारों में ऐसी 
भिन्नता हो, तब भीष्म पितामह के कथन के अनुसार तारतम्य अथवा सार-असार- 
दाष्टि से विचार करना चाहिये। 
कर्म-अकर्म था धर्म-अथर्मे के विवय में सब सदेहों का यदि निर्णय करने 
लगे, तो दूसरा महाभारत द्वी लिखना पडेगा। उक्त विवेचन ले पाठकों के ध्यान 
से यह वात आ जायगी, कि गीता के आरम में क्षात्र धर्म ओर वधुप्रेम के बीच 
झगडा उत्पन्न हो जानेसे अर्जुन पर कठिनाई आई, वह कुछ लोक-विलक्षण नह 
है, इस ससार में ऐसी कठिनाइयाँ कार्यकर्ताओं और बड़े आदमियों पर अनेक 
बार आया ही करती हैं; और जब ऐसी कठिनाइयाँ आती हैं, तत्र कभी अ्दिसा 
और आत्मरक्षा के बीच, कभी सत्य और सर्वभ्रतहित में, कभी शरीररक्षा और 
कीति मे और कभी सिन्न भिन्न नातों से उपस्थित द्वोनेवाले कर्तेब्यों में झगड़ा 
होने ऊगता है। शास्रोक्त, सामान्य तथा सर्वमान्य नीति-नियमों से काम नहीं 
चलता; और उनके लिये अनेक अपवाद उत्पन्न हो जति हैं। ऐसे विकट समय 
पर साधारण मजुध्यों से ले कर बड़े वड़े पडितों की भी यह जानने की स्वाभा- 
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समर्थन करने के लिये जो यह सिद्धान्त बतलाया, कि “ अर्थस्य पुरुषों दासः 
दासस्त्वर्था न कस्यचित्‌ ” - पुरुष अर्थ ( सम्पत्ति ) क़ा दास है, अर्थ किसी का 
दास नहीं हो सकता ”? -( म. भा. भी. ४३. ३५ ) वह सच है या झूठ ? यदि सेवा- 
धर्म कुत्ते की शृत्ति के समान निन्‍्दनीय माना हैं- जैसे “सेवा श्रद्नत्तिराख्याता 
( मनु. ४०६ ), तो अथे के दास हो जाने के बदले भीष्म आदिकों ने दुर्योधन की 
सेवा ही का त्याग क्यों नहीं कर दिया! इनके समान और भी अनेक श्श्न होते 
हैं, जिनका निर्णय करना बहुत कठिन हैं; क्योकि इनके विषय में प्रसग के अनु- 
सार भिन्न भिन्न मनुष्यों के मिन्न भिन्न अनुमान या निर्णय हुआ करते हैं। यहीं 
नहीं समझना चाहिये, कि धर्म के तत्त्व सिर्फ सूक्ष्म ही हें - “ सूक्ष्मा गतिहिं 
घमस्य /- ( म॒ भा. १०. ७० ) किन्तु महाभारत ( बन. २०८ २) में यह भी 
कहा ईं, कि “ बहुशाखा हनन्तिका ” - अर्थात्‌ उसकी शाखाएँ भी अनेक हैं, ओर 
उससे निकलनेवाले अनुभव भी भिन्न भिन्न हैं। तुलाधार और जाजलि के सवाद 
में धर्म का विवेचन करते समय तुलाधार भी यही कहता है, कि “ सूक्ष्मत्वान्न स 
विज्ञातु शक्यते बहुनिन्हवः ? - अर्थात्‌ धर्म बहुत सूक्ष्म और चक्कर में डालनेवाला 
होता है। इसलिये वह समझ में नहीं आता ( शा. २६१. ३७ )। महाभारतकार 
व्यासजी इन सूक्ष्म असगों को अच्छी तरह जानते थे; इसलिये उन्होंने यह समझा 
देने के उद्देश ही से अपने अथ में अनेक मिन्न भिन्न कथाओं का सम्मह किया हैं, 
कि आचीन समय के सत्पुरुषों ने ऐसे कठिन मौकों पर केसा बर्ताव किया था। 
परन्तु शास्त्र-पद्धति से सब विषयों का विवेचन करके उसका सामान्य रहस्य महा- 
भारत सरीखे धर्मग्रव में कहीं बतला देना आवश्यक था। इस रहस्य या मर्म का 
प्रतिपादन - अज़ुन की कतंव्य-मूढता को दूर करने के लिये भगवान श्रीकृष्ण ने 
पहले जो उपवेण दिया था, उसी के आधार पर - व्यासजी ने भगवद्वी ता मे किया 
है। इससे गीता” महाभारत का रहस्योपनिषद ओर शिरोम्भपषण हो' ग 

ओऔर मद्दाभारत गीता के ग्रतिपादित मूलभूत कमतत्वा का उदाइरणसाइत 
विस्तृत व्याख्यान हो गया हैं। उस बात की ओर उन लोगों को अवश्य ध्यान 
देना चाहिये; जो यह कटद्दा करते हैं, कि महाभारत ग्रंथ में “गीता पीछे से 
घुसेड दी गई है। हम तो यही समझते हैं, कि यदि मीता की कोई अपूर्वता था 
विद्येपता ६, तो वह यही हैं, कि जिसका उल्लेख ऊपर किया गया ह। कारण यह्द 
है, कि यद्यपि केवल मोक्षशास्त्र अर्थात्‌ वेदान्त का प्रतिपादन करनेवाले उपनिपद 
आदि, तथा अहिंसा आदि सदाचार के सिर्फ नियम बतानिवाले स्टृति आदि अनेक 
अथ हैं; तथापि वेदान्त के गहन तत्त्वज्ञान के आधार पर “कार्याकायव्यचस्थिते 
करनेवाला, गीता के समान कोई दसरा आचीन ग्रयथ सस्क्तत साहिल में देख 
नहीं पडता | गीताभक्तों को यह वतलाने की आवश्यकता नहीं, कि “ कार्याकाय॑- 


ज्यवस्थिति ” शब्द गीता दी (१६. ९४ ) में अयुक्त हुआ है। यह शब्द हमारा 
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समयत्यागिने छुब्धात्‌ झरूनपि च केशव । 
निहल्ति समरे पायान्‌ क्षत्रियः स हि धर्मवित्‌ ॥ 


“हे केशव | जो गुप्त मर्यादा, नीति अथवा शिक्षाचार का भग करते है और 
जो लोभी या पापी हैं, उन्हें लडाई मे मारनेवाला क्षत्रिय ही धरमज् कहलाता है” 
(शा ५० १६) इसी तरह तैत्तिरीयोपनिषद्‌ मे भी प्रथम “आचार्यदेवों भव” 
कह कर उसी के आगे कहा है, कि हमारे जो कर्म अच्छे हो उन्ही का अनुकरण 
करो, औरों का नहीं-“ यान्यस्माक सुचरितानि। तानि त्वयोपास्यानि, नों 
इतराणि ” ( तै १. ११. ९)। इससे उपनिषदों का वह सिद्धान्त प्रकट होता 
है, कि यद्यपि पिता और आचार्य को देवता के समान मानना चाहिये; तथापि यदि 
वे शराब पीते हों, तो पुत्र और छात्र को अपने पिता या आचार का अनुकरण नहीं 
करना चाहियें। क्योंकि नीति, मर्यादा ओर धर्म का अधिकार मॉ-बाप या गुरु 
से अधिक वलवान्‌ होता है। मनुजी की निम्न आज्ञा का भी यही रहस्य है - 
«“ धर्म की रक्षा करो; यदि कोई धर्म का नाश करेंगा; अथांत्‌ घर्म की आज्ञा 
के अनुसार आचरण नहीं करेगा; तो वह उस मनुष्य का नाश किये बिना नद्ी 
रहेगा ” ( मनु. ८. १४-१६ )। राजा तो गुरु से भी अधिक श्रेष्ठ एक देवता है 
( मनु. ७ ८ और स. भा. शा. ६८. ४० ), परतु वह भी इस धर्म से मुक्त नहीं हो 
सकता । यदि वह इस धर्म का त्याग कर देगा, तो उसका नाश हो जायगा। यह 
बात भनुस्टृति में कही गई है, ओर महाभारत में वही भाव, वेन तथा खनीनेत्र 
राजाओ की कथा मे, व्यक्त किया गया हैं ( सनु, ७ ४१ ओर ८,१९८; मे. भा. 
शा ५६ ६२-१०० तथा अरब. ४ )। 
अहिंसा, सत्य और अस्तेय के साथ इन्द्रिय-निम्नहद की भी गणना सामान्य 
धर्म से की जाती है ( मनु १०.६३ )। काम, क्रोध, लोभ आदि मनुष्य के शत्रु 
हैं। इसलिये जब तक मनुष्य इनको जीत नही लेगा, तब तक समाज का कल्याण 
नहीं होगा । यह उपदेश सब शास्त्रों मे किया गया है। विदुरनीति और भग- 
बद्रीता में भी कहा है - 
त्राधिधं नरकस्येदं द्वारं नाशनसात्मन३ । 
काम क्रोधस्तथा लोभस्तस्मादेतत्‌ त्रय॑ त्यजेत ॥ 
“४ कास, क्रोध ओर छोभ ये तीनों नरक के द्वार हैं। इनसे हमारा नाश होता है। 
इस लिये इनका त्याग करना चाहिये ” (गीता. १६.९१; म भा ३२.७० )। 
परन्तु गीता ही में भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अपने स्वरूप का यह वर्णन किया है, 
“ घमाविरुद्धो श्ृतेषु कामोडस्मि भरतर्षस ”- हे अजजुन | प्राणिमान्र मे जो 'कास' 
धर्म के अनकूल है, वही मैं हूँ (गीता ७११ )। इससे यह बात सिद्ध होती है, 
पके जो “काम ? धर्म के विरुद्ध है वही नरक का द्वार है। इसके अतिरिक्त जो 
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तस्माद्योगाय युज्यस्व योगः कर्म कोशलमस्‌ । # 
->गीता २, ५० 


युदि किसी मनुष्य को किसी शास्त्र के जानने की इच्छा पहले ही से न हो, तो 

वह उस शाज्त्र के ज्ञान को पाने का अधिकारी नहीं हो सकता। ऐसे अविकार- 
रद्दधित मनुष्य को उस शास्त्र की शिक्षा देना मानों चलनी में दूघ दुहना ही है। 
शिष्य को तो इस शिक्षा से कुछ लाभ होता नहीं; परन्तु गुरु को भी निरर्थक 
श्रम करके समय नष्ट करना पडता है। जैमिनी और बादरायण के सूत्रों के आरम 
में इसी कारण से “अथातों धर्मजिजासा ” और “अथातों ब्रह्मजिज्ञासा ” कहा 
हुआ है । जैसे ब्रह्मोपदेश मुमुक्षुओं को और धर्मोपदेश 4र्मेच्छुओं को देना चाहिये; 
वेसे ही कमंशास्नोपदेश उसी मनुष्य को देना चाहिये, जिसे यह जानने की इच्छा 
या जिज्ञासा हों, कि ससार में कर्म केसे करना चाहिये। इसी लिये हमने पहले 
अकरण में, “अथातो” कह कर, दूसरे प्रकरण में 'कर्मजिन्नासा” का स्वरूप और 
कर्मयोगशास्त्र का महत्व वतछाया है। जब तक पहले ही से इस वात का अनुभव 
न कर लिया जाय, कि अमुक काम में अमुक रुकावट है, तब तक उस रुकावट से 
छुटकारा पाने की शिक्षा देनेवाले शास्त्र का महत्त्व ध्यान में नहों आता; और 
मद्दत््व को न जानने से केवल रटा हुआ शासत्र समय पर ध्यान में रहता भी नहों 
है। यही कारण है, कि जो सदगुरु हे, वे पहले यह देखते हैं, कि शिष्य के मन में 
जिज्ञासा है या नहीं; और यदि जिज्ञासा न हों, तो वे पहले उसी को जागृत गरने 
का प्रयत्न किया करते हैं। गीता में कर्मयोगशास्त्र का विवेचन इसी पद्धति से किया 
गया हैं। जब अजुन के मन में यह गका आई, कि जिस लडाई में मेरे हाथ से 
पितृवध और ग्रुरुवध होगा, तथा जिसमें अपने सब बधुओं का नाश हो जायगा, 
उसमें शामिल होना उचित है या अनुचित; और जब वह युद्ध से पराइमुख हो 
कर सन्‍्यास लेने को तैयार हुआ; ओर जब भगवान्‌ के इस सामान्य युक्तिवाद से 
भी उसके मन का समाधान नहीं हुआ, कि “ समय पर किये जानेवाले कर्म का त्याग 
करना मूर्खता और दुबंछता का सूचक है, इससे तुमकों स्वर्ग तो मिलेगा ही नहीं, 
उल्टी दुष्कीति अवश्य होगी | ? तब श्रीमगवान्‌ ने पहले “ अशोच्यानन्वशोचस्त्व 
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.. “इसलिये तू योग का आश्रय ले। कर्म करने की जो रीति, चतुराई या कुशलता 
है उसे योग कहते हैं। ? यह योग” शच्द की ध्याख्या अर्याव्‌ लक्षण है। इसके संबंधमें 
अधिक विचार इसी प्रकरण में आगे चल कर किया है। 
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“जिस मनुष्य को ( अन्याय पर ) कोध आता है, जो ( अपसान को ) सह नही 
सकता, वहीं पुरुष कहलाता हँ। जिस मनुष्य में कोध था चिढ नहीं है, वह 
नपुसक हीं के समान है” (सम भा.१ १३६ ३३ )। इस वात का उछेख ऊपर 
किया जा चुका है, कि इस जगत्‌ के व्यवहार के लिये न तो सदा तेज या कोध 
ही उपयोगी है, और न क्षमा । यही बात लोभ के विपय में भी कद्दी जा सकती 
है; क्योंकि सन्‍्यासी को भी सोक्ष की इच्छा होती ही है। 
व्यासजी ने महासारत में अनेक स्थाना पर भिन्न भिन्न कथाओं के द्वारा 
यह ग्रतिपादन किया है, कि शरता, धैर्य, दया, शीर, मितन्नता, समता आदि सब 
सद्रण अपने अपने विरुद्ध गणों के अतिरिक्त देश-कारू आदि से मयांदित है । 
यह नहीं समझना चादिये, कि कोई एक ही सट्टण सभी समय शोभा देता है । 
भरतृहरि का कथन हैं .- 
विपदि घेर्यमथाभ्युदये क्षमा सदासे वाक्‍्पटुता सुधि विक्रम: । 
“ सकट के समय बये, अ भ्युदय के समय ( अर्थात्‌ जब शासन करने का सामथ्य दो 
तब ) क्षमा, सभा में वक्‍तृता ओर युद्ध में शरता शोभा देती है” (नीति ६३ )। 
शाति के समय उत्तर! के समान वकवक करनेवाले पुरुष कुछ कम नहीं हूं । घर 
बैठे बैठे अपनी स्त्री की नथनी में से तीर चलानेवाले कर्मचीर बहुतेरे होंगे, उनमें 
से रणभूमि पर धनुर्थर कहलानेवाला एक-आध ही दीख पडता हैं। वेर्य आदि 
सदुण ऊपर लिखे समय पर ही शोभा देते है इतना ही नहीं, किंतु ऐसे 
मौके के बिना उनकी सच्ची परीक्षा भी नहीं होती । खुख के साथी तो बहुतेरे हुआ 
करते हैं; परन्तु “ निकषग्रावा तु तेषा विपत्‌ ” - विपात्ति ही उन की परीक्षा 
की सच्ची कसोंटी है। 'असग ” शब्द ही में देश-काल के अतिरिक्त पात्र आदि 
बातों का भी समावेश दो जाता है। समता से वढ कर कोई भी गुण श्रेष्ठ 
नहीं है। भगवद्गीता में स्पष्ट रीति से लिखा हैं, “ समः सर्वेषु मृतेषु ” यही सिद्ध 
पुरुषों का लक्षण है। परन्तु समता कहते किसे हैं । यदि कोई मनुष्य योग्यत्ता- 
अयोग्यता का विचार न करके सब लोगों को समान दान करने लगें, तो क्‍या 
हम उसे अच्छा कहेंगे | इस प्रश्न का निर्णय भगवद्वीता ही में इस प्रकार किया 
है - “ देशे काले च पात्रे च तद्दान सास्विक विदुः ” - देश, काल ओर पात्र 
का विचार कर के जो दान किया जाता है, वहद्दी सात्त्विक कहलाता है (गीता. 
१७ २० )। काल की सर्यादा सिर्फ वततेमान काल ही के लिये नही होती। 
ज्यों जुयों समय बदलता जाता है, हों तो व्यावहारिक धर्म में भी परिवर्तन 
द्ोता जाता है। इसलिये जब प्राचीन समय की किसी बात्त की योग्यता या 
अयोग्यता का निर्णय करना हो, तब उस समय के धर्म-अधर्मसबधी विश्वास का 
भी क्वश्य विचार करना पडता हैं। देखिये, मनु (१. ८५) और व्यास (स. 
सा. शा. ९५५ ८ ) कहते हैं 
गीर ४ 
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| जे 
ओर धान्य-सम्रह् करना हैं, तो यज्ञ ह्वी के लिये (म. भा. शा २६. २५) 
जब कि यज्ञ करने की आज्ञा वेदों ह्वी ने दी है, तब यश के लिये मनुष्य कुछ भी 
कम करे, वह उसको बंधक नहीं होगा। वह कर्म यज्ञ का एक साधन है -वह 
स्वतत्र रीति से साभ्य वस्तु नहीं है । इसलिये यज्ञ से जो फल मिलनेवाला है, 
उसी मे उस कर्म का भी समावेश हो जाता है - उस कर्म का कोई अलग फल नहीं 
होंता। परन्तु यज्ञ के लिये किये गये ये कर्म यद्यपि स्वतत्र फल देनेवाले नहीं 
हूं, तथापि स्वय यज्ञ से स्वरगंग्राप्ति ( अर्थात्‌ मौमांसकों के मताजुसार एक प्रकार 
की सुखग्राप्ति ) होती हं; ओर इस स्वर्गंग्राप्ति के-लिये ही यज्ञकर्ता मनुष्य बडे 
चाव से यज्ञ करता ह। इसी से स्वय यजञ्ञकर्म “पुरुषार्थ ” कहलाता है; क्योंकि 
जिस वस्तु पर किसी मनुष्य की प्रीति होती है ओर जिसे पाने की उसके मन में 
इच्छा होती है; उसे “पुरुषार्थ' कहते हैं ( जे. सू ४ १.१ और २ )। यज्ञ का 
पर्यायवाची एक दूसरा “करत! शब्द है। इसलिये 'यज्ञार्थ' के बदले “ऋत्वर्थ' 
भी कहा करते हैं। इस प्रकार सब कर्मों के दो वर्ग हो गये : एक “यज्ञार्थ! 
( ऋत्वर्थ ) कर्म, अर्थात्‌ जो स्वतत्र रीति से फल नही देते, अतएवं अबधक है; 
ओर दूसरे “ पुरुषार्थ ” कम, अर्थात्‌ जो पुरुष को लाभकारी होने के कारण बंधक 
हू। सहिता में इन्द्र आदि देवताओं के स्तुति-सबरधी सूक्त हैं, तथापि मीमासकगण 
कहते है, कि सब श्रुतिग्न्थ यज्ञ आदि कर्मों ही के अतिपादक हैं। क्योंकि उनका 
विनियोंग यज्ञ के समय भे द्वी किया जाता है। इन कर्मठ, याज्ञिक या केवल 
कर्मवादियों का कहना हैं, कि वेदोक्त यज्ञ-गाग आदि कर्म करने से ही स्वर्ग- 
ग्राप्ति होती है, नहीं तो नहीं होती । चाहे ये यज्अ-याग अज्ञानता से किये जाये 
या ब्रद्मज्ञान से । यद्यपि उपनियदों में ये यज्ञ आह्य माने गये हैं, तथापि इनकी 
योग्यता त्रह्मज्ञान से कम ठहराई गई हैं। इसलिये निश्चय किया गया है, कि यज्ञ- 
याग से स्वर्ग्राप्ति भले ही हो जाय; परन्तु इनके द्वारा:मोक्ष नहीं मिल सकता। 
मोक्षग्राप्ति के लिये त्रह्मश्षान ही की नितान्त आवश्यकता दे। भगवद्गीता के दूसरे 
अध्याय में जिन यज-याग आदि काम्य कर्मों का वर्णन किया गया ह- “ बेद- 
बादरताः पार्थ नान्‍्यदस्तीति वादिनः ” (गी २.४२ )-वे ब्रह्मणान के बिना 
किये जानेवाले उपयुक्त यज्ञ-्याग आदि कर्म ही है) इसी तरह यद्द भा मीमास्का 
ही के मत का अनुकरण है, कि “ यज्ञायात्कमंणोडन्यत्र लोकोईय कमवधनः 
(गी. ३ ५ ) अर्थात्‌ यन्ार्थ किये गये कर्म बंधक नहीं है, शेष सब कम वधक 
है। इन यज्ञ-याग आदि वदिक कर्मों के अतिरिक्त, अर्थात्‌ श्रात को के अतिरिक्त 
ओर भी चारतुर्व॑र्ण्य के भेदानुसार दुसरे आवश्यक कर्म मनुस्थाति आदि धमग्रन्यां में 
वर्णित है; जैसे क्षत्रिय के लिये युद्ध और वैश्य के लिये वाणिज्य | पहले पहल इन 
वर्णाश्रम-कर्मों का प्रतिपादन सर्द्वति-प्रन्थों में किया गया था। इसलिये इन्हें 

स्मार्त कर्म ! या 'स्मार्त यज्ञ भी कहते हैं। इन श्रौत और समा क्मों के सिवा 
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विक इच्छा होती है, कि कार्य-अकाय की व्यवस्था - अथांत्‌ कर्तव्य-अकतंव्य 
घर्स का निर्णय - करने के लिये कोई चिरस्थायी नियम अथवा युक्ति है या नहीं। 
यह बात सच है, कि शास्त्रों में दुर्सिक्ष जेसे सकट के समय “आपड्धर्म! कहकर 
कुछ सुविधाएं दी गई हैं। डदाहरणार्थ, स्द्वातिकारों ने कहा है, कि यदि आपत्काल 
में ब्राह्मण किसी का भी अन्न ग्रहण कर ले, तो वह दोपी नहीं होता; और 
उपस्तिच क्रायण के इसी तरह बताव करने की कथा भी छादोग्योपनिषद्‌ ( याज्ञ. 
३.४१; छा. १.१०. ) में है; परन्तु इसमे और उक्त कठिनाइयों मे बहुत भेद 
है। दुर्भेक्ष जैसे आपत्काल में शासत्रधर्म और भ्रूख, प्यास आदि इन्द्रियक्त्तियों 
के बीच मे ही झगडा हुआ करता है। उस समय हमको इन्द्रियाँ एक ओर खींचा 
करती हैं और झास्त्रधमे दूसरी ओर खींचा करता दै। परन्तु जिन काठिनाइयों 
का वर्णन ऊपर किया गया है, उनमें से बहुतेरी ऐसी हैं, कि उस समय इन्द्रिय- 
वृत्तियो का और शास्त्र का कुछ भी विरोध नहीं होता; किन्तु ऐसे दो धर्मों में 
परस्पर-विरोध उत्पन्न हो जाता है, जिन्हें शास्त्रों ही ने विहत कहा है। और 
फिर उस समय सूक्ष्म विचार करना पडता है, कि किस बात का स्वीकार किया 
जावें। यद्यपि कोई मनुष्य अपनी बुद्धि के अनुसार इनमें से कुछ बातों का निर्णय 
आचीन सत्पुरुषों के ऐसे ही समय पर किये,हुए बर्ताव से कर सकता है, तथापि 
अनेक मोके ऐसे होते हैं, कि उनमें बडे बडे बुद्धिमानों का भी मन चक्कर में पड 
जाता हैं। कारण यह है, कि जितना जितना अधिक विचार किया जाता है, 
उतनी ही अधिक उपपात्तियाँ और तक उत्पन्न होते हैं; और आतिम निर्णय 
असभव-सा हो जाता है। जब उचित निर्णय होने नहीं पाता तब अधर्म या 
अपराध हो जाने की भी सभावना दोती है। इस दृष्टि से विचार करने पर 
माछूस होता है, कि धर्म-अधर्म या कर्म-अकर्म का विवेचन एक स्वृततन्न 
आरत्र दी है, जो न्याय तथा व्याकरण से भी अधिक गहन है। प्राचीन 
सेस्क्रत ग्रथों “में 'नीतिशास्त्र' शब्द का उपयोग ग्रायः राजनीतिशास्त्र ही के विषय 
में किया गया नहै; ओर कर्तव्य-अकर्तज्य के विवेचन को 'धर्मशात्र' कहते हैं। 
परन्तु आजकल 'नीति” शब्द ही में कतंव्य अथवा सदाचरण का भी समावेश 
किया जाता हैं, इसलिये हम ने वरतेसान पद्धति के अनुसार, इस अथ में धर्म-अधर्म 
था कमे-अकर्म के विवेचन ह्वी को नीतिशास्त्र”' कहा है। नीति, कर्म-अकर्म 
यथा घसं-अधर्म के विवेचन का यह शास्त्र बडा गहन है, यह भाव प्रकट करने ही 
के लिये “ सूक्ष्मा गतिईदि धर्मेस्य ” -- अथोत्‌ धर्म या व्यावहारिक नीतिघर्म का 
स्वरूप सूक्ष्म है -यह वचन महाभारत में कई जगह उपयुक्त हुआ है। पाँच 
पांडवों ने !मिल कर अकेली द्रोपदी फे साथ विवाह कैसे किया। द्रौपदी के वस्नहरण 
के समय भीष्म-द्रोण आदि सत्पुरुष शन्यहृदय होकर चुपचाप क्‍यों बैठे रहे! 
दुष्ट दुर्योधन की ओर से युद्ध करते समय भीष्म और दोणाचार्य ने अपने पक्ष का 
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विषय का क्षेत्र इससे भी व्यापक है। इसलिये गीता में “कर्म” शब्द छा 
केवल श्रांत अथवा स्मात कम” इतना ही सकुचित अर्थ नहीं छिया 
जाना चाहिये; किंतु उससे अधिक व्यापक रूप में लेना चाहिये। साराश, 
मनुष्य जो कुछ करता ह- जेसा खाना, पीना, खेलना, रहना, उठना, बेठना, 
श्वासोच्छवास करना, हसना, रोना, सूँघना, देखना, बोलना, सुनना, चलना 
देना, लेना, सोना, जागना, मारना, लडना, मनन और ध्यान करना, आज्ञा 
ओर निपषेघ करना, दान देना, यज्ञयाग करना, खेती ओर व्यापारधधा करना 
इच्छा करना, निश्विय करना, चुप रहना इत्यादि इत्यादि - ये सव भगवदगीता के 
अनुसार “कर्म! ही हैं; चाहे वह कर्म कायिक हो, वाचिक हो अथवा मानसिक 
हो (गीता. ५ < ९)। ओर तो क्‍या, जीना-मरना भी कर्म ही है। मौका 
आने पर यह भी विचार पढता है, कि “जीना या मरना ” इन दो कमों सें से 
किस का स्वीकार किया जावे? इस विचार के उपस्थित होने पर कर्म शब्द का 
अर्थ “कर्तव्य कर्म ” अथवा “विद्वित कर्म ” हो जाता है ( गी. ४. १६ )। मनुष्य के 
कर्म के विषय में यहाँ तक विचार हो चुका । अब इसके आगे बढ कर सब चर- 
अचर सूट्टि के भी-अचेतन बस्तु के भी>-व्यापार में कर्मों शब्द ही का 
उपग्रोग होता है। इस विपयका विचार आगे कर्म-विपाक-प्रक्रिया में किया 
जायगा । 
कर्म शब्द से भी अधिक श्रम-कारक शब्द योग” हैं। आजकल इस शब्द 
का रूढार्थ  आणायासमादिक साधनों से चित्तद्तत्तियों या इच्द्रियों का निरोध 
करना ” अथवा “पातज्जल सूत्रोक्त समावि या ध्यानयोग ” ह। उपनिषढों में 
भी इसी अर्थ से इस शब्द का अ्योग हुआ हैं ( कठ 5६.११ )। परतु ध्यान में 
रखना चाहिये, कि यह सकुचित अर्थ भगवद्नीता में विवक्षित नहीं इे। योग 
जब्द युज! धातु से बना है; जिसका अर्थ “जोड, मेल, मिलाप, एकता, एकत्र 
अवस्थिति ? इत्यादि होता है । ओर ऐसी स्थिति की ग्राप्ति के 'उपाय, साधन 
युक्ति था कर्म ? को भी योग कहते हैं। यही सब अर्थ अमरकोश (३.३ २२ ) में 
इस तरह से ढिये हुए द/ँ-' योंगः सहननोपायध्यानसगतियुक्तियु।  फलित 
ज्योतिप में कोई ग्रह यदि इश्ट अथवा अनिष्ट हों, तो उन ग्रहों का योग इश्ट या 
अनिष्ट कहलाता है; और थयोगलक्षेम' पढ में योग” शब्द का अथ “ अग्रात्त वस्तु 
को आस करना ? लिया गया है (गी, ५ २२ )। भारतीय युद्ध के समय द्वाणा- 
चार्य को अजय देख कर श्रीकृष्ण ने कहा है, कि “ एको हि योगो5स्थ भवेहद- 
घाय ? (म. भा. दो. १८१. ३१ ) अर्थात्‌ टोणाचार्य की जितने का एक ही यांग 
( साधन था युक्ति ) है; और आगे चल कर उन्होंने यह्ठ भी कटद्ठा हैं, कि हमने 
पर्वकाल में धर्म की रक्षा के लिये जरासध आदि राजाओंपकी “योग ही से कसे 
साराथा | उद्योंगपर्च (ज. १०२) में कट्दा गया हे, कि जब भीष्म ने अम्बा, अम्बिका 
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सनग्ंत नहीं हैं। भगवद्गीता डी के समान योगवासिष्ठ में भी वसिष्ठमुनि ने 
श्रीरामचन्द्रजी को ज्ञान-मुलक अ्रवृत्तिमार्ग ही का उपदेश किया है। परन्तु यह 
अथ गीता के बाद बना है; ओर उसमें गीता दी का अनुकरण किया है। अतएव 
ऐसे ग्रथों से गीता की उस अपूर्वता या विशेषता में - जो ऊपर कद्दी गई है - कोई 
आधा नहीं होगी। 
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को दूर करने के लिये “योग” शब्द का कुछ और भी स्पष्टीकरण होना चाहिये। 
यह शब्द पहले पहल गीता के दूसरे अध्याय में आया है; और वहीं इसका स्पष्ट 
अथ भी बतछा दिया हू | पहले साख्यशास्त्र के अनुसार भगवान्‌ ने अर्जुन को यह 
समझा दिया, कि युद्ध क्यों करना चाहिये; इसके बाद उन्हों ने कहा, कि “ अब हम 
तुझे योग के अनुसार उपपत्ति बतछाते हैं? (गी २ ३६ )। और फिर इसका 
वर्णन किया है, कि जो छोंग हमेशा यज्-यागादि काम्य कर्मों में निमम रहते हैं 
उनकी बुद्धि फछाशा से कैसी व्यग्न हो जाती है ( गी. २.४१-४६ )। इसके 
पश्चात्‌ उन्होने यह- उपदेश दिया है, कि बुद्धि को अव्यग्र, स्थिर या शान्त रख 
कर, “आसक्ति को छोड दे; परन्तु कर्मों को छोड देने के आग्रह में न पड ', 
ओर योगस्थ दो कर कर्मों का आचरण कर ? (गी. ९ ४८ )। यहीं पर “योग! 
शब्द का यह स्पष्ट अर्थ भी कह दिया हैं, कि “सिद्धि और असिद्धि दोनो में सम- 
बुद्धि रखने को योग कहते हैं ।” इसके बाद यह कह कर, कि “ फल की आशा से 
कर्म करने की अपेक्षा समबुद्धि का यह योग दी श्रेष्ठ है ?'; (गी २ ४५ ) और 
बुद्धि की समता हो जाने पर कर्म करनेवाले को कर्मसबधी पाप-पुण्य की बाधा नहीं 
होती । इसलिये तू इस योग” को आप्त कर | ? तुरत ही योग का यह लक्षण फिर 
भी बतछाया है, कि ' योगः कर्मम्र कौशलम्‌ ” (गी ९ ५० )। इससे सिद्ध होता 
हैं, कि पाप-पुण्य से अलिप्त रह कर कर्म करने की जो समत्ववुद्धिरुप विशेष युक्ति 
पहले बतलाई गई दे, वही 'कौशछ' हैं; और इसी कुशलता अर्थात्‌ युक्ति से कर्म 
करने को गीता में 'योग' कहा डें। इसी अर्थ को अर्जुन ने आगे चलकर “ योंडय 
योगर्त्वया प्रोक्तः साम्येन मधुसूदन ”” (गी.६ ३३) इस 'छोक में स्पष्ट कर दिया है । 

इसके सबध में, कि ज्ञानी मनुष्य को इस ससार में केसे चलना चाहिये, श्रीशकराचार्य 
के पूर्व द्वी प्रचलित हुए चैदिक"धर्म के अनुसार दो मार्ग है; एक मार्ग यह ई, 

कि ज्ञान की ग्राप्ति हो जाने पर सब कर्मों का सन्‍्यास अर्थात्‌ त्याग कर दें; और 

दूसरा यह, कि ज्ञान की आप्ति हो जाने पर भी कर्मों को न छोडे - उनको जन्म 

भर ऐसी युक्ति के साथ करता रहे, कि उनके पाप-पुण्य की बाधा न होने पावे। 

इन्ही दो मार्गोंकों गीता में सन्‍्यास और कर्मयोग कह्दा है (गी ६ ० )। सन्यास 

कदते डर त्याग को, ओऔर योग कहते डे मेल को । अर्थात्‌ कर्म के त्याग और कर्म के 
मेल ही के उक्त दो भिन्न भिन्न मार्ग हैं। इन्हीं दो मिन्न मागों को लक्ष्य करके आगे 
(गी ५. ४) 'सांख्ययोगी' ( साख्य और योग ) ये सक्षिप्त नाम भी दिये गये 
है। बुद्धि को स्थिर करने के लिये पातञ्जलयोंग-शास्त्र के आसनों का वणन छठवे 
अध्याय में हद सही; परन्तु वह किसके लिये हैं! तपस्वी के लिये नहीं; किन्तु वह 
कर्मयोगी - अर्थात्‌ युक्तिपूर्वक कर्म करनेवाले मनुष्य -कों समता” की युक्ति 
सिद्ध करने के लिये वबतलछाग्ा गया हैं। नहीं तो फिर “ तपस्विभ्यो5घिकों योगी ” 
इस वाक्य का कुछ भर्थ दी नहीं हो सकता। इसी तरह इस अध्याय के अन्त 
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प्रज्ञाचादाश्र भापसे ? -अर्थात्‌ जिस वात का शोक नहीं करना चाहिये, उसी का तो 
तू शोक कर रहा है, ओर साथ साथ न्रह्मज्ञान की भी बडी बड़ी बातें छोट रद्दा 
है - कह कर अजुन का कुछ थोडा-सा उपहास किया; और फिर उसको कर्म के 
ज्ञान का उपदेश दिया। अज्जुन की शका कुछ निराधार नहीं थी। गत भ्रकरण में 
हमने यह दिखलाया है, कि अच्छे अच्छे पडितों को भी कमी कभी “' क्या करना 
चाहिये और क्‍या नहीं करना चाहिये! ” यह प्रश्न चक्कर में डाल देता है। परन्तु 
कर्म-अकर्म की चिन्ता में अनेक अडचनें आती हैं। इसलिये कर्म को छोड देना 
उचित नहीं है। विचारवान पुरुषों को ऐसी युक्ति “अर्थात्‌ ” योग का स्वीकार 
करना चाहिये, जिससे सासारिक कर्मों का लोप तो होने न पावे, ओर कर्माचरण 
करनेवाला किसी पाप या बधन में भी न फेंसे; - यह कह कर श्रीकृष्ण ने अजुन 
को पहले यही उपदेश दिया है, “ तस्माद्योगाय युज्यस्व '- अर्थात्‌ तू भी इसी 
युक्ति का स्वीकार कर। यही 'योग' कर्मयोगशास्त्र है। और जब कि यह बात प्रकट 
है, कि अर्जुन पर आया हुआ सकट कुछ लोक-विलक्षण या अनोखा नहीं था- ऐसे 
अनेक छोटे-बडे सकट ससार में सभी लोगों पर आया करते ह-तब तो यह बात 
आवश्यक है, कि इस कर्मयोगशासत्र का जो विवेचन भगवद्गीता में किया गया दे, 
उसे हर एक मनुष्य सीखे; किसी शास्त्र के प्रतिपादन में कुछ मुख्य मुख्य और गूढ 
अर्थ को प्रकट करनेवाले शब्दों का प्रयोग किया जाता है। अतएवं उनके सरल 
अर्थ को पहले जान लेना चाहिये, ओर यह भी देख लेना चाहिये, कि उस शास्त्र 
के प्रतिपादन की मूलशैली कैसी है। नहीं तों फिर उसके समझने में कई प्रकार 
की आपत्तियाँ और बाधाएँ होती हैं। इसलिये कर्मयोगशासतत्र के कुछ मुख्य मुख्य 
शब्दों के अर्थ की परीक्षा यहाँ पर की जाती है । 
सब से पहला शव्द 'कर्म' है। 'कर्म' शब्द 'कृ! धातु से बना है। उसका अर्थ 
( करना, व्यापार, इलचल ? होता है; और इसी सामान्य अर्थ में गीता में उसका 
उपयोग हुआ है -- अर्थात्‌ यही अर्य गीता में विवक्षित है। ऐसा कहने का कारण 
यही है, कि मीमासाशास्त्र में और अन्य स्थानों पर भी इस शब्द के जो सकुचित 
अर्थ दिये गये हैं, उनके कारण पाठकों के मन में कुछ भ्रम उत्पन्न न होने पावे । 
किसी भी धघमम को लीजिये; उसमें इईश्वर-प्राप्ति के लिये कुछ-न-कुछ कम करने को 
बतलाया ही रहता है। प्राचीन वेदिक धर्म के अनुसार देखा जाय, तो यज्ञ-याग 
ही वह कर्म है, जिससे इंश्वर की भ्रासि द्ोती है। वेदिक प्रथों में थज्ञ-्याग की 
विधि बताई गई है; परन्तु इसके विषय में कहीं कहीं परस्पर-विरोधी वचन 
भी पाये जाते हैं। अतएवं उनकी एकता और मेल दिखलाने के ही लिये जैमिनी 
के पूर्वमीसासाशास्त्र का अचार होने रूगा | -जैसिनी के मतानुसार बैंदिक और 
श्रीत यज्ञ-याग करना ही श्रधान और प्राचीन धर्म है। मनुष्य कुछ करंता है, 
वह सब यज्ञ के लिये करता है। यदि उसे धन कमाना है, तो यज्ञ के लिये 
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प्रकरण मे महाभारत से जो वचन उद्धृत किये गये हैं, उनसे यह स्पष्टतया 
मालूम हो गया हैं, कि यही नारायणीय अथवा भागवतधर्म भगवद्गीता का प्रति- 
'पाद्य तथा ग्रधान विषय है । इसलिये कहना पडता है, कि 'सांख्य” और योग! 
झाब्दों का जो प्राचीन ओर पारिभाषिक अर्थ ( सांख्य - निशृत्ति; योग > ग्रश्नत्ति ) 
नारायणीय धर्म में दिया गया है, वही आर्थ गीता में भी विवक्षित है। 
यदि इसमे किसी को शका हो, तो गीता में दी हुई इस व्याख्या से - 
* समत्व योग डच्यते ” या “योगः कर्मस कौशलम्‌ ?- तथा उपर्युक्त ' कर्म- 
योंगेण योगिनाम्‌ * इत्यादे गीता के वचनों से उस शका का समाधान हो सकता 
है। इसलिये अब यह निर्विवाद सिद्ध है, कि गीता में 'थोंग' शब्द प्त्नत्तिमार्ग 
अर्थात्‌ 'कर्मयोग' के अर्थ ही में अयुक्त हुआ है। वैदिक धर्म-प्रथों मे कौन कहे, 
यह योग” शब्द, पाली और सस्कृत भाषाओं के बोद्धधर्मअथों मे भी, इसी अर्थ 
में प्रयुक्त है। उदाहरणार्थ, सवत्‌ ३३० के लगभग लिखे गये “मिलिंद्प्रश्न नामक 
पार्ली-प्न्‍न्थ में पुब्बयोगों! (पूर्वयोग ) शब्द आया हैं; और वहीं उसका अर्थ 
“पुब्बकम्म! ( पूर्वकर्म ) किया गया है (मि. अ. १. ४ )। इसी तरह अश्वधोष 
कविकृत - जो शालिवाहन शक के आरम्भ में हो गया हूँ - बुद्धचरित” नामक 
'सस्कृृत काव्य के पहले सर्ग के पचासवे ःछोक में यह वर्णन है :- 
आचार्यक योगविधों द्विजानामप्राप्तिमन्येजनकों जगाम । 

अथात्‌ “ ब्राह्मणों को योगविधि की शिक्षा देने में राजा जनक आचार्य ( उपदेश ) 
हो गये । इनके पहले यह आचार्येत्व किसी को भी अप नहीं हुआ थां। ” यहाँ पर 
थोग-विधि! का अर्थ निष्कास-कर्मयोग की विधि ही समझना चाहिये। क्योकि 
गीता आदि अनेक अन्ध मुक्त कठ से कह रदे हैं, कि जनकजी के बतोव का यही 
रहस्य हैं; और अश्वधोष ने अपने “बुद्धचरित' ( ५, १५ और २० ) मे यद्द दिख- 
लाने ही के लिये, कि “ गहृस्थाश्रम मे रद्द कर भी मोक्ष की प्राप्ति कैसे की जा 
सकती है? जनक का उदाइरण दिया है। जनक के दिखलाये हुए मार्ग का नाम 
ध्योग' है; और यह बात बौद्ध-धर्म-अन्यो से भी सिद्ध होती है। इसलिये गीता के 
ध्योग” शब्द का भी यही अर्थ लूगाना चाहिये। क्योंकि गीता के कथनाजुसार 
( गी. ३. २० ) जनक का ही मार्ग उसमें अ्रतिपादित किया गया ईं। सख्य और 
चशोंगमार्ग के विषय में अधिक विचार आगे किया जायगा | अस्तुत अन्न यह ईं, कके 
गीता में 'योग” शब्द का उपयोग किस अर्थ मे किया गया हैं । पा 

जब एक बार यह सिद्ध दो गया, कि गीता में योग का प्रधान अथ कम- 
योग और “योगी” का अ्रधान अर्थ कर्मयोगी हैं, तो फिर यह कहने की आवशध्य- 
कता नहीं, कि भगवद्दीता का भ्रतिपाद क्या दै। स्वयं भगवान्‌ अपने उपदेञ 
को योग! कहते है (गी ४. १-३ » बल्कि छठवे ( ६. ६३ ) अध्याय में अजुन 
जे और गीता के अन्तिम उपसहार ( १८. ७५) में सजय ने भी गीता के उपदेश 
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और भी घार्मिक कर्म हैं) जैंसे त्त, उपवास आदि इन का विस्तृत प्रातिपादन पहले 
पहल सिर्फ पुराणों में किया गया है । इसालिये इन्हे “ पॉराणिक कर्म ? कह सकेंगे। 
इन सब कर्मो के और सी तीन - नित्य, नेसित्तिक और काम्य - भेद किये गये 
हैं। स्नान, सभ्या आदि जो हमेशा किये जानेवाले कर्म है, उन्हें नित्यकर्म कहते 
हैं। इनके करने से कुछ विशेष फल अथवा अर्थ की सिद्धि नहीं होती; परन्तु न 
करने से दोष अवश्य लगता है। नेमित्तिक कर्म उन्हें कहते है, जिन्हें पहले किसी 
कारण के उपस्थित हो जाने से करना पडता है; जैसे अनिष्ट अद्दों की शान्ति, 
प्रायश्वित्त आदि | जिसके लिये हम शान्ति और प्रायश्षित्त करते हे, वह निमित्त 
कारण यदि पहले न हो गया, तो हमे नेमित्तिक कर्म करने की कोई आवश्यकता 
नहीं । जब हम कुछ विशेष इच्छा रख कर उसकी सफलता के लिये शाखस्त्रानुसार 
कोई कर्म करते हैं, तब उसे काम्य कम कद्दते है; जैसे वषा होने के लिये या 
पुत्रआप्ति के लिये यज्ञ करना | नित्य, नमित्तिक और काम्य कर्मों के सिवा भी 
कम है; जैसे मद्रापान इत्मादि, जिन्हें शास्त्रों ने त्याज्य कहा है। इसलिये ये 
कर्म निषिद्ध कहलाते हैं। नित्य कर्म कोन कौन हैं, नेमित्तिक कोन कौन हैं और काम्य 
तथा निषिद्ध कर्म कौन कौन हैं - ये सब बातें घर्मशास्त्रों मे निश्वित कर दी गई 
हैं। यदि कोई किसी धर्मशास्त्री से पूछे कि अमुक कर्म पुण्यप्रद है या पापकारक। 
तो वह सब से पहले इस बात का विचार करेगा, कि शास्त्रों की आज्ञा के अनुसार 
चह कर्म यज्ञार्थ है, या पुरुषार्थ; नित्य है, या नेमित्तिक; अथवा काम्य दे, या 
निषिद्ध: आर इन बातों पर विचार करके फिर वह अपना निर्णय करेंगा। परन्तु 
भगवद्दीता की दृष्टि उस से भी व्यापक और विस्तीर्ण हैं। मान छीजिये, कि अमुक 
एक कर्म शास्त्रों में निषिद्ध नहीं माना गया है, अथवा वह विहिंत कर्म द्वी कद्दा 
गया है। जैसे युद्ध के समय क्षाश्नधर्म ही अज्जुन के लिये विहदित कर्म था। 
तो इतने ही से यह सिद्ध नहीं होता, कि इमें वह कर्म हमेशा करते ही रहना 
चाहिये, अथवा उस कर्म का करना इमेशा श्रेयस्कर ही होगा। यह बात पिछले 
अकरण में कद्दी गई है, कि कहीं कट्दीं तो शास्त्र की आज्ञाएं भी परस्पर-विरुद्ध 
होती हूं। ऐसे समय में मनुष्य को किस मार्ग का स्वीकार करना चाहिये, इस 
बात का निर्णय करने के लिये कोई युक्ति हे या नहीं! यदि है तो वह कोन- 
सी । बस, यही गीता का मुख्य विषय हे । इस विषय मे कर्म के उपयुक्त अनेक 
भेदों पर ध्यान देनेकी कोई आवश्यकता नहीं। यज्ञ-याग आदि बैदिक कर्मों तथा 
चातुर्वण्ये के कर्मों के विषय में मीमासकों ने जो सिद्धान्त किये हैं, वे गीता मे 
प्तिपादित्त कर्मयोग से कहाँ तक मिलते है, यह दिखाने के लिये असगानुसार 
गीता में मीमासकों के कयन का भी कुछ विचार किया गया हैं; और अतिम 
अभ्याय ( गी. १८.६) में इस पर भी विचार किया है, कि ज्ञानी पुरुष को यज्ञ- 
याग आदि कर्म करना चाहिये या नहीं। परन्तु गीता के मुख्य अतिपाय 
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दे या नहीं; नहीं किया जा सकता, तो कोन कौन अपवाद उत्पन्न होते हैं, और 
वे क्‍यों उत्पन्न होते हैं; जिस मार्ग को इसने उत्तम मान लिया हैं, वह उत्तम क्यों 
हं; जिस मार्ग को हम घुरा समझते हैं, वह बुरा क्यो है; यह अच्छेपन या बरे- 
पन किसके द्वारा या किस आधार पर ठहराया जा सकता है; अथवा इस अच्छे- 
पन या बुरेपन का रहस्य क्‍या है - इत्यादि बातें जिस शास्त्र के आधार से निश्चित 
की जाती हैं, उसको “रमंयोगशास्त्र' या गीता के सक्षिप्त रूपालुसार “योगशात्र' 
कहते हूं । अच्छा' ओर 'धुरा' दोनो साधारण शब्द हैं। इन्हीं के समान 
अथ में कमी कभी शुभ-अज्ञुभ, हितकर-अद्वितकर, श्रेयस्कर-अश्रेयर्कर, 
पाप-पुण्य, धर्म-अबर्स इत्यादि शब्दों के उपयोग हुआ करता हू। कार्य-अकार्य, 
कर्तव्य-अकतंव्य, न्‍्याय-अन्याय इत्यादि शब्दों का भी अर्थ वसा ही होता हैं। 
तथापि इन शब्दों का उपयोग करनेवालों के सष्टि-रचनाविषयक मत भिन्न भिन्न 
होने के कारण 'कर्मयोग'-शास्त्र के निरूपण के पन्थ भी भिन्न भिन्न हो गये हैं। 
किसी भी शास्त्र को ठीजिये; उसके विपयों की चर्चा साधारणतः तीन प्रकारसे की 
जाती है। (१) इस जड रूष्टि के पदार्थ ठीक बसे ही हैं, जैसे कि वे हमारी 
इन्द्रियों को गोचर होते हं। इसके परे उनमे और कुछ नहीं हैं। इस दृष्टि से उनके 
विपय में विचार करने की एक पद्धाति है, जिसे आधिभोतिक विवेचन कहते हैं। 
उदाहरणार्थ, सूर्य को देवता न मान कर केवल पीचभौतिक जड पदार्थों का एक 
गोला साने; ओर उ्णता, प्रकाश, वजन, दूरी, और आकर्षण इत्यादि उसके 
केवल गुणधर्मों ही की परीक्षा करें; तो उसे सूर्य का आविभौतिक विवेचन कहेंगे । 
दूसरा उदाहरण पेड का लीजिये। उसका विचार न करके, कि पेड के पत्ते 
निकलना, फूलना, फछलना आदि क्रियाएँ किस अतर्गंत शक्ति के द्वारा होती है 
जब केवल बाहरी दृष्टि से विचार किया जाता है, कि जमीन में वींज बोने से 
अकर फटते हैं, फिर वे वढते हैं; ओर उसी के पत्ते, जाखा, फूल इल्यादि ह॒ 
विकार प्रकट होते हैं, तब्र उसे पेड का आधिभातिक विवेचन कहते हूँ । रसायन- 
शास्त्र, पदार्थविज्ञानशास्त्र, विद्यच्छात्र इल्मादि आधुनिक शास्त्रों का विवेचन 
इसी ढग का होता हैं । और तो क्या, आधिभोतिक पडित यह मी माना करते 
हैं, कि उक्त रीति से क्रिती वस्तु के दृश्य ग्रुणो का विचार कर लेने पर उनका 
काम पूरा हो जाता ह -शि के पदार्थों का इससे अधिक विचार ऋरना 
निष्फल हैं। (९ ) जब उक्त दृष्टि को छोड कर इस वात का विचार किया जाता 
है, कि जड सृष्टि के पदार्थों के मूल्य में क्या दे, क्या, इन पदार्थों का व्यवद्वार केवल 
उनके गुण-बर्मो ही से दोता हद, या उसके लिये क्रिसी तत्त्त का आधार भी ह; 
केवल आविभातिऋक विवेचन से ही अपना काम नहीं चलता। इमकी कुछ जागे 
पैर बढाना है। डदाहरणार्य, जब इस यह मानते दे, कि यह पॉचभातिक सूय 
नामक एक ठेव का अधिष्ठटान है; और इसी के द्वारा इस अचेतन गोले ( यूय ) के 
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ओर अम्बलिका को हरण क्रिया, तब अन्य राजा' लोग “थोग योग ! कद्द कर 
उनका पीछा करने लगे थे। महाभारत में 'योग' शब्द का प्रयोग इसी अर्थ सें 
अनेक स्थानों पर हुआ है। गाता में योग,” योगी” अथवा योग शब्द से बने हुए 
सामासिक शब्द लगभग अस्सी बार आये है; परन्तु चार-पॉच स्थानों के सिवा 
(देखो गी. ६ १९ और २३ ) योग शब्द से ' पातजलरू योग ? अर्थ कहीं भी अभिप्रेत 
नहीं है। सिर्फ 'युक्ति, सावन, कुशलता, उपाय, जोड, मेल ” यही अर्थ कुछ द्देर- 
फेर से सारी गीता में पाये जाते हें। अतएवं कद्द सकते हैं, कि गीताशास्त्र के 
व्यापक शब्दों में योग” भी एक शब्द है; परन्तु योंग शब्द के उप्त सामान्य 
अर्थों से ही - जैसे साघन, कुशलता, युक्ति आदि से ही - काम नहीं चल सकता । 
क्योंकि वफ्ता इच्छा के अनुसार यह साधन सन्‍्यास का हो सकता है; कर्म और 
चित्त-निरोध का हो सकता है; और मोक्ष का अथवा और भी किसी का हो 
सकता है। उदाहरणार्थ, कहीं कहीं गीता मे अनेक प्रकार की व्यक्त सृष्टि 
निर्माण करने की ईश्वरी कुशलता और अद्भुत सामथ्ये को योग” कटद्दा गया है 
(गी. ७ २०; ५ ७; १०, ७; ११. ८ ) और इसी अथ में सगवान्‌ को “योगेश्वर 

कहा है। (गी १८ ७५ )। परन्तु यद्ट कुछ गीता के 'योग' शब्द का मुख्य 
अर्य नहीं है। इसलिये, यह बात्त स्पष्ट रीत्ति से श्रकट कर देने के लिये “योग” 
शब्द से किस विशेष अकार की कुशलता, साधन, युक्ति अथवा उपाय को गीता 
में विवक्षित समझना चाहिये। उस अन्थ ही में योग शब्द की यद्द निश्चित 
व्याख्या की गई हे - “ योगः कर्मस कोशलूम्‌ ” (गी. २, ५० ) अर्थात्‌ कर्म 
करने की किसी विशेष अकार की कुशलता, युक्ति, चतुराई अथवा शैली को 
योग कहते हैं। शाकर-भाष्य में भी “ कर्मसु कोशलम्‌ ? का यही अर्थ छिया 
गया है- ' कर्म में स्वभावसिद्ध रहनेवाले बधन को तोड़ने की युक्ति !। यदि 
सामान्यतः देखा जाय, तो एक ही कर्म को करने के लिये अनेक योग” और 
उपाय! होते हैं। परन्तु उनमें से जो उपाय या साधन उत्तम हो उसी को योग 
कहते हें। जैसे द्रव्य उपाजेन करना एक कर्म है। इसके अनेक उपाय या साधन 
हैं : जैसे चोरी करना, जालसाजी करना, भीक मॉगना, सेवा करना, ऋण लेना, 
भेहनत करना आदि । यद्यपि धातु के अर्थानुसार, इनमें से हर एक को “योग? 

कह सकते हैं, तथापि यथार्थ में (द्रव्यग्राप्ति-येग” उसी उपाय को कहते हैं, 

जिससे हम अपनी “ स्वतन्नता रख कर मेहनत करते हुए द्रव्य ग्रासत कर सके। * 

जब स्वय भगवान्‌ ने योग” शब्द की निश्चित और स्वतत्न व्याख्या कर 

दी है.( योगः कर्म कोशल्म-अर्थात्‌ कर्म करने की एक प्रकार की विशेष युक्ति को, 

योग कहते हईं ), तब सच पूछो, तो इस शब्द के मुख्य अथे के विषय में कुछ भी 

शका नहीं रहनी चाहिये; परन्तु स्वयं भगवान्‌ की बतलाई हुईं इस व्याख्या पर 

ध्यान न दे कर गीता का माथतार्थ भी मनमाना निकाला है।अतणएव इस भ्रम 
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उसका कहना हैं, कि सृष्टि के मूल-तत्त्व को खोजते रहने से कुछ छाभ नहीं, 
यह तत्त्व अगम्य हं। अर्थात्‌ इसको समझ लेना कभी भी सभव नहीं। इसलिये 
इसकी कत्पित नींव पर किसी शास्त्र की इमारत को खडा कर देना न तो सभव 
है आर न उचित | असभ्य और जगली मनुष्यों ने पहले पहल जब पेड, बादल 
ओर ज्वालामुखी पवत आदि को देखा, तव उन छोगों ने अपने भोलेपनसे इन 
सब पदा्थां को देवता ही मान लिया। यह्द कोट के मतानुसार, “आविदेविक' 
विचार हो ज्लुका; परन्तु मनुष्यों ने उक्त कल्पनाओं को शीघ्र ही त्याग 
दिया: वे समझने लगे कि इन सब पदायों मे कुछ-न-कुछ आत्मतत्त्व अवश्य 
भरा हुआ है। कोट के मतानुसार मानवी ज्ञान की उन्नति की वह दूसरी 
सीढी हैं। इसे वह “आध्यात्मिक' कहता दढे, परन्तु जब इस रीति से राष्टि का 
विचार करने पर भी प्रत्मभ्ष उपयोगी शास्त्रीय ज्ञान की कुछ बद्धि नहीं हो सकी, 
तब अन्त मे मनुष्य स्रष्टि के पदार्था के दृइ्य गुण-धर्मा ही का ऑर अविक विचार 
करने लगा; जिससे वह रेल ओर तार सरीखे उपयोगी जआविष्कारों को हँढ कर 
रूष्टि पर अपना अधिक प्रभाव जमाने ऊरूग गया ढ्व। इस मार्ग को कोट ने 'आधि- 
भोतिक' नाम दिया ढें। उसने निश्चित किया है, कि किसी भी आस्त्र या विषय 
का विवेचन करने के लिये अन्य मार्गों की अपेक्षा यही आधिभौतिक मार्ग अधिक 
प्रेप|्ठ और लाभकारी हूँ। कोट के मतानुसार समाजश्नासत्र या कर्मयोंगश्मास््र का 
ताक््विक विचार करने के लिये इसी आधिभौतिक मार्ग का अवलम्ब करना 
चाहिये। इस मार्ग का अवलम्व करके इस पडित ने इतिहास की आलोचना की; 
और सब व्यवह्ारण्ास्रों का यही मथितार्थ निकाला है, कि इस ससार मे प्रत्येक 
मनुष्य का परस धर्म यही हें, कि वह समस्त मानव-जाति पर श्रेम रख कर सत्र 
लोगों के कत्याण के लिये सदेव अ्यत्न करता रहे। मिल और स्पेन्सर आदि 
अग्रेज पडित उसी मत के पुरस्कर्ता कद्टे जा सकते हैं। इसके उलटे कान्ट, हेगेल 
शोपेनहर आदि जन तत्त्वज्ञानी पुरुषों ने, नीतिशासत्र के लिये इस आधिभोतिक 
पद्धति को अपूर्ण माना है। हमारे वेदान्तियों की वाई अध्यात्मबुद्धि से ही नीति 
के समर्थन करने के मार्ग को आजकल उन्होंने युरोप मे फिर भी स्थापित क्रिया 
हु। इसके विषय में आर अधिक लिखा जायगा। 
एक ही अर्थ विवक्षित होने पर भी “अच्छा ओर बुरा ” के परयायवाची 
भिन्न भिन्न शब्दों का- जैसे ार्य-अंकार्य और “धर्म-अधर्म' का- डप्योग 
क्यों होने लगा १ इसका कारण यही है, कि विपय-प्रतिपादन का मार्ग या दृष्टि प्रत्येक 
की भिन्न भिन्न होती है। अर्जन के सामनें यह प्रश्न था, कि जिस युद्ध में भीष्म, 
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तथापि उसने उनका ऐतिहासिक क्रम नह रीति से बाबा है, आर उनमे आधिभातिकफ 
(7ए०झंधर० ) पद्धति को ही श्रठ चतलाया है, चस, इतना ही कॉंट का नया शाघ है। 
कट के अनेक्त ग्रन्थों का अग्रेजी म अनुवाद हो गया हैं। 
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(६ ४६) में अर्जुन को जो उपदेश दिया गया है, कि “तस्माद्ोगी नैंवाजुन 
उसका अर्य ऐसा नहीं हो सकता, कि “हे अर्जुन | तू पातजल योग का अभ्यास 
करनेवाला वन जा |” इसलिये उक्त उपदेश का अर्थ “ योगस्थ: कुरु कमांणि ”! 
(२. ४८ ), “ तस्माद्योगाय युज्यस्व योग: कर्म कोशलम्‌ ” (गी. २. ५० ), 
« योगमात्तिष्ठोत्तिष्ठ भारत ” ( ४. ४९ ) इत्यादि वचनों के अर्थ के समान ही 
होना चाहिये। अर्थात्‌ डसका यही अर्थ लेना उचित है, कि “हे अजुंन! 
तू युक्ति से कर्म करनेवाला योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी हो।” क्योंकि यह 
कहना ही सम्भव नहीं, कि “ तू पातञ्जल योग का आश्रय लेकर युद्ध के लिये 
तैयार रह । ” इसके पहले ही साफ साफ कद्दा गया है, कि “ कर्मयोगेण योगि- 
नामू! (गी ३. ३ ) अर्थात्‌ योगी पुरुष कर्म करनेवाले होते हैं। भारत के 
(म सा ज्ञा. ३४८. ५६ ) नारायणीय अथवा भागवतवर्म के विवेचन में भी कहा 
गया है, कि इस धर्म के लोग अपने कर्मों का त्याग किये बिना ही युक्तिपूर्वक कर्म 
करके ( सुअयुक्तेन कर्मणा ) परमेश्वर की आप्ति कर छेते हैं। इससे यह स्पष्ट हो 
जाता है, कि योगी” और 'कर्मयोगी' दोनों शब्द गीता में समानार्थक हैं, और 
इनका अर्थ “युक्ति से कर्म करनेवाला ? होता हैं; तथा बडे भारी “कर्मयोग' 
शब्द का प्रयोग करने के बदले, गीता और महाभारत में छोटे-से योग” शब्द 
क्रा ही अविक उपयोग किया गया हैं। “ मैंने तुझे जो यह योग बतल्यया है, इसी 
को पूर्वकाल में विचस्वान्‌ से कहा था ( गी. ४ १) ओर विवस्वान्‌ ने: मनु को: 
बतलाया था, परन्तु उस योग के नष्ट हो जाने पर फिर वह्दी योग आज तुश्नसे- 
कहना पडा ?- इस अवतरण में भगवान्‌ ने जो “योग शब्द का तीन बार उच्चारण 
किया है, उस में पातज्लक योग का विचल्लित होना नहीं पाया जाता; किन्तु “कर्म 
करने की किसी प्रकार की विशेष युक्ति, साधन या मार्ग ” अर ही लिया जा 
सकता है। इसी तरह जब सजय कृष्ण-अजुन सवाद को गीता में “योग” कहता है 
(गी १८ ७० ) तब सी यही अर्थ पाया जाता है। श्रीशकराचार्य स्वय सन्‍्यास- 
मार्गवाले थे। तो भी उन्होंने अपने गीता-भसाष्य के आरम में द्वी वेदिकधर्म के दो- 
भेद-प्रश्कत्ति और निदृत्ति-बतलाये हैं; और “योग” शब्द का अथे श्रीमगवान्‌ की की: 
हुई व्याख्या के अनुसार कभी “सम्यग्दशनोपायकमोनुष्ठानम्‌” (गी. ४.४२) ओर, 
कभी “योगः युक्ति: ” (गी १०.७) किया है इसी तरह मद्यमारत मे, भी योग 
और 'श्ञान' दोनों शब्दों के विषय में स्पष्ट ल्खा, है,, कि “ अबृत्तिलक्षणो योग£ 
ज्ञान सन्‍्यासलक्षम्‌ ” (सभा. अश्व. ४३. २० )॥ अथात्‌ योग का अर्थ अ्नृत्ति- 
मार्ग और ज्ञान का अर्थ सन्‍्यास या निकृत्तिमार्म है.। शान्तिपर्व के अन्त में, 
नारायणीयोपाख्यान सें 'साख्य' ओर योग” शब्द तो इसी अर्थ में अनेक बार, 
आये हैं; ओर इसका भी वर्णन किया गया है, कि ये दोनों मार्ग साथ्टि के आरम्भ 
में क्यों और केसे निर्माण किये गये (स सा. श्ञा, ९४० और ४८ )। पहले 
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सांसारिक नीति-बधनों को भी “धर्म” कहते हैं । धर्म शब्द के इन दो अर्थों को यदि 
पृथक करके दिखलाना हो, तो पारलोंकिक घर्म को 'मोक्षधर्म' अथवा सिर्फ मोक्ष 
आर व्यावहारिक धर्म अथवा केवल नीति को केवल “धर्म' कहा करते हैं । उदाहर- 
णाथ चतुविध पुरुषों की गणना करतें समय हम लोग “ वर्म, अर्य, काम, मोक्ष 
कहा करते हं। इसके पहले शब्द “वर्स” में ही यदि मोक्ष का समावेश हो जाता 
तो अन्त में मोक्ष को प्रथक्‌ पुरुषार्थ वतलाने की आवश्यकता न रहती। अर्थात्‌ 
यह कहना पडता हे, कि “धर्म' पद से इस स्थान पर ससार के सैक्डों नीतिथर्म 
ही झास्त्रकारों को अभिप्रेत हें। उन्ही को हम लोग आजकल कर्तव्यकर्म, नीति 
नीतिवर्म अथवा सदाचरण कहते ईं; परन्तु प्राचीन सस्कृत ग्रथों में नीति!” अबवा 
नीतिशास्त्र' शब्दों का उपयोग विशेष करके राजनीति ही के लिये किया जाता 
है। इसालिये पुराने जमाने में कर्तव्यकर्म अथवा सदाचार के सामान्य विवेचन को 
नीतिप्रवचन” न कह कर “वर्मप्रवचन” कहा करते थे। परन्तु नीति! और “बर्म' 
दो शब्दों का यह पारिभाषिक भेद सभी सस्क्ृत-ग्रथों में नहीं माना गया हे। 
इसलिये हमने भी इस ग्रन्थ में 'नीति', कर्तव्य” और “वर्म' शब्दों का उपयोग 
एक ही अर्थ में किया है; और मोक्ष का विचार जिन स्थानों पर करना है, उन 
ग्रकरणों के “अन्यात्म” और “भक्तिमार्ग! ये स्वतत्र नाम रखे है। महासारत में 
धर्म शब्द अनेक स्थानों पर आया हैं, और जिस स्थान में कहा गया हैं, कि 
« किसी को कोई काम करना धर्म-सगत है, ” उस स्थान में धर्म शब्द से क्तेव्य- 
शास्त्र अथवा तत्कालीन समाज-व्यवस्थाशास््र द्वी का अर्थ पाया जाता है; तथा 
जिस स्थान में पारलीकिक कल्याण के मार्ग बतलाने का प्रसग आया हैं, उस स्थान 
पर अर्थात्‌ शान्तिपव के उत्तरार्थ में 'मोक्षधर्स! इस विशिष्ट शब्द की योजना की 
गई है। इसी तरह मन्वादि स्थ्ृति-ग्रन्थों में ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य और दाद्ग के 
विशिष्ट क्‍मों अर्थात्‌ चारों वर्णों के कर्मा का वर्णन करते समय केबल वर्स 
शब्द का ही अनेक स्थानों पर कई बार उपयोग किया गया हं। ओर 
भगवद्वीता सें भी जब भगवान, अजुन से यह कह कर लडने के लिये कहते हैं, कि. 
स्वधर्मसपि चाउवेक्ष्य ' (गी २. ३१ ) तन- ओर इसके बाद “ स्वधर्म निधन 
कयः परधर्मो भय्यावहः (गी. ३. ३५) इस स्थान पर भी - धर्म! झाब्द 
इस लोक के चातुबंण्य के धर्म अर्थ में ही अयुक्त हुआ ह। पुराने जमाने 
के ऋषियों ने श्रस-विभागरूप चालुवेण्ये-सस्था इसलिये चलाइ थी कि समाज के 
व्यवहार सरलता से होते जाबे, किसी एक विशिष्ट व्यक्ति या वर्ग पर ही 
सारा बोझ न पढने पाजे, आर समाज का सभी दिशाओं से सरक्षण ओर पोषण 
भली भोंति होता रहे। यह बात भिन्न हैं, कि कुछ समय के बाद चारा वण्णा के 
लोग केबल जातिमात्रोपजीबी हो गये, अर्थात्‌ सच्चे स्वकर्म को भूलकर वे केवल 
नामधारी ब्राह्मण, कषश्रिय, बश्य अश्ववा शद्र हो गये। इसमे सदेह नहीं, कि आरम्भ में 
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को योग” ही कहा है। इसी तरह गीता के प्रत्येक अध्याय के अन्त में, जो 
अध्याय-समाप्ति-दर्शक सकलप हैं, उनसे भी साफ साफ कह दिया हैँ, कि गीता 
का मुख्य अतिपाद्य विषय “योगशास्त्र! हैं। परन्तु जान पडता है, कि उक्त सकल्प 
के शब्दों के झर्थ पर भी टीकाकार ने ध्यान नहीं दिया। आरम्भ के दो पदों- 
< श्रीमदभगवद्गीतासु उपनिषत्सु “- के बाद इस सकलप में दो शब्द “ ब्रह्म॑विद्याया 
योगशास्त्रे ' और भी जोडे गये हैं। पहले दो शब्दों का अर्थ है - “ भगवान्‌ से 
गाये गये उपनिषद से ', ओर पिछले दो शब्दो का अर्थ “ ब्रह्मविद्या का योगशास्त्र 
अर्थात्‌ कर्मयोग-शास्त्र ' है, जो कि इस गीता का विधय हैं। ब्रह्मविद्या और 
बह्मज्ञान एक ही बात है; और इसके प्राप्त हो जानेपर ज्ञानी पुरुष के लिये दो 
निष्ठाएँ या मार्ग खुले हुए हैं ( गी. ३. ३ )। एक साख्य अथवा सन्यास सार्ग- 
अर्थात्‌ वह मार्ग जिसमें जान होने पर कर्म करना छोड कर विरक्त रहना पडता 
हैं; ओर दूसरा योग अथवा कर्ममार्ग - अर्थात्‌ वह मार्ग, जिसमें कर्मों का त्याग 
न करके ऐसी युक्ति से नित्य कर्म करते रहना चाहिये, कि जिससे मोक्ष-प्राप्ति में 
कुछ भी बाधा न हो । पहले मार्ग का दूसरा नाम 'ज्ञाननिष्ठा' भी है, जिसका 
विवेचन उपनिषदों मे अनेक ऋषियों ने और अन्य ग्रथकारों ने भी किया है। परन्तु 
ब्रह्मविद्या के अन्तर्गत कर्मयोग का या योगशासत्र का तात्तिविक विवेचन भगवद्वीता 
के सिवा अन्य ग्रन्थों में नहीं हैं। इस बात का उल्लेख पहले किया जा चुका है, कि 
अध्याय-समासि-दशक सकलप गीता की सब प्रतियों में पाया जाता है; और इससे 
प्रकट होता है, कि गीता की सब टीकाओ के रचे जाने के पहले ही उसकी रचना 
हुई होगी । इस सकल्प के रचयिता ने इस सकल्‍प मे “जहाविद्यायां योगशास्त्र ? 
इन दो पदों को व्यर्थ ही नहीं जोड दिया है; किन्तु उसने गीताशास्त्र के अ्रति- 
पाग्य विषय की अपूर्वता दिखाने द्वी के लिये उक्त पदों को उस सकलप में आधार 
ओर हेतुसद्ित स्थान दिया हैं। अतः इस बात का भी सहज निर्णय हो सकता 

कि गीता पर भनेक साप्रदायिक टौकाओं के होने के पहले गीता का त्तात्पर्य 
केसे और क्‍या समझा जाता था। यह हमारे सौभाग्य की बात है, कि इस कर्म- 
योग का अतिपादन स्वय भगवान श्रीकृष्ण द्वी ने किया है, जो इस योगमसार्ग के 
प्रवर्तत और सब योगों के साक्षात्‌ ईश्वर (८ योग +- ईश्वर ) हैं; और लोकद्दित के 
लिये उन्हों ने अर्जुन को उसको बत्तलाया है। गीता के 'योग” और 'योगशास्त्र' 
शब्दों से हमारे कर्मयोंग” और “कर्मयोगशार्र” शब्द कुछ बडे हैं सही, परन्तु 
अब हमने कर्मयोगशारत्र सरीखा बडा नाम ही इस अन्थ और प्रकरण को देना 
इसलिये पसद किया है, कि जिससे गीता के प्रतिपाद्य विषय के सम्बन्ध में कुछ 
भी संदेह न रह जाघचे। 

एक ही कर्म को करने के जो अनेक योग, साधन या मार्ग हैं, उनमें से 

सर्वोत्तम और छुद्ध सार्ग कौन है; उसके अनुसार नित्य आचरण किया जा सकता 
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कारण है, कि पूर्वमीमासा और उत्तरमीसासा दोनो पारलौंकिक अर्थ के प्रतिपादक 
अन्धों के साथ ही - घर्मग्रन्थ के नाते से- “नारायण नमस्क्षृत्य ” इन अतीक 
शब्दों के द्वारा - महाभारत का भी समावेश व्रह्मयज्ञ के नित्यपाठ में कर दिया है। 
धर्म-अधर्स के उपयुक्त निरूपण को सुन कर कोई यह प्रश्न करें, कि यदि 
तुम्हें ' समाज-धारण ” और दूसरे प्रकरण के सह्याद्तविवेक मे कथित 'सर्वभ्रतहित' 
ये दोनों तत्त्व सान्‍्य हैं, तो तुम्हारी दृष्टि मे और आधिभौतिक दृष्टि मे भेद ही 
क्या हे! क्योंकि ये दोनों तत्त्व वाह्यतः अत्यक्ष दिखनेवाले और आधिभौंतिऊ ही 
हैं। इस ग्रश्न का विस्तृत विचार अलग प्रकरणों में किया गया है | यहां इतना 
ही कहना बस है, कि यद्ञापि हसकों यह तत्त्व मान्य है, कि समाज-वारणा ही 
धर्म का सुख्य बाह्य उपयोग है, तथापि हमारे मत की विशेषता यह्द हे, 
कि वैदिक अथवा अन्य सब वर्मों का जो परम उद्देश आत्म-कत्याण या नोक्ष है, 
उस पर भी हमारी दष्टि बनी है । समाज-धारण को लीजिये, चाहे सर्वभूतह्वित 
द्वी को, यढि थे बाह्योपयोगी तत्त्व हमारें आत्म-कल्याण के मार्ग मे वावा डालें, 
तो हमे इनकी जरूरत नही । हमारे आयुर्वेद-अन्थ यदि यह अतिपादन करते हैं, 
कि वेबकशास्त्र भी शरीररक्षा के द्वारा मोक्षग्राप्ति का साधन होने के कारण सम्र- 
हणीय है, तो यह कढापि सभव नहीं, कि जिस शास्त्र मे इस महत्त्व के विपय 
का विचार किया गया है, कि सासारिक व्यवहार किस प्रकार करना चाहिंग्रे, उस 
कर्मयोंगशास्त्र को हमारे शासत्रकार आध्यात्मिक सोंक्षज्ान से अलग बतलाचे। 
इसलिये हम समझते हैं, कि जो कर्म हमारे मोक्ष अथवा हमारी आध्यात्सिक 
उन्नति के अनुकूल हो, वहीं पुण्य है, वही धर्म और वही शुभकर्म 6; ओर जो 
कर्म उसके ग्तिकूल वही पाप, अधर्म अथवा अशग्युभ हैं। यही कारण हूं, ि इस 
कर्तव्य-अकर्तव्य', 'कार्य-अकार्य' शब्दों के बदले धर्म ओर “अवर्म! शब्दों 
का ही ( यद्यपि वे दो अर्थ के, अतएवं कुछ सदिग्ध हा, तो भी ) आविर “उप- 
योग करते हैँ। यद्यपि वाह्य-रष्टि के व्यावहारिक कमा अथवा व्यापारा छा 
विचार करना ही प्रधान विपय हो, तो भी उक्त कर्मो के वाह्य परिणास के विचार 
के साथ ही साथ यह विचार भी इम लोग इमेशा किया करते ह, कि ये व्यापार 
हमारे आत्मा के कल्याण के अनुकूल है या प्रतिकूल। यदि आधिभातिकवादी से 
कोई यह ग्रश्न करे, कि “ में अपना हित छोड कर छोगो का हित क्‍यों करू । 
वह इसके सिवा और क्या समावानकारक उत्तर दे सकता है, कि “ यह्द तो साना- 
न्यतः मनुप्य-स्वभाव ही है। ? हमारे शास्त्रकारों की दष्टि इससे परे पहुंची हुई 
हैं; आर उस व्यापक आध्यात्मिक दृष्टि ही से महाभारत में कर्मय्रोगणान्त्र रा 
विचार क्या गया हैं; एवं श्रीमक॒गवर््ीता में वेदान्त का निशरूपण भी टतसे हा के 
लिये किया गया है । प्राचीन यूनानी पडितो की भी यही राय है, कि “अत्यन्त दिते 
अथवा “सद्गुण की पराकाष्ट्रा' के समान मनुष्य का कुछ न-कुछ परम उश 
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सब व्यापार या व्यवहार होते रहते ईं, तत्र उसको उस विषय का आधिदेधिक 
विवेचन कहते हैं। इस मत के अनुसार यह साना जाता है, कि पेड में, पानी में, 
हवा में अर्थात्‌ सब पदार्थों में, अनेक देव हैं; जो उन जड तथा अचेतन पदार्था से 
भिन्न तो हैं, किन्तु उनके व्यवद्दारों को वही चलाते हैं। (३ ) परन्तु जब यह 
साना जाता है, कि जड स्रष्टि के हजारों जड पदायों में दइजारों स्वतंत्र देवता 
नहीं हैं; किन्तु बाहरी झाष्टि के सब व्यवद्दारों को चलानेवाली, मनुष्य के 
शरीर में आत्मस्वरुप से रहनेवाली, और मनुष्य को सारी झाष्टि का ज्ञान 
प्राप्त करा देनेवाली एक ही चित्‌-शक्ति दे, जो ऊफ़ि इद्रियातीत है और 
जिसके द्वारा ही इस जगत्‌ का सारा व्यवहार चक रहा है, तब उस 
विचार-पद्धति को आध्यात्मिक विवेचन कहते है । उदाहरणार्य, अभ्यात्मवादियों 
का सत है, कि सूर्य चन्द्र आदि का व्यवद्वार, यहों तक कि ब्रक्षों के पत्तों का 
हिलना भी, इसी अचिस्त्य शक्ति की प्रेरणा से हुआ करता है । सूर्य-चन्द्र आदि 
में या अन्य स्थानों में मिन्न भिन्न तथा स्व॒तन्न देवता नहीं हं। प्राचीन काल से 
किसी भी विपय का विवेचन करने के लिये तीन मार्ग प्रचलित हैं; और इनका 
उपयोग डप्निपद-प्रन्थों में भी किया गया है। उदाहरणाय, ज्ञानेन्द्रियाँ श्रेष्ठ ह॑ 
या आण श्रेष्ठ ह, इस वात का विचार करते समय, बृहदारण्यक आदि 
उपनियर्दों में एक बार उक्त इन्द्रियों के अभि आदि देवताओं को और दूसरी 
वार उनके सूक्ष्म रूपों (अध्यात्म ) को ले कर उनके बलाबलर का विचार 
किया गया है (बृ १.५ २१ और २२; छा. १ २और ३, कौपी २ ८ ), 
ओर, गीता के सातवें अध्याय के अन्त में तथा आंठवे के आरभ में 
ईश्वर के स्वरूप का जो विचार बतलाया गया है, वह भी इसी दृष्टि से किया 
गया है। “ अष्यात्मविद्या विद्यानाम ” (गी, १० ३९ ) इस वाक्य के अनुसार 
हमारे शास्त्रकारों ने उक्त तीन मागो में से, आध्यात्मिक विवरण को ही अधिक 
महत्व दिया है। परन्तु आजकल उपयुक्त तीन शब्दों ( आविभौतिक, आाधि- 
देबिक और आध्यात्मिक ) के अर्थ को धोडा-सा बदल कर प्रसिद्ध भाविभीतिक 
फ्रेंच पंडित कोट* ने आधिभौोतिक विवेचन को ही अधिक महत्त्व दिया है। 
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* फ्रान्स देश में ऑगस्ट कोंट (4080०७/७ (९०००७० ) नामक एक बडा पद्टित 
गतशताच्दी मे हो थुका है । इसने समाजशाहूपर एक बहुत बढा ग्रथ लिखकर बतलाया 
है, कि समाजरचना का शास्त्रीय रीति से किस प्रकार ब्बिचन करना चाहिये। अनेर 
शास्त्रो की आलोचना करके इसने यद्व निश्चित किया है, कि कसी भी शास्त्र को लो, 
उसका निनिचन पहले पहल '॥९0087०9। पद्धति मे किया जाता है, फिर 'चैं०४७॥५७१८७/ 
पद्धति से होता है, ओर अन्त मेँ उंसको ?087:09 स्॒स्प मिलता है। उन्हीं तीन पद्ध- 
तियो को हमने इस ग्रन्थ-मे आधिदेविकु,-आध्यात्मिक और आधिभौतिक ये तीन प्राक्षीन 


नाम ड्िये है।ये पद्धतियाँ कुछ कोट की निकाली हुई नहीं है, ये सब पुरानी ही हैं 
गौर ५ है 
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अश्ष किया हैं, कि हें कण | उस समय तेरा धर्म कहों गया था ! ” इन सब बातो 
का वर्णन मद्दाराष्ट्रकवि मोरोपत ने किया है। ओर महाभारत में भी इस प्रसग 
पर “क्व ते घर्मस्तदा गतः ? अ्रश्न में 'वर्म' शब्द का ही प्रयोग किया गया है। 
तथा अन्त में कहा गया है, कि जो इस ग्रकार अधर्म करें उसके साथ उसी तरह 
का बताव करना ह्वी उसको उचित दण्ड देना ह। साराश, क्या सस्क्तत और क्या 
भाषा, सभी अन्थो में “धर्म” शब्द का श्रयोग उन सव नीति-नियमो के बारे मे किया 
गया हैं, जो समाज-धारणा के लिये शिष्टजनो के द्वारा अध्यात्म-दृष्टि से बनाये 
गये ह। इसलिये उसी शब्ढ का उपयोग हमने भी इस अथ में किया हैं। इस 
द्शि से विचार करने पर नीति के उन नियमों अथवा 'शिश्टाचार! को धर्म की 
बुनियाद कह सकते है, जो समाज-वारणा के लिये शिष्टजनों के द्वारा प्रचलित 
किये गये हों; और जो सर्वमान्य हो चुके हो । और, इसलिये मद्दाभारत (,अनु. 
१०४ १५०७ ) में एवं स्मृति-ग्न्थों में “आचारप्रभवों धर्मः” अथवा “आचारः 
परमों धर्म:? (मनु. १ १०८ ), अथवा धर्म का मूल बतलाते समय “वबेदः 
स्मृति; सदाचार' स्वस्थ च ग्रियमात्मन ” ( मनु २, १६ ) इत्यादि बचन कहे 
है। परन्तु कर्मयोगशास््र मे इतने ही से काम नहीं चल सकता; इस वात का भी 
पूरा और मार्मिक विचार करना पडता हे, कि उक्त आचार की गन्वत्ति हीं क्‍यों 
हुई - इस आचार की श्रद्रात्ति ही का कारण क्या है । 

“वर्म! शब्द की दूसरी एक और व्याख्या प्राचीन अथो से दी गई दे! उसका 
भी वहाँ थोडा विचार करना चाहिये। यह व्याख्या मीमासका की है: “ चोदना- 
लक्षणोंडर्थों धर्मः ” (ज.स्‌ ११ ९२)। किसी अधिकारी पुरुष का यह कहना 
अयवा आज्ञा करना कि 'तू अमुक कर ” अथवा “मत कर “चोदना” थानी प्रेरणा 
है। जब तक इस प्रकार कोई प्रतरथ नही कर दिया जाता, तब तक कोड भी काम 
किसी को भी करने की स्वतत्रता होती हं। इसका आशय यही हू, कि पहले 
पहल निबंध या ग्रबध के कारण घम्म निर्माण हुआ । धमर को यह व्याख्या कुछ 
अश में, प्रसिद्ध अग्रेज अ्रथकार हॉव्स के मत से मिलती है। असम्य तथा जगला 
अवस्था में प्रत्येक मनुष्य का आचरण, समय समय पर उत्पन्न द्वोनेवाली मनोगशत्तियां 
की प्रबछता के अनुसार हुआ करता द्व। परन्तु थीरे घीरे कुछ समय के बाद यह 
मालठम होने लगता हे, कि इस प्रकार का मनमाना बताब श्रयस्कर नद्दा है; और यह 
विश्वास होने लूगता हे, कि इट़ियों के स्वाभाविक व्यापारों की कुछ मर्यादा 
निश्चित करके उसके अनसार बर्ताव करने ही से सब छोगा का कल्याण है। तत्र 
पत्येक्ष मनुष्य ऐसी मर्यादाओं का पाछन कायदे के तौर पर करने लगता हैं; जो 
शिशाचार स, अन्य रीति से, सुदद हो जाया करती ह। जब इस अकार का भया- 
दाओ क्री सख्या बहुत वढ़ जाती हू, तब उन्हां का एक शान्त्र तन जाता ह। पृतर 
समय में विवाहव्यवस्था का प्रचार नहीं था। पहले पहल उसे श्वेतकतु ने चलाया; 
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द्रोण आदि का वध करना पडेगा, उसमें शामिल होना डचित है या नही (गी. 
५ ७ )। यदि इसी प्रश्न का उत्तर ठेने का सौका किसी आधिभौतिक पडित पर 
आता, तो वह पहले इस बात का विचार करता, कि भारतीय युद्ध से स्वय अर्जुन 
को दृश्य हानि-लाभ कितना द्वोगा, और कुछ समाज पर उसका क्‍या परिणाम 
होगा। यह विचार करके तव उसने निश्चय किया होता, कि युद्ध करना '्याय्य! 
है या अन्याय्य' । इसका कारण यह है, कि किसी कर्म के अच्छेपन या बुरेपन 
का निर्णय करते समय ये आधिभीतिक पडित यही सोचा करते हैं, कि इस ससार 
में उस कम का आधिभोतिक परिणाम अथात्‌ प्रत्यक्ष बाह्य परिणाम क्‍या हुआ 
या होगा - ये छोग इस आधिभोतिक कसोंटी के सिवा और किसी साधन या 
कसीटी को नहीं मानते । परन्तु ऐसे उत्तर से अजुन का समाधान होना सभव नहीं 
था। उसकी दृष्टि उससे भी अधिक व्यापक थी। उसे केवल अपने सासारिक हित 
का विचार नहीं करना था, किन्तु उसे पारछोंकिक दृष्टि से यह भी विचार कर 
लेना था, कि इस युद्ध का परिणाम मेरे आत्मा पर भ्रेयस्कर होगा या नही । उसे 
ऐसी वारतों पर कुछ भी शका नहीं थी, कि युद्ध में भीप्स-होण आडिकों का वध 
ड्ोने पर तथा राज्य मिलने पर मुझे ऐदहिक सुख मिलेगा या नहीं, ओर मेरा अधिकार 
लोगो को डुर्योावन से अधिक सुखदायक होगा या नहीं । डसे यही देखना था, कि 
मैं जो कर रहा हूँ वह 'धर्म' है या “अधर्स', अथवा पुण्य! है या 'पाप': और 
गीता का विवेचन भी इसी दृष्टि से किया गया है। केवल गीता मे ही नही; किन्तु 
कई स्थानों पर महाभारत में भी कर्म-अकर्म का जो विवेचन है, वह पारलोकिक 
अर्थात्‌ अध्यात्मदृश्टि से ही किया गया है। और वद्दा किसी भी कर्म का अच्छेपन 
या वुरेपन दिखलाने के लिये प्रायः सर्वत्र 'घर्म! और “अधर्म” दो ही शब्दों का 
उपयोग किया गया है। परन्तु “धर्म! ओर उसका प्रतियोग “अधर्म' ये दोनों 
झब्द्‌ अपने व्यापंक अथ्थ के कारण कभी कभी भ्रम उत्पन्न कर दिया करते हैं। 
इसलिये यह्०ँ। पर इस वात की कुछ अविक मीमासा करना आवश्यक दै की कर्म- 
योगशास्त्र'में इन शब्दों का उपयोग मुख्यतः किस अर्थ मे किया जाता है। 
नित्य व्यवहार में “धर्म! शब्द का उपयोग केवल “पारलौकिक सुख का 
मार्ग ” इसी अर्थ में किया जाता है। जब इम किसी से ग्श्न करते हैं, कि : तेरा 
कौन-सा वर्म ६१” तब उससे हमारे पूछने का यही हेतु होता है, कि तू अपने 
पारलोंकिक कल्याण के लिये किस मार्ग - वैदिक, बौद्ध, जैन, ईसाई, मुह॑म्मदो 
था पारसी - से चरूता है, और वह हमारे प्रश्न के अनुसार ही उत्तर देता है। 
इसी त्तरह स्वर्ग-प्रांपि के लिये साधनभ्लत यज्ञ-्याग आदि बवेदिक विपयो की 
सीमासा करते समय “अथातों वर्मजिज्ञासा” आदि धर्मसूत्रों मे भी धर्म शब्द 
का यही अर्थ लिया गया ईँ। परन्तु 'धर्म! शब्द का इतना ही सक्ुचित अर्थ नही 
है। इसके सिद्र राजथर्स, प्रजाधर्म, देशधर्म, जातिधर्म, कुछथ्म, भिन्न वर्म इत्लादि 
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धर्म को आचार-प्रभव! कहिये, 'वारणात” धर्म मानिये अथवा 'चोदना- 
लक्षण धरम समझिये, धर्म की यानी व्यावहारिक नीतिवधनों की, कोई भी 
व्याख्या लीजिये; परन्तु जब घर्म-अधर्म का सशय उत्पन्न होता है, तब उसका 
निर्णय करने के लिये उपयुक्त तीनों छक्षणों का कुछ उपयोग नहीं होता। पहली 
व्याख्या से सिर्फ यह सालूम होता है, कि वर्म का मूलस्वरूप क्‍या हैं; उसका 
वाह्य उपयोग दूसरी व्याख्या से मालूम होता है। ओर तीसरी व्याख्या से यही 
बोध होता है, कि पहले पहल किसी ने धर्म की मर्यादा निश्चित कर दी है। परन्तु 
अनेक आचारों में भेद पाया जाता हूं; एक ही कर्म के अनेक पारिणाम होते हैं; 
ओर अनेक ऋषियों की आज्ञा अर्थात्‌ चोदना” भी भिन्न भिन्न है। इन ब्मरणों 
सथजय के समय घमं-निणय के लिये किसी दूसरे मार्ग को हढने की आवदयकता 
होती ह। यह मार्ग कॉन-सा ढ्व? यही प्रश्न यक्ष ने युविष्टिर से किया था। उस 
पर युविष्टिर ने उत्तर दिया हे कि - 


तक 5प्रतिष्ट: श्रुतयों विभिन्नाः नेको ऋषिर्यस्य बच प्रसाणस्‌ । 
धर्मस्य तत्त्व निहिते ग़हायां महाजनों येन गतः स पन्‍्था: ॥ 


“ यदि तर्क को देखे तो वह चचल हैं, अर्थात्‌ जिसकी बुद्धि जैसी तीत्र होती है, 
वैसे ही अनेक प्रकार के अनेक अनुमान तर्क से निष्पन्न हो जाते है। श्रति अर्थात्‌ 
वेदाज्ञा देखी जाय, तो वह भी भिन्न भिन्न हे, आर यदि स्मृतिभात्त्र को देख तो 
ऐसा एक भी ऋ्ापे नहीं हे, जिसका वचन अन्य ऋषियों की अपेक्षा अविक प्रमाण- 
भूत समझा जाय । अच्छा, (इस व्यावद्यारिक ) धर्म का मूलतत्त्व देसा जाय, 
तो वह भी अथकार में छिपा गया हे अर्थात्‌ वह साधारण मनुष्यों की समझ में 
नहीं हा सकता | इसलियि महाजन जिस मार्ग से गय्रे हों, वही ( धर्म का ) नारे 
है” (मे. भा. वन ३१२ ११५ )। ठीक है! परन्तु महाजन क्रिस को झदना 
चाहिये! उसका अर्थ " बटा अथवा वहुतसा जनसमूह ” नहीं ही सझता। 
क्योकि जिन साधारण छोगो के मन में वर्म-अधर्म की शका भी उत्पन्न नही 
होती, उनके वतछाये मार्ग से जाना मानों कठोपनिपद्‌ में वर्णित “अन्थेनेव 
नीयमाना यथान्धा' ”-वाली नीति ही को चरितार्थ करना है । अब यद्वि महाजन 
का आर्य “ बड़े बडे सदाचारी पुरुष ' छिया जाय - और यहीं अर्थ उष्त सहोझ से 
अभिग्नेत दे- तो उन महाजनों के आचरण में भी एकता कहां है! निःपाप श्रीरास- 
चन्द्र ने अभिद्वारा श॒ुद्ध हों जाने पर भी अपनी पत्नी का त्याग केवल व्येकापवाद के 
लिये किया; और सम्रीव को अपने पक्ष मे मिलने के लिये उससे ुल्यारि- 
मित्र - अर्थात्‌ जो नेरा झत्र वहीं मेरा शत्र; आर जो तेरा मित्र वहीं नेरा 
मित्र, उस प्रकार सवि करके नेचारे वाली का वव किया; यद्यपि उसने श्रारामनतत 

का कुछ अपराध नहीं किया था। परझुराम ने तो पिता की आज्ञा से ग्रत्मयत अपनी 
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यह व्यवस्था समाजधारणार्थ द्वी की गई थी। भर यदि चारो वर्णो मे से कोई भी एक 
चर्ण अपना धर्म अर्थात्‌ करतंव्य छोड दें, यदि कोई वर्ण समूल नष्ट हो जाय 
और उसकी स्थानपूर्ति इसरे लोगों से न की जाय, तो कुछ समाज उतना ही पगु 
हो कर धीरे धीरे नष्ट सी होने लग जाता है; अथवा वह निकृष्ट अवस्था में तो 

अवश्य ही पहुँच जाता है। यद्यपि यह बात सच है, कि ग्रोप में ऐसे अनेक समाज 
है, जिनका अभ्युदय चातुर्वर्ण्य-व्यवस्था के बिना ही हुआ है; तथापि स्मरण रहे, कि 
उन देशो में चातु्वप्य-व्यवस्था चाहे न हो; परन्तु चारों वर्णों के सब धर्म जाति 
रूप से नहीं तो गुण-विभागरुप ही से जागृत अवश्य रहते हैं। साराश, जब 
इम घम्म शब्द का उपयोग व्यावद्यारिक दृष्टि से करते है, तब हम यही देखा करते 
है कि, सब समाज का धारण और पोषण कैसे होता है । मनु ने कहा हे - 'असु- 
खोदर्क' अर्थात्‌ जिसका परिणाम दुःखकारक होता है, उस धर्म को छोड देना 
( मनु ४ १७६ ) ओर शान्तिपवे के सत्यान्ताध्याय (शां १०५, १३ ) से घर्म- 
अधर्म का विवेचन करते हुए भीष्स और उनके पूर्व कर्णपर्व में श्रीकृष्ण कहते है - 


धारणाद्धम॑मित्याहुः घर्मो धारयते प्रजाः। 
यत्स्याद्धारणसंयुक्ते स घर्म इति निश्चय: ॥ 


वर्म शब्द धू (- धारण करना ) धातु से वना है। धर्म से ही सब प्रजा बँघी 
हुई हैं। यह निश्रय किया गया है, कि जिससे (सब प्रजा का ) धारण द्वोता दें, 
बद्दी धर्म है ? (स भा कर्ण ६० ५९ )। यदि यह धर्म छट जाय, तो समझ 
झेना चाहिये, कि समाज के सारे वधन भी हट गये; ओर यदि समाज के बघन 
दृटे, तो आकर्षणशाक्ति के विना आकाश में सू्रादि अ्रहमालाओं की जो दशा हो 
जाती हैं, अथवा समुद्र में मछाह के विना नाव की जो दशा होती है, ठीक वही 
दशा समाज की भी हो जाती है। इसलिये उत्त शोचनीय अवस्था में पडकर 
समाज को नाश से बचाने के लिये व्यासजी ने कई स्थानों पर कहा है, कि यदि अर्थ 
या द्रव्य पाने की इच्छा हो, तो “धर्म के द्वारा ? अर्थात्‌ समाज की रचना को न 
बिगाडते हुए ग्राप्त करो, और यदि कास आदि वासनाओं को तृप्त करना हों, तो 
चह भी “धर्म से ही ' करो। महाभारत के अन्त में यही कहा है कि :- 

ऊर्ध्ववाहुरविरोम्येष: न च कश्विच्छूणोति मास । 

धर्मादर्थश्व कामश्व स घम्म+ के न सेव्यते ॥ 
“ अरे | भुजा उठा कर मैं चिह्तला रहा हूँ, ( परन्तु ) कोई भी नही सुनता ! धर्म से 
दी अर्थ ओर काम की श्रासि होती है, ( इसलिये ) इस प्रकार के धर्म का आचरण 
तुम क्यों नहीं करते हो ! ”” अब इससे पाठकों के भ्यान मे यह बात अच्छी तरह 
जम जायगी, कि महासारत को जिस धर्म-दृष्टि से पाँचवा चेद अथवा “घर्मसहििता 
सानते हैं, उस “धमसहिता” शब्द के “वर्म' शब्द का मुख्य अर्थ क्या है। यही 
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अधिकता से ही अन्त में सहुण दुर्गुगण बन बैठता हैं। जैसे, देना सचमुच सहुण 
हैं, परन्तु अतिदानाह्ूलिबद्धःः - दान की अधिकता होने से ही राजा बलि फंस 
गया। असिद्ध यूनानी पण्डित ऑरिस्टॉटल ने अपने नीतिशास्त्र के प्न्थ में कर्म- 
अकर्म के निर्णय की यही युक्ति बतलाई है; और स्पष्टतया दिखलाया है, कि 
अद्येक सट्दुग की अधिकता होने पर दुर्दशा कैसे हो जाती है। कालिदास ने भी 
रघुवंश में वर्णन किया है, कि केवल शरता व्याप्न सरीखे श्रापद का कर काम 
है, ओर केवल नीति भी डरपोकपन है; इसलिये अतिथि राजा तलवार और 
राजनीति के योग्य मिश्रण से अपने राज्य का अवन्ध करता था ( रघु, १७ ४७ )। 
भतुंद्दरि ने भी कुछ गुण-दोषों का वर्णन कर कहा है, कि यदि जादा बोलना 
चाचालता का लक्षण है, और कम बोलता घुम्मापन हैं; जादा खर्च करें 
तो उडाऊ और कम करें तो कजूस, आगे वढे तो डःसाहसी और पीछे हट 
तो ढीला, अतिशय आग्रह करें तो जिद्दी ओर न करें तों चचल, जादा खुशामद 
कर तो नीच और एंठ दिखलावें तो घमडी हैँ, परन्तु इस प्रकार की स्थूल कसा- 
थी से अन्त तक निर्वाह नहीं हो ,सकता। क्योंकि, “अति! किसे कह्ठते है और 
“नियमित' किसे कह्दते हैं - इसका भी तो कुछ निर्णय होना चाहिये न; तथा, यह 
निर्णय कान किस ग्रकार करे ! किसी एक को अथवा किसी एक मौके पर जो बात 
अति' होगी वहीं दूसरे को, अथवा दूसरे सौके पर कम हो जायगी। हनुमानजी 
को पेंदा होते ही सूये को पकडने के लिये उद्गान मारना कोई कठिन काम नहीं 
मारहूम पडा ( वा. रामा ७ ३५); परन्तु यही बात ओरों के लिये कठिन क्या 
असभव जान पडती है। इसलिये जब वर्म-अधर्म के विपय में सदेह उत्पन्न हों, 
तब भ्रत्थेक मनुष्य को ठीक वैसा ही निर्णय करना पडता हैं, जैसा ः्येन ने राजा 
शित्री से कहा हैं - 

अविरोधात्षु यो घर्मः स धर्मः सत्यावैक्रम । 

विरोधिष महीपाल निश्चित्य ग्रुदुलाघवम । 

न बाधा विद्यते यत्र ते धर्म सम्॒पाचरेत ॥ 


अर्थात्‌ परस्पर-विरुद्ध धर्मों का तारतम्य अथवा लघुता और गुरुता देख कर ही, 
प्रत्येक मौके पर, अपनी बुद्धि के द्वारा सच्चे धर्म अथवा कर्म का निर्णय करना चाहिये 
(मे भा. वन १३१ ११, १९ और मनु. ६. २७९ देखो )। परन्तु यह भी नहीं 
कहा जा सकता, कि इतने ही से धर्म-अथर्म के सार-असार का विचार करना ही शका 
के समय, धर्म-निर्णय की एक सश्ची कसौटी हैं। क्योंकि व्यवहार में अनेक बार देखा 
जाता है, कि अनेक पंडित छोंग अपनी अपनी बुद्धि के अनुसार सार-असार का 
विचार भी भिन्न भिन्न अकार से किया करते है, और एक ही बात की नीत्तिमत्ता 
का निर्णय भी भिन्न रीति से क्रिया करते है। यद्दी अर्थ डर्पर्यक्त 'तकोड्प्रतिग्राः' 
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कल्पित करके फिर उसी दृष्टि से कर्स-अकर्म का विवेचन करना चाहिये। ओर 
अरिस्टॉटलने अपने नीतिशासत्र के ग्रन्थ (१, ७, ८ ) में कहा हे, कि आत्मा के 
द्वित में ही इन सब बातों का समावेश हो जाता है । तथापि इस विपय में आत्मा 
के हित के लिये जितनी ग्रधानता देनी चाहिये थी, उतनी ऑरिस्टॉटल ने दी 
नहीं है। हमारे शास्त्रकारों में यह बात नहीं हे । उन्होंने निश्चित किया है, कि 
आत्मा का कल्याण अथवा आव्यात्मिक पूर्णावस्था ही प्रत्येक मनुष्य का पहला 
ओर परम उद्देश है। अन्य प्रकार के द्वितो की अपेक्षा उसी को प्रधान जानना 
व्यहिये; ओर उसी के अनुसार कर्म-अकर्म का विचार करना चाहिये। अन्यात्म- 
विद्या को छोड कर कर्म-अकर्म का विचार करना ठीक नहीं है। जान पडता है, कि 
वर्तमान समय में पश्चिसी देशों के कुछ पडितों ने भी कर्म-अकर्म के विवेचन की इसी 
पद्धति को स्वीकार किया है । उदाहरणार्थ, जर्मन तत्त्वज्ञानी कान्ट ने पहले “झुद्ध 
( व्यवसायात्मक ) बुद्धि की मीमासा ” नामक आध्यात्मिक अन्य को लिस कर 
फिर उसकी पूर्ति के लिये “व्यावहारिक ( वासनात्मक ) बुद्धि की मीसासा ? 
नास का नीतिशास्त्रविषयक अ्न्थ लिखा है,* ओर इस्लेंड में भी प्रीन ने अपने 
“ नीतिशासत्र के उपोदधात ” का सृष्टि के मूलभूत आत्मतत्त्व से ही आरम्भ किया 
है! परन्तु इन ग्रन्थों के बदछे केवल आविभौतिक पडितों के ही नीतिग्रन्य 
आजकल हमोरे यहाँ अग्रेजी शाल्ाओ में पढाये जाते हैं; जिसका प्रिणास यह 
ढीख पडता है, कि गीता में बतलाये गये कर्मेयोंगशास््र के मूलत्तत्त्वों का - इस 
लोगों में अग्रेजी सीखे हुओ बहुतेरे विद्वानों को भी - स्पष्ट बोष नहीं होता । 
उक्त विवेचन से जात हो जायगा, कि व्यावहारिक नीतिवधनों के लिये 
अथवा समाज-बारणा की व्यवस्था के लिये हम धर्म! शब्द का उपयोग क्यों 
करते हे । महाभारत, भगवद्वगीता आदि सस्कृत-ग्रन्धों में, तथा भापा-गन्धो में सी, 
व्यावहारिक कतंव्य अथवा नियम के अर्थ मे वर्म शब्द का हमेशा उपयोग क्या 
जाता है। कुलधर्म और कुछाचार, दोनों शब्द समानार्यक समझे जाते है। भार- 
तीय युद्ध में एक समय कर्ण के रथ का पह्टिया पृथ्वी ने निगल लिया था, उसको 
उठा कर ऊपर लाने के लिये जब कर्ण अपने रथ से नीचे उतरा, तब अजुन उसका 
बब करने के लिये उद्यत हुआ । यह देख कर कर्ण ने कहा, “ निःशस्त्र शत्रु को 
मारना धर्मयुद्ध नहीं हे । ” इसे सुन कर श्रीकृष्ण ने कर्ण को कई पिछली बातों का 
स्मरण दिलाया, जेसे कि द्रौपदी का वस्त्रहरण कर लिया गया था, सब लोगो ने [मिल 
कर अकेले अभिमन्यु का वध कर डाला था, इत्यादि | और प्रत्येक प्रसग में यह 
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_ .. कान्‍्ट एक जमन तत्ज्ञानी था।इसे अर्वाचीन तखज्ञानशासत्र का जनक रुन- 
झत्ते हं। इसके (7४४६४० 0० १४7९४ 708807: (शुद्ध बंद्धि की मीमासा ) और 
(४५४४६५४ था /76८४८८८८ 2४६८७०४ ( वासनात्मक बुद्धि की मीमासा ) थे ते यन्थ 
पसिद्ध है। ग्रीन के यन्‍थ का नाम 2>'०धआआ०06 ९० >00065 है। 


चौथा प्रकरण 
आधिमभौतिक सुखवाद 


इुःखाइह्विजते सर्वः सर्वस्य सुखमीप्सितम्‌ | % 
- महाभारत, शानित १३४९५ ६१ 


जु आदि शास्त्रकारो ने “अहिंसा सल्वमस्तेय ” इत्यादि जो नियम बनाये हैं 

उनका कारण क्‍या हैं, वे नित्य हें कि अनित्य, उनकी व्याप्ति कितनी है, उनका 
मूलतत्व क्या है, यदि इनमे से कोई दो परस्परविरोधी धर्म एक ही समयमे आ 
पड़े तो किस मार्ग का स्वीकार करना चाहिये, इत्यादि ग्रश्नों का निर्णय ऐसी 
सामान्य युक्तियों से नहीं हो सकता, जो “ महाजनों येन गतः स पथाः ” या “अति 
सर्वत्र वर्जयेत्‌ ” आदि वचनों से सूचित होती है । इसालिये अब यह देखना चाहिये, 
कि इन प्रश्नों का उाचित निर्णय केसे हो; और श्रेयस्कर मार्ग के निश्चित करने के लिये 
निर्रान्त युक्ति क्या है; अर्थात्‌ यह जानना चाहिये, कि परस्पर-विरुद्ध धर्मों की 
रूघुता और गुरुता - न्यूनाधिक मद्दत्ता - किस दाष्टि से निश्चित की जावे। अन्य 
शास्त्रीय अतिपादनों के अनुसार कर्म-अकर्म-विवेचनसबधी प्रश्नो की भी चचों 
करने के तीन मार्ग है; जेसे आविभोतिक, आधिदेंविक और आव्यात्मिक। इनके 
भेद्दों का वर्णन पिछले ग्रकरण में कर खुके हैं - हमारे शासत्रकारों के मतानुसार 
आध्यात्मिक मार्ग ही इन सब मागोर्मे श्रेष्ठ है; परन्तु अध्यात्ममार्ग का महत्वपूर्ण 
रीति से ध्यान में जँचने के लिये दूसरे दो मार्गों का भी विचार करना आवश्यक 
हैं; इसलिये पहले इस प्रकरण में कर्म-अकर्म-परीक्षा के आविभांतिक मृलतत्त्वों 
की चर्चा की गई है। जिन आधिभौतिक बास्रो की आजकल बहुत उन्नति हुई 
हैं, उनमें व्यक्त पदार्थों के वाह्य ओर दृथ्य ग्रुणों ही. का विचार 
विज्ेपता से किया जाता ढे। इसलिये जिन लोगो ने आधिभोतिक शास्त्रों 
के अभ्ययन ही में अपनी उम्र वित्ता दी हैं ओर जिनको इस शास्त्र की 
विचारपद्धति का अभिसान हैं, उन्हे बाह्य परिणामों के ही विचार करने की 
आदतठ-सी पड जाती है। इसका परिणाम यह होता है, कि उनकी तत्त्वज्ञानद्ष्टि 
थोडी-बहुत सकुचित हो जाती है; ओर किसी भी वात का विचार करते समय 

लोग आध्यात्मिक, पारछाकिक, अव्यक्त या अव्व्य कारणो को विशेष महत्त्व 
नहीं ढेंते। परन्त यद्यपि वे लोग उक्त कारण से आध्यात्मिक और पारछोकिक 
दृष्टि को छोड ठें, तथापि उन्हें यह मानना पडेया, कि मनप्य के सासारिक व्यवद्दारो 
को सरलतापूर्वक चलाने ओर लोकस ग्रद्द करने के लिये नीति-नियमो का अत्यन्त 


बन न जा जे नअन्‍- अअिनओ-+ जज कद 


? “दु ख़से सभी छटकते ह ओर सुग्प की इच्छा सभी करते हैं। ?! 
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और पिछले प्रकरण में बतलाया गया है, कि शुकाचार्य ने मदिरापान को निषिद्ध 
ठहराया | यह न देख कर, कि इन मर्यादाओं को नियुक्त करने में श्रेतक्रेत अथवा 
शुक्राचार्य का क्या देतु था; केवल किसी एक बात पर ध्यान दे कर, कि इन सर्या- 
दाओ के निश्चित करने का काम या कतेंब्य इन छोगो को करना पडा; धर्म शब्द 
की “ चोदनालक्षणो5थों घर्म: ” व्याख्या बनाई गई हैं। घर्म भी हुआ तो पहले उसका 
महत्त्व किसी व्यक्ति के ध्यान मे आता है; और तभी उसकी अ्रद्नत्ति होती है। 
« खाओ-पीओ, चेन करो ? ये बाते किसी को सिखलानी नहीं पडर्ती; क्योकि ये 
इन्द्रियों के स्वाभाविक धर्म ही है। मनुजी ने जो कहा हद, कि “न मासमक्षणे 
दोषो न मे न च मैथुने ” ( सनु ५ ५६ )- अर्थात्‌ मास भक्षण करना अथवा 
मसग्पान और मैथुन करना कोई सष्टिकर्म-विरुद्ध दोष नहीं है - उसका तात्पर्य भी 
यही हूँ। ये सब वारतें मनुष्य ही के लिये नही, किन्तु प्राणिसान्र के लिये स्वाभा- 
बिक हैं - ' प्रद्नत्तिरिषा मुतानाम्‌ । ” सभाज-घारण के लिये अर्थात्‌ सब छोंगो के 
सुख के लिये इस स्वाभाविक आचरण का उचित प्रतिवध करना ही धर्म हे । 
महाभारत ( शा २०४ २० ) में भी कहा हैं .- 


आहारनिद्ञासयमैथुनं च सामान्यसेतत्पशुभिनराणास्‌ । 

धर्मों हि तेषामधिकों विशेषों धर्मेण दवीना; पशुभिः समाना।। 
अर्थात्‌ “आहार, निद्रा, भय और मैथुन मनुष्यों और पश्ुओ के लिये एक ही 
समान स्वाभाविक हैं। मनुष्यों और पश्ञुओं में कुछ भेद है तो केवुरक धर्म का 
६ अर्थात्‌ इन स्वाभाविक हत्तियों को मर्यादित करने का )। जिस भनुष्य में यह 
धर्म नहीं है, वह पशु के समान ही 6।” आहारादि स्वाभाविक दृत्तियों को 
सर्यादित करने के विषय में सागवत का ःछोक पिछले प्रकरण में दिया गया हे । 
इसी प्रकार भगवद्गीता में भी जब अर्जुन से भगवान्‌ कहते हैं (गी ३. ३४ )- 


इंद्रियस्पेन्ठ्रियस्यार्थें रागद्वेषो व्यवस्थितों । 

तयोन वशमसागच्छेत तो छास्य पारिपान्थिनों ॥ 
४ य्र॒त्येक इद्रिय में अपने उपभोग्य अथवा त्याज्य पदार्थ के विषय में, जो भ्ीति 
अथवा द्वेष होता है, वह स्वसावसिद्ध दे। इनके वश में हमे नही होना चाहिये। 
क्योंकि राग और द्वेष दोनो हमारे शत्रु हैं ?-तब भगवान्‌ भी धर्म का 
वही लक्षण स्वीकार करते है, जो स्वाभाविक भनोद्वत्तियों को मर्यादित करने के 
विषय में ऊपर दिया गया है। मनुष्य की इन्द्रियाँ उसे पश्ञु के समान आचरण 
करने के लिये कद्ठा करती हैं; और उसकी बुद्धि उसके विरुद्ध दिशा में खींचा 
करती हैँ। इस कलहाप्रि में जो लोग अपने शरीर में सचार करनेवाले पशुत्व का 


यज्ञ करके कृतकृत्य ( सफल ) होते हैं, उन्हें दी सच्चा याज्िक कहना चाहिये; और 
सें ही धन्य भी हं। 
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गया है। इसका विस्तृत वर्णन इस अन्ध में करमा असभव है - भिन्न सिन्र अन्ध- 
कारों के भतों का सिर्फ साराश देने के लिये ही एक स्व॒तत्र ग्रन्थ लिखना पडेगा । 
इसलिये श्रीमद्भयवद्गीता के कर्मयोंगशासत्र का स्व॒ह्वूप और महत्त्व पूरी तौर से 
यान में आ जाने के लिये नीतिगासत्र के इस आधिसौतिक पथ का जितना 
स्पष्टीकरण अल्यावश्यक हैं, उतना ही सक्षिप्त रीति से इस ग्रकरण में एकत्रित 
क्रिया गया है। इससे अविक वार्ते जानने के लिये पाठकों को पश्चिमी विद्वानों 
के मूल्यन्थ ही पढना चाहिये। ऊपर कहा गया है, कि परलछोक के विपय में 
आविभीतिकवादी उदासीन रहा करते हैं, परन्तु उसका यह मतलब नहीं है, 
कि इस पथ के सब विद्वान छोग स्वार्थलावक, अपस्वार्यी अबथबा अनीतिमान्‌ 
हुआ करते हैं। यदि इन छोगो में पारछोक्रिक दृष्टि नहीं छह तो न सही। थे 
मनुप्य के कर्तव्य के विपय में यहा कहते हैं, कि प्रत्लेक मनुष्य को अपनी ऐट्िक 
दृष्टि ही को - जितनी वन सके उतनी - व्यापक वना कर समूचे जगत्‌ के 
कल्याण के लिग्रे प्रयत्न करना चाहिये। टस तरह अतः्क्रण से पृर्ण उत्साह के 
साथ उपदेश करनेवाले कोन्ट, मिल, स्पेन्सर आदि सात्विक ब्त्ति के अनेक पढित 
इस पन्य में हैं; और उनके ग्रन्थ अनेक प्रकार के उठात्त और ग्रगत्म विचारों से 
भरे रहने के कारण सब छोगो के पढने योग्य है) यद्यपि कर्मयोग्रशास््र के पन्‍्य 
सिन्न है, तथापि जब तक “ससार का कल्याण ? यह बादरी झद्देश छट नहीं 
गया है तब तक भिन्न रीति से नीतिशास्त्र का अतिपादन करनेवाले किसी मार्ग या 
पन्‍्थ का उपहास करना अच्छी वात नहीं 6 | अस्वु; आविभोतिकवादियों मे इस 
विधय पर मतमेंद ढे, कि नतिक कर्म-अकर्म का निर्णय करने के लिये जिस 
आधिसौतिक वाद्य सुख का विचार करना है वह किसका द्व? स्वयं अपना है या 
दूसरे का; एक ही व्यक्ति का है, या अनेक व्यक्तियों का ! अब सक्षिप में इस बात का 
विचार किया जाग्रगा, कि नये और पुराने समी आधिभोतिक-वादियों के सुख्यतः 
कितने वर्ग हो सकते हैं, ओर उनके ये पन्‍्थ कहाँ तक डर्नित अथवा निर्दाप ह । 
इनमे से पहला वर्ग केवल स्वार्थ-सुखवादियों का 8 । उस पन्थ का कहना ६, 
कि परलोक भार परोपकार सब झठ है। भाध्यात्मिक घमशार्म्त्रा को चालक मा 
ने अपना पेट भरने के लिये लिखा ४ । इस दुनिया मे स्व्राथ ही सत्य ह, आर 
जिस उपाय से खार्थ सिद्ध हो सके, अथवा जिसके द्वारा स्वय अपने आविभीतिक 
सुख की बृद्धि हो उसी को न्याय्य, भ्रशस्त या अ्रेयस्कर समझना जआाहिये। हसारे 
हिंदुस्थान में बहत पुराने समय में चार्वाक ने बडे उत्साह से इस मत का प्रतिपादन 
किया था सोर रामायण से जाबालि ने अयीध्याकाड के अन्त म श्रारामचद्रजा का 
जो कुटिल उपदेश दिया हू वह, तथा महाभारत में वाणत कणिक्नीति ( मे. भा. 
आ. १४२ ) भी इसी मार्ग की है चार्चाक का मन है, कि जब पश्चमहाक्षत एकत्र 
होते £, त्तव उसके भिलाप से आत्मा नाम का एक गुण उत्पन्न हो जाता हैं; आर दडइ 
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माता का शिरच्छेद कर टाला। यदि पाण्डवों का आचरण देखा जाय तो पाँचो 
की एक ही स्त्री थी। स्वर्ग के देवताओं को देखें तो कोई अहल्या का सतीत्व अऋष्ट 
करनेवाला है, ओर कोई (ब्रह्मा) झूगरूप से अपनी द्वी कन्या का अभिलाप रूरने 
के कारण रुठ्र के बाण से विद्ध हो कर आकाश में पडा हुआ है ( ऐ.त्रा, ३. ३३ )। 
इन्हीं वार्तों को सन में ला कर “उत्तररासचरित' नाटक में सवश्नूति ने लव के मुस्च 
से कहलाया है, कि ' ब्रद्धास्ते न विचारणीयचरिताः !- इन बृद्धों के कृत्यों का बहुत 
विचार नहीं करना चाहिये। अग्नेजी में शैतान का इतिहास लिखनेवाले एक 
अन्यकार ने लिखा है, कि शैताव के साथियों और देवदूतों के झगडों का हाल 
देखने से माछम होता है, कि कई वार देवताओं ने ही देलों को कपटजाल 
में फँसा लिया है। इसी प्रकार कोपीतकी ब्राह्मणोपनिषद्‌ ( कौपी ३.१ ओर ऐ. 
त्वा ७ २८ देखो ) में इन्द्र प्रत्देन से कहता है, कि “ मैने बृत्र को ( यद्यपि चह 
ब्राह्मण था ) सार डाला, अरुन्मुख सन्यासियों के ठुकडे टुकड़े करके भेडियों को 
( खाने के लिये ) दिये, और अपनी कई प्रतिज्षाओ' का भग करके ग्रत्हाद के 
नातेदारों और गोत्रजों का तथा पौलोम और काल्खज नामक देत्यों का बच 
किया । ( इससे ) मेरा एक बार भी वॉका नहीं हुआ - 'तस्त्र मे तन्न न छोन च 
मा सीयते |? ” यदि कोई कहे, “ कि तुम्हें इन महात्माओं के घुरे कर्मो की ओर 
ध्यान देने का कुछ सी कारण नहीं है; जैंसा कि तेत्तिरोयोपनिषद (१ ११ ५) से 
बतलाया है, उनके जो कर्म अच्छे हों, उन्हीं का अनुकरण करो; और सब छोड 
दो । लदाहरणार्थ, परणझुरास के समान पित्ता की आज्ञा पालन करो, परन्तु माता 
की हत्या सत करो ”; तो वह्दी पहला प्रश्न फिर भी उठता दै, कि बुरा कर्म और 
भला कस समझने के लिये साथन है क्या १ इसलिये अपनी करनी का उच्त प्रकार से 
वर्णन कर इन्द्र प्रतदंन से फिर कद्दता हे, “जो पूर्ण आत्मजानी हैं, उसे मातृवध, 
पितृवध, ऋणहत्या अथवा स्तेय ( चोरी ) इत्यादि किसी सी कर्म का दोप चहीं 
लगता । इस बात को भल्ली भौति समझ ले; और फिर यह भी समझ ले, कि आत्सा 
किसे कहते हैं - ऐसा करने से तेरे सारे सद्यों की निशृत्ति हो जायगी।” इसके बाद 
इन्द्र ने प्तदेन को आत्मविद्या का उपदेश दिया । साराश्ष यह है, कि “ महाजनों 
थेन गतः स पन्थाः ” यह युक्ति यद्यपि सामान्य लोगों के लिये सरल है, तो भी 
सब बातों में इससे निवाह नहीं हो सकता, और अन्त में महाजनों के आचरण का 
सच्चा तत्त्व कितना भी गूढ दो, तो आत्मज्ञान में घुस कर विचारवान्‌ पुरुषों को 
उसे ढूँढ निकालना ही पडता द्वे । ' न देववरित चरेत्‌ ' - देवताओं के केवल बाहरी 
चरित्र के अहुसार आचरण नहीं करना चाहिये - इस उपदेशका रहस्य भी यही 
है) इसके सिवा कर्म-अकर्म का निर्णय करने के लिये कुछ छोगो ने एक और 
सरल युक्ति बतलाई है। उनका कहना है, कि कोई सी महुण हो, उसकी अधि- 
कता न होने दढेने के लिये हमें इमेशा यत्न करते रहना चाहिये; क्योंकि इस 
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चाहता। चादे वे मेरी भले ही गदन उडा दे] ” ( गी. १. ३० )। अजुन ने पहले 
ही से जिस स्वार्थपरायण ओर आविभौतिक सखवाद का इस तरह निषेध किया 
हें; उस आसुरी मत का केवल उल्लेख करना ही उसका खडन करना कहा जा 
सकता ह। दूसरों के हित-अनहित की कुछ सी परवाह न करके सिर्फ अपने खुद 
के विपयोपभोगसुख को परम-पुरुषार्थ मान कर नीतिमत्ता और धर्म को गिरा 
देनेवाले आधिभोतिकवादियों की यह अत्यन्त कनिष्ठ श्रेणी कर्मयोगशासत्र के सब 
थकारों के द्वारा ओर सामान्य लोगो के द्वारा भी बहुत ही अनीति की, त्याज्य 
ओर गहय मानी गई है । अधिक क्या कहा जाय, यह पन्‍्थ नीतिशात्म अथवा 
नीतिविवचन के नाम को भी पात्र नहीं हैं) इसलिये इसके बारे में अधिक 
विचार न करके आविभोतिकसुखवादियों के दूसरे वर्ग की ओर ध्यान देना चाहिये। 
खुलछमखुका था ग्रकट स्वार्थ ससार मे चल नहीं सकता | क्योंकि यह प्रत्यक्ष 
अनुभव की वात है, कि यद्यपि आधिभौंतिक विषयसुख प्रत्येक को इष्ट होता है; 
तथवषि जब इमारा सुख अन्य छोगो के सुखोपभोग में बाधा डालता है, तब वे 
लोग बिना विन्न किये नहीं रहते | इसलिये दूसरे कई आविभौतिक पण्डित प्राति- 
पादन किया करते है, कि यद्यपि स्वय अपना सुख या स्वार्थ-साधन द्वी हमेशा उद्देश 
है, तथापि सब लोगों को अपने ही समान रियायत दिये बिना सुख का मिलना 
सम्भव नहीं है ९ इसलिये अपने सुख के लिये ही दूरदर्शिता के साथ अन्य लोगों के 
सुख की ओर भी ध्यान देना चाहिये। इन आधिभातिकवादियो की गणना हम दूसरे 
वर्ग में करते है + बल्कि यह कहना चाहिये, कि नीति की आधिभांतिक उपपत्ति 
का यथार्थ आरम्भ यही से होता है । क्योंकि इस वरगे के छोंग चार्वाक के मतानुसार 
यह नहीं कहते, कि समाज-वारण के लिये नीति के वनन्‍्चनों की कुछ आवश्यकता 
ही नहीं हूं। किंतु इन लोगों ने अपनी विचारद्रश्टि से इस वात का कारण बतलाया 
हू, कि सभी लोगों को नीति का पालन क्यो करना चाहिये। इनका कहना यहद्द 
है, कि यदि इस बात का सक्ष्म विचार किया जाय, कि ससार में अहिंसा-धम कसे 
निकला और छोग उसका पालन क्यो करते है, तो यद्दी माल्म होगा, कि ऐसे 
स्वार्थभूलक भय के सिवा उसका कुछ दूसरा आदिकारण नहां है, जो इस वाक्य 
से प्रकट होता ह- “ यदिं भ्‌ लोगो को मार्सेंगा तो वे मुझे भी मार डालेंगे; ओर 
फिर मुझे अपने सुखा से द्वात धोना पड़ेगा। ” अहिसा-बम के अनुसार हा अन्य 
सब धर्म भी इसी या ऐसे ही स्वायमूलक कारणों से अचलित हुए हं। इम ठुःस 
हुआ, तो हम रोते ह; और दसरो को हुआ, तो इसमे दया आती ह। क्‍या ३ इसी 
लिये न, कि हमारे मन में यह उर पदा होता है, कि कही सविष्य में हमारा सा 
एसी ही दुषसमय अवस्था न हो जाय । परोपकार, उदारता, दया, ममता, कृत 
जता. नम्रता, मित्रता इत्यादि जो ग्रुण लोगो के सुख के लिये आवश्यक माल्म हातव 
है, वे सच -याद्रि उनका मूलस्वन्प देसा जाय तो - अपने ही हुःसानिंवारणा्थ हू । 
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वचन में कहा गया है। इसालिये अब हमे यह जानना चाहिये, क्रि वर्म-अधर्स- 
सशय के इन प्रश्नों का अचूक निर्णय करने के लिये अन्य कोई साधन या उपाय हैं 
या नहीं; यदि हे तो कोन-से हैं; ओर यदि अनेक उपाय हो तो उनमें श्रेष्ठ कीन है । 
बस, इस बात का निर्णय कर देना ही श्ञासत्र का काम है। शासतत्र का यही लक्षण 
भी है, कि ' अनेकसशयोच्छेदि परोक्षार्थस्य दर्शकम्‌ '-अर्थात्‌ अनेक शकाओ के 
उत्पन्न होने पर, सब से पहले उन विपयो के मिश्रण को अलग कर दें, जो समझ 
में नहीं आ सकते हैं; फिर उसके अर्थ को सुगम ओर स्पष्ट कर दें; जो बातें 
आँखो से दीख न पडती हो उनका, अथवा आगे होनेवाली बातों का भी यवयार्थ 
ज्ञान करा दें। जब हम इस बात को सोचते हैं, कि ज्योततिषश्ञास्त्रके सीने से 
आगे द्ोनेवाले ग्रहणों का भी सव हाल माह्म हो जाता ह, तब उक्त लक्षण के 
“ परोक्षार्थस्य दर्शकम्‌ ? इस दूसरे भाग की सार्थकता अच्छी तरद्द दीख पडती 
हैं। परन्तु अनेक सशयों का समाधान करने के लिये पहले यह जानना चाहिये, 
कि वे कान-सी शकाएँ हैं। इसी लिये प्राचीन और अर्वाचीन ग्रथकारों की यह 
रीति है, कि किसी सी शास्त्र का सिद्धान्तपक्ष बतलाने के पहले उस विपय में जितने 
पक्ष हो गये हों, उनका विचार करके उनके दोष और उनकी न्यूनताएँ दिसलाई 
जाती हैं। इसी रीति का स्वीकार गाता में कर्म-अकर्म-निर्णय के लिये प्रतिपादन 
किया हुआ सिद्धान्त-पक्षीय योग अर्थात्‌ युक्ति बतलाने के पहले, इसी काम के 
लिये जो अन्य युक्तियाँ पडित लोक बतलाया करते हैं, उनका भी अब हम विचार 
करेंगे। यह बात सच है, कि ये युक्तियाँ हमारे यहाँ पहले विशेष अचार मे न थीं; 
विशेष करके पश्चिमी पढितो ने ही वर्तमान समय में उनका प्रचार किया है; परन्तु रु 
इतने ही से यह नहीं कहा जा सकता, कि उनकी चर्चा इस ग्रन्थ में न की जावे । 
क्योंकि न केवल तुलना ही के लिये, किन्तु गीता के आध्यात्मिक कर्मयोग का 
महत्व ध्यान में आने के लिये इन युक्तियों को - सक्षेप में भी क्‍यों न हो - जान 
लेना खत्यन्त आवश्यक है । 
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परोपकार के नाम से करता है, वह बहुधा अपने ही हित के लिये करता है। महाराष्र 
में तुकाराम महाराज एक बडे भारी भगवद्धक्त हो गये हैं। वे कहते हैं, कवि “ बह 
दिखलाने के लिये तो रोती है सास के हित के लिये; परन्तु हृदय का भाव कछ 
ओर ही रहता है। ” बहुत से पडित तो हेल्वेशियस से भी आगे बढ गये है 
उदाहरणार्थ, “ मनुष्य की स्वार्थप्रव्त्ति तथा परार्थप्रद्गात्ति भी दोपमय होती हें ” 
प्रवतेनालक्षणा दोपाः ” इस गोतम-न्यायसत्र (१ १, १८ ) के आधार पर तद्यसूत्र 
भाष्य में श्रीशकराचाय ने जो कुछ कह्दा हैं (वे स॒ जश्ञा. भा २ २ ३), उस पर 
टीका करते हुए आनदागिरि लिखते हैँ, कि “जब हमारे दृ्य में कारुण्यव्रत्ति 
जाग्रत होती है, ओर हमको उससे दुःख होता है, तव उस दुःख को हटाने के 
लिये हम अन्य छोंगों पर दया और परोपकार किया करते हैं । ” आनदगिरि की 
यही युक्ति ग्रायः हमारें सब सन्यासमार्गीय ग्रन्थों मे पाई जाती है, जिससे यह 
सिद्ध करने का प्रयत्न दीख पडता है, कि सब कर्म स्वार्थमूलक होने के कारण 
त्याज्य हैं। परन्तु वृहृदारण्यकोपनिषद्‌ ( ९ ४ ४. ५ ) में याजवल्क्य और उनकी 
पत्नी मैत्रेयी का जो सवाद दो स्थानों पर हैं, उसमे इसी युक्तिवाद का उपयोग 
एक दूसरी ही अद्धत रीति से किया गया है। मैत्रेयी ने पूछा, ' हम अमर केसे । ” 
इस प्रश्न का उत्तर देते समय याज्ञवल्क्य उससे कहतें हैं, “ हे भत्रेयी ! स्त्री अपने 
पति को पाति ही के लिये नहीं चाहती; किन्तु वह अपनी आत्मा के लिये उसे 
चाहती हैं। इसी तरह हम अपने पुत्र से उसके हितार्थ प्रेम नहीं करते; किन्तु इस 
स्वय अपने ह्वी लिये उसपर प्रम करते हूँ | ठव्य, पशु ओर अन्य वस्तुओं के लिये 
भी यही न्याय उपयुक्त हेँ। आत्मनस्तु कामाय सव प्रिय भवति ? - अपने 
आत्मा के पीत्यर्थ ह्वी सब पदार्य हमे प्रिय लगते है । और, यदि इस तरह सब्र 
ज्रेम आत्ममूलक है, तो क्या हमको सब से पहले यह जानने का प्रयत्न नहीं 
करना चाहिये, कि आत्मा (हम ) कया है! ” यह कह कर अन्त में याज्नवल्क्य ने 
यही उपदेश दिया है, “ आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यों मन्‍्तज्यों निदिवध्यासे- 
तव्यः ” - अर्थान्‌ “ सब से पहले यह देखो, कि आत्मा कोन है, फिर उसके विप्रय 
मे सुनो और उसका मनन तथा भ्यान करों । ” इस उपदेश के अनुसार एक वार 
आत्मा के सच्चे स्वरूप की पहचान होने पर सब जगत आत्ममय देख पटने लगता 
है; और स्वार्थ तथा परार्थ का भेद ही मन में रहने नहीं पाता। याज्नवल्क्य का 
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आवश्यकता है। इसी लिये हम देखते है, कि उन पडितो को भी कर्मयोगगार््र बहुत 
महत्व का मालूम होता है, कि जो छोग पारलॉकिक विपयो पर अनास्था रखते दे, 
या जिन लोगो का अव्यक्त अधभ्यात्मन्ञान में (अर्थात्‌ परमेश्वर मे भी ) विश्वास 
नही है। ऐसे पडितो ने पश्चिमी देशो में इस वात की बहुत चर्चा की ह “और बह 
चर्चा अब तक जारी हैं -कि केवछक आधिभोतिक शास्त्र की रीति से (अर्थात्‌ 
केवल सांसारिक दृश्य युक्तिवाद से ही ) कर्म-अकर्म-शास्त्र की उपपात्ति दिसलाई 
जा सकती हैं या नहीं । इस चर्चा से उन छोगं। ने यह निश्चय किया दे, कि नीति- 
आरू का विवेचन करने में अध्यात्मशास्त्र की कुछ भी आवश्यकता नहीं है। 
किसी कर्म के भले था घुरे होने का निर्णय उस कर्म के बाह्य परिणामों से - जो 
प्रत्यक्ष दीख पडते हैं - किया जाना चाहिये; ओर ऐसा ही किया भी जाता है। 
क्योकि, मनुष्य जो जो कर्म करता है, वह सब छुख के लिये या दुःख-निवा- 
रणार्थ ही किया करता हैं। और तो क्या “सब मनुष्यों का सुख ” ही ऐहिक 
परमोद्देश है, और यदि सब कर्मों का अतिस दृश्य फल इस प्रकार निश्चित है, 
तो नीति-निर्णय का सच्चा मार्ग यही होना चाहिये, कि सब कर्मो की नीतिमत्ता 
निश्चित की जावे । जब कि व्यचद्दार मे किसी वस्तु का भला-बुरापन केवल बाहरी 
उपयोग ही से निश्चित किया जाता हैं,-जेसे, जो गाय छोटे सीगोवाली और 
सीवी हो कर भी अधिक दूध देती है, वही अच्छी समझी जाती हैं - तब इसी 
अकार जिस कर्म से खुख-प्राप्ति या दुःख-निवारणात्मक बाह्य फल अधिक हों, उसी 
को नीति की दृष्टि से भी श्रेयस्कर समझना चाहिये । जब दम लोगों को केवल वाह्म 
और दृश्य परिणासों की लघुता-गुरुता देख कर नीतिमत्ता के निर्णन करने की 
यह सरल और शास्त्रीय कसौटी प्राप्त हो गई है, तब उसके लिये आत्म-अनात्म 
के गहरे विचार-सागर में चक्कर खाते रहने की कोई आवश्यकता नहीं है। “ अर्के 
चेन्मघु विन्देत किम पर्वत ब्जेत्‌ * - पास ही मे मधु मिल जाय तो मधुमक्खी 
के छत्ते की खोज के लिये जगल में क्यो जाना चाहिये १ किसी भी कर्म के केवल 
बाह्य फल को देख कर नीति और अनीति का निर्णय करनेवाले उच्त पक्ष को 
हमने  आधिभोतिक छुखवाद” कहा है। क्‍यों कि नीतिमत्ता का निर्णय करने के 
लिये इस मत के अनुसार जिन छुख-टहुःखो का व्चिार किया जाता है, वे सब 
अत्यक्ष दिखलानेवाले, ओर केवल बाह्य अर्थात्‌ वाह्य पदार्थों का इद्रियों के साथ 
सयोग होने पर उत्पन्न होनेवाले, यानी आधिभोतिक हैं; और यह पथ भी सब 
ससार का केवछ आधिभात्तिक दृष्टि से विचार करनेवाले पडितों से ही चलाया 

__._ कुछ लोग इस श्लोक में 'अक? शब्ठसे " आक या मव्यर ? के पेड का' भी अर्थ 
लेते है। परत अह्मघ्ज़ ३ ४ ३ के शाकरभाष्य की टीका में आनन्दगिरि ने अर्कः शुच्छ 
का अथ 'सर्माप” किया है। इस श्लोक का दूसरा चरण यह है - “ सिद्धस्पार्थस्य 
सप्राप्तो को विद्वान्यत्ममाचरेत्‌! ? 
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वे यही कहते हैं, कि हर समय अपनी बुद्धि के अनुसार इस बात का विचार करते 
रहो, कि स्वार्थ श्रेष्ठ ह या परार्थ। इसका परिणाम यह होता हैं, कि जब रखार्थ 
और परार्थ मे विरोध उत्पन्न होता है, तब इस प्रश्न का निर्णय करते समय बहधा 
सनुप्य स्वाथ ही की ओर अधिक झुक जाया करता हु, कि लोक-सख छे लिये 
अपने कितने सुख का त्याग करना चाहिये | उदाहरणार्य, यदि स्वार्थ और पराय॑ 
को एक समान प्रबल मान ले, तो सत्य के लिये प्राण देने और राज्य सो देने की 
बात तो दूर ही रही; परन्तु इस पन्‍्थ के मत से यह भी निर्णय नही हो सकता, कि 
सत्य के लिये द्वव्य की हानि सहना चाहिये या नहीं । यदि कोई उदार मनुष्य परार्व 
के लिये प्राण दे दे, तो इस पथवाले कदावित्‌ उसकी स्तुति कर देगे; परन्तु जब 
यह मौका स्वय अपने ही ऊपर आ जायगा, तब स्वार्थ-परार्थ दोनों ही का आश्रय 
करनेवाले ये लोग स्वार्य की ओर ही अधिक झुकेगे। ये छोग, हॉब्स के समान 
परार्थ को एक प्रकार का दूरदर्शी स्वार्य नहीं मानते; किन्तु ये समझते हूं, कि 
हम स्वार्थ ओर परार्थ को तराजू में तोल कर उनके तारतम्य अर्थात्‌ उनकी न्यना- 
बिकता का विचार करके बडी चतुराई से अपने स्वार्थ का निर्णय किया करते हैं! 
अतएब ये छोग अपने मार्ग को 'उद्ात्त' या 'उच्च' स्वार्थ ( परन्तु ह तो स्वार्थ दी ) 
कह कर उसकी बडाई मारते फिरते हं;” परन्तु देखिये, भतृंहरि ने क्या कह्मा हं :- 


एके सत्युरुषा: परार्थ वटकाः स्वाथान परित्यज्य ये । 

सासास्यास्तु परार्थव्ुयम भृतः स्वार्थाविराधिन ये ॥ 

ते5 मी मानवराक्षमाः परहित स्वार्थाय निध्नन्ति ये । 

ये तु घ्नन्ति निरर्थक परहितं ते के न जानीमहे ॥ 
८ जो अपने लाभ को त्याग कर दूसरों का द्वित करते ह वे दी सश्चे सत्पुरुष ६ । 
स्वार्थ को न छोड कर जो लोग लोकहित के लिये प्रयत्न करते ६, व पुरुष 
सामान्य हैं; आर अपने लाभ के लिये जो दूसरो का नुकसान करतें ६ म नाच, 
मनप्य नहीं 6- उनको सनुष्याकृति राक्षत समझना चाहिये। परन्तु एक प्रर्ार के 
सनप्य और भी ह, जो छोकह्वित का निरर्थक नाञ् किया करत ६ - माछिम नहीं पटना 
कि ऐसे सनप्यों को क्या नाम दिया जाय ”? ( भरत, नी, श. ७४ )। ब्सी तरह 
राजवर्म की उत्तम स्थिति का वर्णन करते समय कालिदास ने भी कह 

स्वमुखानिराभिाषः खियसे लोकहेतों: 
प्रतिदिनमथवा ते वृत्तिरेवावेधव ॥ 

अर्थात “ त अपने सख की परवाह न करके लोकद्ठित के लिये प्रतिदिन कष्ट डदाया 
करता दे! अथवा तेरी द्रत्ति ( पेशा ) ही यही है” ( जाकु. ७. ७ ) | भतृद्दरि या 
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अंग्रेजी म इसे व्याएएगाण्वे 8०-70 कहते है। हमने शणोहग्रे/शाव्ते 
झा भाषान्तर उदड्यत्तः था उच्च शब्दों से किया है । 


आधिसीोतिक सखवाद ८३१ 
के जलने पर उसके साथ साथ वह सी जल जाता है । इसलिये विद्वानो का ऋत॑ंव्य 
है, कि आत्मविचार के झझट में न पड कर जब तक यह शरीर जीवित अवस्था में 
है, तव तक ' ऋण छे कर भी त्योहार मनावे ? -- ऋण कऋृत्वा घृत पिन्रेत्‌ ” - क्‍योंकि 
मरने पर कुछ नही है। चावोक हिन्दुस्थान में पदा हुआ था, इसलिये उसने छत 
ही से अपनी तृष्णा बुझा लछी। नहीं तो उक्त सूत्र का रुपान्तर ' ऋण कृत्वा दुरा 
पिवेत्‌ ” हो गया होता | कहा का वर्सम और कहा का परोपकार | इस ससार में 
जितने पदार्थ परमेश्वर ने, - शिव, शिव | भर हो गई। परमेथर आया कहाँ से ! 
- इस ससार में जितने पदार्य है, वे सब्र मेरे ही उपयोग के लिये ढे। उनका 
दूसरा कोई भी उपयोंग नहीं दिखाई पटता -अर्थात्‌ है ही नहीं । में मरा कि 
दुनिया इत्री ! इसलिये जब तक मे जीता ४, तब तक आज यह्द तो कल बह, इस 
प्रकार सव कुछ अपने अधीन करके अपनी सारी काम-वासनाओं को तृप्त कर छूँशा । 
यदि भें तप करढुगा, अथवा कुंछ दान दँगा तो वह सव भें अपने महत्त्व को बढाने 
ही के लिये कहंगा, और यदि में राजसूथ या अशथमेव यज्ञ करूंगा, तो उसे में यही 
ग्रकट करने के लिय्रे करूँगा, कि मेरी सत्ता या आविकार सर्वत्र अबाधित है। साराश, 
इस जगत्‌ का भें ही केन्द्र हैं, और केवल यही सब नीतिशास्त्रों का रहस्य ह। 
बाकी सब झठ हैं। ऐसे ही आसुरी मतामिमानियों का वर्णन गीता के सोलहवे 
अधभ्याय में किया गया है - “ ईश्वरोड्हमह भोगी सिद्धोंबह बलंवान सुखी ? ( गीता 
१६ १४ )- मै ही इंश्वर, में ही भोगनेबाला, और मैं ही सिद्ध वछवान और 
सुखी हूँ | यदि श्रीकृष्ण के बदले जाबालि के समान इस पथयवाला कोई आदमी 
अजुंन को उपदेश करने के लिये होता, तो वह पहले अजुन के कान मर कर यह 
बतलाता, कि “ अरे तू मुख तो नही हू? ऊूठाई में सब को जीत कर अनेक प्रकार 
के राजमोग और बिलार्सो के भोगने का यह बढिया मौका पाकर भी तू “यह कहूँ 
कि वह कहूँ? ? इत्यादि व्यर्थ भ्रम में कुछ-का-कुछ वक रहा है । यह मौका फिरसे 
मिलने का नहीं। कहा के आत्मा और कहाँ के कुद्ठम्बियों के लिये बैठा हे । उठ 
तैयार हो; सब लोगों को ठोक-पीट कर सीधा कर ढे, और हस्तिनापुर के साम्राज्य 
का खुख से निष्कटक उपभोग कर । इसी में तेरा परम कल्याण है। स्वय अपने 
दृश्य तथा ऐहिक सुख के सिवा इस ससार में ओर रखा क्‍या है। ”” परन्तु 
अजुन ने इस घृणित, स्वार्थससाघक और आसुरी उपदेश की प्रतीक्षा नहीं की - 
उसने पहले ही श्रीकृष्ण से कह दिया कि -- 


एतान्न हन्त॒मिच्छासि घ्नतोंडपि सथुखूदन । 
अपि त्रेलोक्यराज्यस्थ हेतों: कि तु महीकृते ॥ 


“ पृथ्वी का ही क्या, परन्तु यदि तीनों छोको का राज्य ( इतना बडा विपय-सख ) 


भी हि इस युद्ध के द्वारा ) स॒झे मिल जाय, तो भी मैं कौरवों को मारना नहीं 
गा,र ६ 
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ने यह प्रतिपादन किया है, कि “ एक ही मनष्य के सुख को न देख कर -किन्त 
सब मनुष्यजाति के आधिभोतिकर सुख दुःख के तारतम्य को देख कर ही - नतिर 
कार्य-अकार्य का निणय करना चाहिये । ” एक ही कृत्य से, एक ही समय में, समाज 
के था ससार के सब लोगो को सुख होना असम्भव हैं। कोई एक वात किसी को 
सुखकारक माल्म होती है, तो वही दूसरे को हुःखदायक हो जाती है। परन्तु 
जेस घुध्ध को प्रकाश नापसन्द होने के कारण कोई प्रकाश ही को त्याज्य नहीं 
कहता; उसी तरह यदि किसी विशिष्ट सम्प्रदाय को कोई बात लाभदायक मालम 
न हो, तो कर्योगशास्त्र में भी यह नहीं कहा जा सकता, कि वह सभी लोगों को 
हिंतावद् नद्दी ह। और, इसी लिये “ सब छोरगों का युख ? इन शब्दों का अर्थ भी 
“अविकाश लोगो का अधिक सुख ” कहना पडता है। इस पथ के मत का सारा 
यह है, कि “ जिससे अविकाण लोगों का अधिक सुख हो, उसी बात को नीति की 
दृष्टि स छाचित ओर ग्राह्य मानना चाहिये, और उसी प्रकार का आचरण करना 
इस ससार मे मनुष्य का सजा कर्तव्य हैं। ” आधिभोतिक सुखवादियों का उक्त 
तत्व आध्यात्मिक पथ को मजूर है। यदि यह कटा जाय तो भी कोई आपकत्ति 
नहीं, कि आध्यात्मिक-वादियों ने द्वी इस तत्व को अत्यन्त प्राचीन काल में हृढ 
निकाला था। और भेद इतना दी दे, कि अब आधिभातिकवादियों ने उसका एक 
विशिष्ट रीति से उपयोग क्रिया है। तुकाराम मद्दाराज ने कटद्दा है, कि “ सतजनों 
की विभातियों केवल जगन्‌ के कल्याण के लिये ह - वें छोग परोपकार करने मे 
अपने शरीर को कष्ट दिया करते हैं। ” अर्थात्‌ इस तत्त्व की सचाई आर योग्यता 
के विषय में कुछ भी सदेश नहीं हैं। स्वय श्रीमकरगवद्गीता में ही, पूर्णयोगयुत्ता 

अर्थात्‌ कर्मयोगय्र॒क्त ज्ञानी पुरुषो के छक्षणो का वर्णन करते हुए, यद्ट वात दो 
बार स्पष्ट कही गई है, कि वे छोग “ सवभतहिते रताः ” अर्थात्‌ सब प्राणियों का 
कल्याण करने ही मे निमग्न रह्ा करते है (गी ७५ ६४, १५६ ४ )। इस बात का 
पता दूसरे प्रकरण में दिये हुए मद्दाभारत के “ यख्धतहितमत्यन्त तत्‌ सत्यमिति 

धारणा * वचन से स्पष्टतया चलता है, कि धर्म-अवर्म का निर्णय करने के लिये 
हमारें शासत्रकार इस तत्त्व को हमेशा ध्यान में रसत य॑, परन्तु हमारे शाख्कारा 
के कथनानुसार “ स्वभतद्वित ' को ज्ञानी युरुषो के आचरण का बाह्य लक्षण समन 
कर वर्म-अधर्म का निर्णय करने के किसी विशेष प्रसंग पर स्थूल्मान स उस तत्व 
का उपयोग करना एक बात हे, आर उसी को नीतिमता का स्वस्थ मान कर ८ 
दूसरी किसी बात पर विचार न करके - केवछ इसी नीव पर नीतिशाखत्र का 
भव्य भवन निर्माण करना दूसरी वात है। इन दोनों में बहुत भिन्नता ६। आधि 

भौतिक पद्डित दुसरे मार्ग को स्वीकार करके प्रतिपादन करते है, कि नीतिशास्न वा 
अध्यात्माविद्या स कुछ भी सबध नही है। इसलिये अब यह देसना चाहिये, फि 
उनका कइ्दना कद्दा तक युक्तिसयन है। खा ओर 'हवित' दोनों शब्दों के अब 
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कोई किसी की सहायता करता है, या कोई किसी को दान देता है| क्यो ! इसी 
लिये मन कि जब हम पर भी आ वितेगी, तव वे हमारी सहायता करेगे। हम 
अन्य छोगो को इसलिये प्यार पर रखते हं, कि वे भी हसपर प्यार कर। ओर 
कुछ नहीं तो हमारे मन मे अच्छा कहलाने का स्वार्यमृलक हेतु अवश्य रहता है । 
परोपक्वार ओर परार्य दोनो अब्द केवल आ्रान्तिमूलक हें। यदि कुछ सच्चा ह तो 
स्वार्थ, और स्वार्थ कहते ह अपने लिये सुख-प्राप्ति या अपने दुःखनिवारण को। 
माता बच्चे को दूध पिलाती है, इसका कारण यह नहीं है, कि वह बच्चे पर प्रेम रखती 
हो, सच्चा कारण तो वही है, कि उसके स्तनों में दूध के मर जाने से उसे जो दुःख 
द्वोता है, उसे कम करने के लिये -अथवा भविष्य में यही लडका मुझे प्यार करके 
सुख देगा इस स्वार्थ-सिद्धि के लिये ही - वह बच्चे को दूध पिलाती हैं। इस बात 
को दूसरे वर्ग के आधिभौतिकवादी मानते है, कि खय अपने ही सुख के लिये भी 
क्यो न हो, परन्तु भविष्य पर दृष्टि रख कर ऐसे नीतिधर्म का पाऊन करना चाहिये, 
कि जिससे दूसरों को भी सुख हों। वस, यही इस मत में और चावांक के मत में 
भद्‌ हैं। त्तथापि चार्वाक-मत के अनुसार इस मत में भी यह माना जाता है, कि 
मनुष्य केवल विपय-सुखरूप स्वार्थ के सौँचे मे ढडछा हुआ एक पुतला है, इग्लैड में 
हॉब्स और फ्रान्स में हेल्वेशियस ने इस मत का प्रातिपादन किया ह। परन्तु 
इस मत के अनुयायी अब न तो इण्लेंड में ही और न कहीं बाहर ही 
अधिक मिलेंगे। हॉब्स के नीतिघमे की इस उपपात्ति के असिद्ध होने पर बदलर 
सरीस्ते* विद्वानों ने उसका खडन करके सिद्ध किया, कि मनष्य-स्वभाव केवल 
स्वार्थी नहीं है, स्वाथ के समान ही उसमे जन्म से ही भृतदया, प्रेम, कृतज्नता 
आदि सहण भी कुछ अश मे रददते है । इसलिये किसी का व्यवद्दार या कर्म का 
नतिक दृष्टि से विचार करते समय केवल स्वार्थ या दूरदर्शी स्वार्थ की ओर ही 
ध्यान न दे कर मनुष्य-स्वभाव के दो स्वाभाविक गुणों ( अर्थात्‌ स्वार्थ और परार्थ ) 
की ओर नित्य ध्यान देना चाहिये। जब इम देखते ह, कि व्याप्र सराखे ऋर 
जानवर भी अपने बच्चों की रक्षा के लिये प्राण देने को तयार द्वो जाते हैं, तब हम 
यह कभी नहीं कह सकते, कि सनुष्य के हृदय में ग्रेस और परोपकारवबाद्धि जैंसे सह्ुण 
केवल स्वार्थ दी से उत्पन्न हुए ईं। इससे सिद्ध होता है, कि वर्म-अवर्म की परीक्षा 
केवल दूरदर्शी स्वार्थ से करना जार्त्र की दाश्टे से भी उचित नहीं है। यह्द बात 
हमारे प्राचीन पेडितों को भ्री अच्छी तरह से माहूम थी, कि केवल ससार में लिप 

रहने के कारण जिस मनुष्य की बुद्धि शुद्ध नद्दी रहती हैं, वह मनुष्य जो कुछ 
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> हॉच्स का मत उसके 7/८०4६॥४०७ नामक ग्रन्थ में सयहीत है, तथा बटलर 

का मत उसके ४0 ॥7707: 070 ४7767: >र६६४७४ 6 नामक निबन्ध घ्म ड्ढे । इल्न्रोरियस 
की एत्तक का साराश मोर्ल ने अपने 2४०७ ०४ विषयक अन्य ( ॥०, 77, 0;6%. 77 ) 
दिया हैं 
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अवसर मे इतना प्रयत्न करने की कोई आवश्यकता ही नहों रहती। और जब 
विशेष कठिनाई का कोई समय आता है, तव साधारण मन्यों में यह जानने की 
दोपराहत शक्ति नहीं रहती, कि हमारा सुख किस बात में है। ऐसी अवस्था से 
यदि इन सावारण ओर अविकारी छोगों के हाथ नीति का यह अकेला तत्त्व 
अधिकाश छोयो का अविक सुख ” छग जाय, तो वही भयानक परिणाम होंगा, 
जो सतान के हाथ में मशाल देने से होता है। यह वात उक्त दोनों उदाहरणो 
( साक्ेटीज ओर क्राइस्ट ) से भली भाँति प्रकट हो जाती है। इस उत्तर में कछ 
जान नही, कि “ नीतिवम का हमारा तत्त्व शुद्ध ऑर सच्चा है, मूर्ख छोगों ने 
उसझा दुरुपयोग किया तो हम क्या कर सकते हूं )? ” कारण यह हूँ, कि अद्यपि 
तत्त्व झुद्ध ओर सच्चा हो, तथापि उसका उपयोग करने के अधिकारी कॉन ह, 
वें उनका उपयोग कब और कसे करते हैं, इत्यादि बातों की मादा भी, उसी 
तत्त्व के साथ देनी चाहिये। नहीं तो सम्भव हे, कवि हम अपने को साक्रेटीज के 
सदृश नीति-निर्णय करने से समर्थ मान कर अर्थ का अनर्थ कर बेठें। 
केवल सख्या की दृष्टि से नीति का डाचित निर्णय नहीं हो सकता; और दस 
बात छा निश्चय करने के लिये कोई भी बाहरी साधन नहीं है, कि अविकाश छोगो 
का अविक सख किस में ह। इन दों आशक्षेपों के सिवा इस पन्‍थ पर और भी बे 
आक्षेप किये जा सकते ह। जसे, विचार करने पर यह अपने आप ही नाल्म 
हो जायगा, कि किसी काम के केवल बाहरी परिणाम से दी उसको न्याय्य अथवा 
अन्यास्य कहना वहुघा असम्भव हो जाता है। हम लोग किसी घड़ी को उसके 
ठीक ठीक समय वतलाने व बतलाने पर, अच्छी या खराब कहा करते है । परन्तु 
इसी नीति का उपयोग मलुग्य के कार्यों के सम्बंध में करने के पहले हमे यह बात 
अवध्य ध्यान में रखनी चाहिये, कि मनुष्य, घटी के समान कोड़ यत्र नहीं हैं । यह 
बात सच है, कि सब सत्पुरप जगन्‌ के कत्याणार्थ अयत्न किया करते ढे। परन्तु 
इससे यद्द डलटा अनुमान निश्चयपूर्वक नहीं किया जा सकता, कि जो कोइ दछोक- 
कल्याण के लिये प्रयत्न करता है, वह प्रत्येक साधु ही ह। यह भी देखना चाहय, 
कि मनुष्य का अत करण कैसा है। यत्र और मनुप्य में यदि कुछ भेद है तो यही, कि 
एक दृदयहीन है, और दूसरा हृद्ययुक्त है; ऑर इसी लिये अज्ञान से या मल से 
किये गये अपराब को कायदे में क्षम्य मानते है। तात्पर्य, कोई काम अच्छा ह था 
घुरा, धर्म है या अधर्म, नीते का है अथवा अनीति का, इत्यादि वाता का नशा 
निर्णय उस कास के केवल बाहरी फल या पारिणाम - अर्थात्‌ वह अविकाश छागो 
को अधिक सुख ठेगा, कि नहीं इतने ही - से नहीं किया जा सकता | उसीऊे साथ 
साथ यह भी जानना चाहिये, कि उस काम को करनेवाले की बुद्धि, वासना या 
हेसु कसा है। एक समय की बात है, कि अमेरिका के एक वर्ड शद़र मे सत्र दाना 
के सुस्य और उपयोग के लिये ट्रामवे की बहुत आवश्यकता थी। परन्तु सरकारी 
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यह युक्तिवाद दिखनेमें तो हॉब्स के मतानुसार ही है; परन्तु यह बात भी किसी 
से छिपी नहीं है, कि इन दोनो से निकाले गये अनुमान एक दूसरे के विरुद्ध हैं। 
हॉब्स स्वार्थ ही को प्रवान मानता है, और सब पदार्थों को द्रदर्शी स्वार्थ का ही एक 
स्वरुप भान कर वह कहता है, कि इस ससार में स्वार्थ के सिवा और कुछ नहीं । 
याज्वल्क्य 'स्वार्थ! शब्द के 'रवः ( अपना ) पद के आधार पर दिखलाते हें, 
कि अध्यात्मद्ष्टि से अपने एक ही आत्सा में सब आणियों का, और सब प्राणियों 
में ही अपने आत्मा का, अभिरोध भाव से समावेश केसे होता दे। यह दिखला 
कर उन्होंने स्वार्थ ओर पराथ में ठीखनेवाले द्वेत के झगडे की जड ही को काट 
डाला है। याज्ञवल्क्य के उक्त मत और सन्यासमार्गीय मत पर अधिक विचार 
आगे किया जायगा। यहाँ पर याज्षवल्क्य आदिको के मतो का उल्लेख यही 
दिखलाने के लिये किया गया है, क्रि “ सासान्य मनुष्यों की प्रश्नात्ति स्वार्थ-विष- 
यक अर्थात्‌ आत्मसुख-विपयक होती द्वे ”-इस एक ही बात को थोडा-बहुत 
महत्व दे कर, अथवा इसी एक बात को सर्वथा अपवाद-रहित मान कर, हमारे 
ग्राचीन ग्रन्थकारों ने उसी बात से हॉब्स के विरुद्ध ठुसरे अनुमान केसे निकाले हैं । 

जब यह बात सिद्ध हो चुकी, कि मनुष्य का स्वभाव केवल स्वार्थमूलक 
अर्थात्‌ क्तमोगुणी या राक्षसी नहीं हैं - जैसा कि अग्रेज ग्रन्थकार हॉब्स और फ्रेंच 
पडित हेल्वेशियस कहते हैं -किन्तु मनु प्य-स्वभाव में स्वार्थ के साथ ही परोपकार- 
चुद्धि की सात्त्विक मनोग्रत्ति भी जन्म से पाई जाती हैं। अर्थात्‌ जब यह सिद्ध हो 
चुका, कि परोपकार केवल द्रदर्भी स्वार्थ नही है, तब स्वार्थ अर्थात्‌ स्वसुख और परार्थ 
अर्थात्‌ दूसरों का सुख, इन दोनों तत्त्वों पर समदाश्टि रख कर कार्य-अकाये-व्यवस्था- 
शासत्र की रचना करने की आवश्यकता प्रतीत हुई। यही आधिभोतिक-वादियों का 
तीसरा वर्ग है। इस पक्ष मे भी यह आधिसौतिक मत मान्य है, कि स्वार्थ ओर 
परार्थ दोनों सासारिक सुखवाचक हूं, सासारिक सुख के परे कुछ भी नहीं हैं। भेद 
केवल इतना ही हैं, कि इन पथ के लोग स्वायंबाद्धि के समान ही परार्थत्रुद्धि को 
भी स्वाभाविक मानते दूं। इसलिये वे कहते हैं, कि नीते का विचार करते समय 
स्वार्थ के समान परार्थ की ओर ध्यान देना चाहिये। सामान्यतः स्वार्थ और 
परार्थ में विरोध उत्पन्न नहीं होता; इसलिये मनुष्य जो कुछ करता हैं, वह सब 
ग्राय समाज के भी हित का होता है। यदि किसी ने धनसचय किया, तो उससे 
समस्त समाज का सी हित होता है, क्योंकि, अनेक व्यक्तियों के समूह को समाज 
कहते है, और यदि उस समाज की अत्येक व्यक्ति दूसरे की हानि न कर अपना 
अयना लाभ करने छूगे, तो उससे कुछ समाज का हित ही होगा। अतए॒व इस 
पन्‍्थ के छोगों ने निश्चित किया है, कि अपने सुख की ओर दुलूंक्ष करके यदि 
कोई मनुष्य लोकहेत का कुछ कास कर सके, तो ऐसा करना उसका कर्तव्य 
डोगा। परन्तु इस पक्ष के लोग परार्थ की श्रेष्ठता को स्वीकार नहीं करते, किन्तु 
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तत्त्व विलकुछ ही निरुषयोगी है। केवल बाह्य परिणामों का विचार करने के लिये 
उससे बढ कर दूसरा तत्त्व कह्दी नही मिलेगा । परन्तु हमारा यह कथन है, कि जब 
नीति की दृष्टि से किसी बात को न्याय्य अथवा अन्याय्य कहना हना हो, तब केवल वाह्म 
परिणामों को देखने से काम नही चछ सकता। उसके लिये और भी कई बातों 
पर विचार करना पडता है। अतएव नीतिमत्ता का निर्णय करने के लिये पूर्णतया 
इसा तत्त्व पर अवरूम्बित नहीं रह सकते। इसलिये इससे भी अधिक निश्वित और 
निर्दोष तत्व को खोज निकालना आवश्यक हैं। गीता में जो यह कहा गया ह, 
क्रि “कर्म की अपेक्षा से बुद्धि श्रेष्ठ है? (गी. ९. ४५ ) उसका भी यही अभि 
प्राय हूं। यदि केवल बाह्य कर्मा पर ध्यान दे, तो वे बहुधा आ्रामक होते है। 
सस्‍्नान-सभ्या, तिलक-मालछा ! इल्यादि वाह्य कर्मों के होते हुए भी “पेट में 
क्राधाओे का भडकते रहना असम्भव नहीं हैं; परन्तु यदि हृदय का भाव अज॒द्ध 
हो, तो बाह्य कर्मों का कुछ भी महत्त्व नद्दी रहता। सुदामा के “मुठठी भर 
चावल ” सरीखे अत्यन्त अल्प वाह्य कर्म की घारमिक और नतिक योग्यता, 
आंवकांश लोगो को अधिक सुख देनेवाले हजारों मन अनाज के बराबर हीं 
समझी जाती द्वे। इसी लिये असिद्ध जर्मन तत्त्वज्ञानी कान्‍्ट ने कर्म के बाह्य 
ओर दृइय परिणामों के तारतम्य“विचार को गोण माना है। एव नीतिशास्त्र 
के अपने विवेचन का प्रारम्भ कर्ता की छद्ध बुद्धि (छद्ध भाव) ही से 
किया हे। यह नहीं समझना चाहिये, कि आधिभातिक सुखबाद की यह 
न्यूनता बडे बडें आधिभातिकवादियों के ध्यान में नहीं आई। छमा ने स्पष्ट 
लिखा है - जब्र कि मनुग्य का कम ( काम या कार्य ) ही उसके शील का द्योत्क 
हैं, ओर इसी लिये जब लोगों में वह्शी नीतिमत्ता का दर्शक भी माना जाता है, तब 
केवल बाह्य परिणामों ही से उस कर्म को प्रशसनीय या गहँणीय मान ठेना असम्भव 
हैं। यद्द वात मिल साहब को भी मान्य है, कि “ किसी कर्म की नीतिमत्ता कर्ता 
के हेतुपर अर्थात्‌ वह उसे जिस बुद्धि या भाव से करता है, उस पर पूणतया अब्- 
लबित रहती है। ” परन्तु अपने पक्षमण्डन के लिये मिल साहव ने यह युक्ति सिडाइ 
है, कि “ जब तक बाह्य करों में कोई भेढ नहीं होता, तत्र तक कर्म की नौनिंमत्ता 


लो न न 
">++> २+५++-०-+++>०० «५+++- + 5 त+ * 5 चच+++ “॥+ अर ++ ++ 





न जज लत++ + अणनओ+ जऔ+क-जज+++ ४++5 


।* परच्नाए8 20९०३ ता खो, ( 7शा8, 05 कण) 0पा ३-4 %, 6. 

ई # छत 8 धछाणा8ह बा6 ठ)९ट8 04 0फ कणों हशाएएलण0, 50 थी! 
णा।5 छ5 609 शह्वाताल्ाा078 ० ।॥6 ॥शि्शे गाशन्रढांश', एम््डाणाप शाप 
श.68908, ॥६ 38 ॥7]00987)]6 0086 76ए दाए हु४8 4788 शातिश' 40 .83१6 0 
छग्पार, जल प6ए जा0त०2एपे 70 ॥700 8९88 फपराठए९, 0ए( ९ वैशा5 6 
भेठट्शीलः क्‍०ए €ाल्याएं. ०)०९०९७8७ 7 - पर्राहह 20007: दशा्यशशागग। 
स्का एिवशआंबअबेगह, #ष्टधता एए, कतार 4 (क 268 ० संग्रह ढ़ 
4 ाए/९- 736 ए०छुते 75 उंते07 ) 


आधिसोतिक सुखवाद ८ 


कालिदास यह जानना नहीं चाहते थे, कि कर्मयोगशाम्म में स्वार्थ ओर परार्य को 
स्वीकार करके उन दोनो तत्त्वों के तारतम्य-भाव से वर्म-अधर्म या कर्म-अकर्म का 
निर्णय केसे करना चाहिये; तथापि परार्थ के लिये स्वार्थ छोड देनेवाले पुरुषों की 
उन्होंने जो प्रथम स्थान दिया है, वही नीति की दृष्टि से भी न्‍्याथ्य है) इस पर 
इस पन्थ के छोगों का यह कहना है, कि “ यद्यपि त्तात्त्विक दृष्टि से परार्थ श्रेष्ठ है, 
तथापि परम सीसा की छ॒ुद्ध नीति की ओर न देख कर हमे सिर्फ यही निश्चित 
करना हैं, कि साधारण व्यवहार में सामान्य! मनुष्यों को केसे चलना चाहिये । 
ओर इसलिये इस “उच्च स्वार्थ ” को जो अग्नस्थान देते हैं, वही व्यावहारिक दृष्टि 
से उचित है |” परन्तु हमारी समझ के अनुसार इस युक्तिवाद से कुछ लाभ 
नहीं है। वाजार में जितने माप-तौल नित्य उपयोग से लाये जाते हैं, उनमें थोडा- 
बहुत फर्क रहता ही हैं; बस, यही कारण बतला कर यदि प्रमाणभ्रत सरकारी माप- 
तोल में भी कुछ न्यूनाविकता रखी जाय, तो क्या इनके खोटे-पन के लिये हम 
अधिकारियों को दोप नहीं देंगे इसी न्याय का उपयोग कर्मग्रोगशास्त्र में भी 
किया जा सकता है। नीति-धर्म के पूर्ण झुद्ध ओर नित्य स्वरुप का शास्त्रीय निर्णय 
करने के लिये ही नीतिजास्त्र की प्रश्ृत्ति हुईं हैं; ओर इस कास को यदि नीतिशात्त्र 
नहीं करेगा, तो हम उसको निष्फल कष्ट सकते हैं। सिज्विक का यह कथन सत्य 
है, कि “उच्च स्वार्थ” सामान्य मनुष्यों का मार्ग हैं। भतृंहरि का सत भी ऐसा 
ही है। परन्तु यदि इस वात की खोज की जाय, कि पराकाप्ठटा की नौतिमत्ता के 
विषय में उक्त सामान्य छोगो ही का क्‍या मत है; तो यह माह्म होगा, कि 
सिज्वक ने उच्च स्वार्थ को जो महत्त्व दिया है, वह भूछ है। क्योंकि साधारण 
लोग भी यही कहते हैं, कि निष्कलक नीति के तथा सत्पुरुषों के आचरण के 
लिये यह कामचलाऊ मार्ग श्रेयस्कर नहीं है। इसी बात का वर्णन भतृंहरि ने 
उप्त शछोक मे किया है। 

आविभौतिक सुख-वादियों के तीन वर्गों का अब तक वर्णन किया गया ३- 
(१ ) केवल स्वार्थी, (+ ) दूरदर्शी स्वार्थी, ओर (३ ) उमयवादी अर्थात्‌ उच्च 
स्वार्यी । इन तीन वर्गों के मुख्य दोष भी बतला दिये गये हैं, परन्तु इतने ही से 
सब आधिभोतिक पथ पूरा नहीं द्वो जाता। उसके आगे का - ओर सब आधि- 
औतिक पर्थों में श्रेष्ठ पथ वह है - जिसमें कुछ साक्त्विक तथा आविभौतिक पण्डितो+ 
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का निकाला हुआ नहीं है; सामान्य सुशिक्षित अग्रेज छोग पाय इसी पन्‍थ के अनुयायी 
'है। इसे 00रा70म्-80789 77078)09 कहते है । 


] बेन्थेम, मिल आदि पडित इस पंथ के अगरुआ ह। दा«्मा०४ 22000 ०६ ।6 
870800४५ प्रणा०0००/ का हमने  आधिकाश छोंगो का अधिक सुख ? यह माषान्तर किया हे । 
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कि ठुम अधिकांश लोगों के अधिक सुख को देख कर ऐसा करो | क्योंकि मूल ग्रश्न 
ही यह हे, कि से अधिकाश लोगो के अधिक सुख के लिये यत्न क्यो करूँ! यह 
चात सच है, कि अन्य छोगो के द्वित मे अपना भी ह्वित सम्मिलित रहता है। इस- 
'लिये यह अश्व हमेग्ा नही उठता; परन्तु आविभौतिक पन्थ के उक्त तीसरे वर्ग की 
अपेक्षा इस अन्तिम ( चौथे ) वर्ग में यही विशिषता है, कि इस आधिभोतिक पन्थ 
के छोंग यह मानते हैं, कि जब स्वार्थ ओर पराय॑ में विरोध खडा द्वों जाय, तब 
उच्च स्वार्थ का त्याग करके परार्थ-सा वन ही के लिये यत्न करना चाहिये | इस पनन्‍्थ 
की उक्त विशेषता की कुछ भी उपपातति नहीं दी गई हेँ। इस अभाव को ओर एक 
विद्वान आधिभौतिक पडित का ध्यान आकर्षित हुआ। उसने छोटे कीडो से 
लेकर मनुष्य तक सब सजीव प्राणियों के व्यवह्यारों का खूब निरीक्षण किया; और 
अन्त में उसने यह सिद्धान्त निकाला, कि जब कि छोटे कीडों से लेकर मनुष्यों 
तक में यहीं गण अधिकाधिक बढता ओर ग्रकट होता चला आ रहा हं, किवे 
स्वय अपने ही समान अपनी सन्‍्तानों और जातियों की रक्षा करते है, आर किसी 
को दुःख न देते हुए अपने वन्धुओं की यथासम्भव सहायता करते हूं, तब हम 
कह सकते हैं, कि सजीव रूष्टि के आचरण का यही - परस्पर-सहायता का झुण - 
प्रवान नियम हैं। सजी व सृष्टि में यह नियम पहले पहल सन्तानोत्पादक और सन्तान 
के लालन-पालन के बारे में दीख पडता है । ऐसे अत्यन्त सूक्ष्म कीडोी की स्रश्टि को 
देखने से - कि जिसमे स्त्री-पुरुष का कुछ भेद नदी दै- ज्ञात हॉंगा “ कि एक कीडे 
की देह बढते बढते फूट जाती ह; आर उससे दां कीड़े वन जाते हैं। अथात्र्‌ यही 
कहना पडेगा, कि सन्‍्तान के लिये - दूसरे के लिये - यह कीडा अपने शरीर को 
भी त्याग देता हैं। इसी तरह सजीव स्ष्टि में इस कीडे से ऊपर के दज के स्रा- 
पुरुषात्मक प्राणी भी अपनी अपनी सनन्‍्तान के पालन-पोपण के लिये स्वार्थ-लाग 
करने मे आनन्दित हुआ करते हैं। यही गुण बढते बढ़ते मनुष्यजाति के असभ्य 
और जगली समाज में भी इस रूप मे पाया जाता हे, कि छोग न केबल अपना 
सन्‍्तानो की रक्षा करने में - किन्तु अपने जाति-भाइयों की सहायता करत मे “ 
भी सख से प्रदधत्त हो जाते हैं। इसलिये मनुष्य को-जो फि सजीव सश्टि का 
शिरोमणि ह६ँ-स्वार्थ के समान परार्थ में भा उस मानते हुए खसष्टि के 
उपर्यक्त नियम की उन्नति करने तथा स्वार्थ ओर पराथ के वर्तमान विरोध का 
समृल नष्ट करने के उद्योग में ऊगे रहना चाहिये। वस, इसी में उसका इति- 
कर्तव्यता है।* यह युक्तिवाद बहुत ठीक दे परन्तु यह्द तत्व कुछ नया नहीं हैं, 
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में बहुत भेद है। परन्तु यदि इस भेद पर भी न्‍यान न दें, और “सर्वेश्नत” का 
अर्थ ' अधिकाश छोगों का अधिक सुख ” सान छे, ओर कार्य-अकार्य-निर्णय के 
काम में केवल इसी तत्त्व का उपयोग करे; तो यह साफ दीख पडेगा, कि बडी 
बडी अनेक कठिनाइयों उत्पन्न होती हैं। मान लीजिये, कि इस तत्त्व का कोई 
आधिभौतिक पडित अज़ुन को उपदेश देने छगता, तो वह अजुन से क्या कहता १ 
यही न, कि यदि युद्ध मे जय मिलने पर अविकाश छोगो का अविक सुख होना 
सभव है, तो भीष्म पितामह को भी मार कर युद्ध करना तेरा कर्तव्य दे । दीसने को 
तो यह उपदेश बहुत सीधा ओर सहज डीख पडता ताइ; परन्तु कुछ विचार करने पर 
इसकी अपूर्णता ओर अडचन समझ में आ जाती है| पहले यही सोचिये, कि अधिक 
यानी कितना । पाडवों की सात अक्षोहिणियाँ थीं और कौरवों की ग्यारह। इसालिये 
यदि पाडवो की हार हुई होती, तो कोरचों को खुख हुआ होता। क्या, उसी थुक्ति- 
चाद से पाडवो का पक्ष अन्याय्य कह्दा जा हैं? भारतीय युद्ध ही की वात कौन कह्ढे, 
और भी अनेक अवसर ऐसे हैं, कि जहाँ नीति का निर्णय केवल सख्या से कर 
चैठना बडी भारी भ्रूल है। व्यवहार में सब लोग यद्दी समझते है, कि लाखों दुजनों 
को सुख होने की अपेक्षा एक ही सज्जन को जिससे सुख हो, वहीं सच्चा सत्कार्य 
है। इस समझ को सच वतलाने के लिये एक ही सज्जन के सुख को लाख 
इुजनो के सुख की अपेक्षा अधिक मूल्यवान्‌ मानना पडेगा; ओर ऐसा करने पर 
“ अविकाश लोगों का अधिक बाह्य सुख ” वाला ( जो कि नीतिमत्ता की परीक्षा 
क्रा एकमात्र साधन माना गया हैं ) सिद्धान्त उतना ही शियिेल हो जायगा। 
इसलिये कहना पडता है, ।के छोक-सख्या की न्यूनाधिकता का नीतिमत्ता के 
साथ कोई नित्य-सबंध नहीं हो सकता। यह बात भी ध्यान में रखने योग्य हे, 
कि कभी कभी जो बात साधारण लोगों को सुखदायक माहूम द्ोती है, वद्दी बात 
किसी दूरदर्शी पुरुष को परिणाम में सब के लिये हानिग्रद दीख पडती है । डदा- 
हरणार्थ, साक्रेटीज ओर ईंसामसीह को ही लीजिये। दोना अपने अपने मत को 
परिणाम में कल्याणकारक समझ कर ही अपने देशवधुओं को उसका उपदेश 
करते थे, परन्तु इनके देशवधुओं ने इन्हें “समाज के शत्रु ” समझ कर मौत की 
सजा दो। इस विषय में “अविकाश लोगों का अविक सुख ” इसी तत्त्व के 
अनुसार उस समय छोगों ने और उनके नेताओं ने मिल कर आचरण किया , था; 
परस्तु अब इस समय हम यह नही कटद्ट सकते, कि उन लोगों का बताव 
न्याययुक्त था। साराश, यादें “ अविकाश लोगों के अधिक सुख ' को ही क्षण 
भर के लिये नीति का मूलतत्त्व मान छें, तो भी उससे ये प्रश्न हल नहीं हो झकते, 
कि लाखो-करोडो मनुर्ण्यों का खुख किसमें है। उसका निर्णय कौन और केसे करे! 
साधारण अवसरो पर निर्णय करने का यह काम उन्हीं लोगों को सौप दिया जा 
सकता हूं, कि जिनके बारे में सुख-दु.ख का प्रश्न उपस्थित हो | परन्तु सावारण 
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है, तब हमारे मन में याज्ञवल्क्य के अनुसार “ आत्मा वा भरे द्रष्टव्यः? यह 
विपय आप-हो-आप उपस्थित हो जायया। नीतिशासम्त्र का विवेचन करनेवाले 
एक अमेरिकन अ्रथकार ने इस समुच्चयात्मक मनुष्य के धर्म को ही 'आत्मा' कहा है। 
उपयुक्त विवेचन से यह माछुम हो जायगा, कि केवल स्वार्थ या अपनी ही 
विपय-छुख की कनिष्ठ श्रेणी से बढते बढ़ते आविभोातिक सुखवादियों फो मी 
परोपकार की श्रेणी तक और अन्त में मनुष्यत्व की श्रेणी तक केसे आना पडता 
ह। परन्तु मनुष्यत्व के विपय में भी आधिभोतिकवादियों के मन में प्रायः सत्र 
लोगो के वाह्य विपय-सुख ही की कल्पना श्रवान होती है। अतएवं आविभौतिक- 
बादियो की यह अतिम श्रेणी भी- जिसमें अन्तःखख और अन्तः्ञुद्धि का कुछ 
विचार नहीं किया जाता - हमारे अध्यात्मवादी जासत्रकारों के मतानुसार निर्दशप 
नहीं हे। यद्यपि इस बात को साधारणतया मान भी छे, कि मनुष्य का सब प्रयत्न 
सुख-आ्रि, तथा दुःख-निवारण के ही लिये हुआ करता है; तथापि जब तक 
पहले इस बात का निर्णय न हो जाय, कि खुख किसमें है - आधिभातिक अर्थात्‌ 
सासारिक विपयभोग ही से हैँ, अथवा और किस में है - तव तक कोई भी आवि- 
भोतिक पक्ष ग्राह्म नहीं समझा जा सकता। इस बात को आधिभीतिकसुसवादी 
भी मानते हैं, कि जारीरिक सुख से मानसिक सुख की योग्यता अधिक ह। पदथ्च 
को जितने सुख सिल सकते हैं, वे सव किसी मनुष्य को दे कर उससे एछों कि 
“ क्या, तुम पण्ठ होना चाइते हो ! ” तो वह कभी इस बात के लिये राजी न होगा । 
इसी तरह, जानी पुरुषों को यह्द बतलाने की आवश्यकता नहीं, कि तत्तज्ञान के 
गहन विचारों से बुद्धि में जो एक प्रकार की शान्ति उत्पन्न होती हैं, उसकी योग्यत्ता 
सांसारिक सम्पत्ति और बाग्योपयोग से हजार गुनी बढ कर हूँ । भच्छा, यदि ढोक- 
मत को देखें, तो भी यही जात द्वोगा, कि नीति का निर्णय करना केवल सख्या पर अव- 
छम्बित नहीं है। लोग जो कुछ किया करते हैं, वह सब केवल आविभीतिक चुख 
के ही लिये नहीं किया करते-वे आधिभीतिक सुख ही को अपना परम डह्श नहीं 
मानते । वल्कि हम छोग यरद्दी कद्दा करते हैं, कि बाह्यमुखों की कौन कहे, विशेष 
प्रसग आने पर अपनी जान की भी परवाह नहीं करनी चाहिये। क्योंकि ऐसे समय 
में आध्यात्मिक दृष्टि के अनुसार जिन सत्य आदि नौति-बर्मो की योग्यता अपनी 
जान से भी अविक है, उनका पालन करने के लिये मनोनिग्रह करने मे दी मह॒प्य का 
मलुप्यत्व है। यही ह्वाल अर्जुन का था। उसका भी प्रश्न यह नहीं था, कि लाई 
करने पर किस को कितना सुख होगा । उसका श्रीकृष्ण से यही ग्रश्न था, कि ' मेंग, 
अर्थात्‌ मेरे आत्मा का श्रेय किसमे हैं सो मुझे बरतलाइये  (गी. ३. ऊ ३ £ ॥। 
आत्मा का यह नित्य का श्रेय और सुख आत्मा की झान्ति में ह। इसी लिये इदा- 
रण्यक्रोपनिपद्‌ ( २, ४. + ) में कहा गया है, कि 'अद्ृतत्वस्य तु नाप्मास्ति वित्तेन 
अवांत सासारिक सुख संपाते के यर्थेट्ट मिल जाने पर भी आत्मसुख ओर जान्ति 
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अधिकारियो की आज्ञा पाये बिना ट्रामवे नहीं बनाई जा सकती थी। सरकारी 
मजूरी मिलने में बहुत देरी हुई। तब ट्रामवे के व्यवस्थापक ने अविकारियों झो 
रिश्वत दे कर जरद ही मजूरी ले छी। ट्रामवें बन गई ओर उससे शहर के सब 
लोगों की सुभीता और फायदा हुआ । कुछ दिनो के बाद रिश्वत की बात भच्ट 
हो गई; ओर उस व्यवस्थापक पर फोजदारी मुकदमा चलाया गया। पहली 
ज्यूरी ( पचायत ) का एकमत नहीं हुआ; इसलिये दूसरी ज्यूरी चुनी गई। दसरी 
ज्यरी ने व्यवस्थापक को दोषी ठहराया | अतएवं उसे सजा दी गई + इस उदा- 
हरण में 'अधिक छोगों के अधिक सुस “वाले नीतितत््व से काम चलते का नही । 
क्योंकि, यद्यपि “घूस देने से ट्रामवे बन गई” यह बाहरी परिणाम अधिक लोगो 
को अधिक सुसदायक था, तथापि इतने ही से घूस ढेना न्यास्य हो नहीं सकता ।* 
दान करने को अपना वर्म ( दातव्य ) समझ कर निष्काम-बुद्धि से दान करना, 
और कीति के लिये तथा अन्य फल की आशा से दान करना, इन दो कृत्यों छा 
बाहरी परिणाम यद्यपि एक-सा हो, तथापि श्रीमद्धयवद्गीता में पहले दान को 
सात्त्विक और दसरे को राजस कहा हैं (गी, १७. २० २१ )। ओर यह भी 
कहा गया है, कि यदि वही दान कुपान्रों को दिया जाय, तो वह तामस अबबा 
गह्म॑ हैं। यढि किसी गरीब ने एक-आध धर्स-काये के लिये चार पैसे दिये ओर 
किसी अमीर ने उसी के लिये सौ रुपये दिये, तो लोगों में दोनो की नेतिर 
योग्यता एक ही समझी जाती है। परन्तु यदि केवल “अविकाश लोगों का अधिक 
सुख ” किसमें है, इसी बाहरी साधनद्वारा विचार किया जाय, तो ये दोनों 
दान नेतिक दृष्टि से समान योग्यता के नहीं कहे जा सकते। “अधिकाश छोणों 
का अधिक सुख ” इस आधिभोतिक नीति-तत्त्व में जो बहुत बडा दोप है, वह 
यही है, कि इसमें कर्ता के भन के हेतु या भाव का कुछ भी विचार नहीं किया 
जाता । और यदि अन्त.स्थ हेतु पर ध्यान दे, तो इस प्रतिशञा से विरोध खडा हों 
जाता है, कि अविकाश लोगों का अधिक सुख द्वी नीतिमत्ता की एकमान्न कसोटी 
है। कायदा-कानून बनानेवारी सभा अनेक व्यक्तियों के समूह से बनी होती है। 

इसलिये उक्त मत के अनुसार इस सभा के बनाये हुए कायदों या नियमों को 
योग्यता-अयोग्यत्ता पर विचार करते समय यह जानने की कुछ आवश्यकता ही 
नहीं, कि सभासदों के अतःकरणों में केसा भाव था - हम छोगों को अपना निर्णय 
केवल इस बाहरी विचार के आधार पर कर लेना चाहिये, कि इनके कायदों से 

अधिकों को अधिक सुख हो सकेगा या नहीं । परन्तु, उक्त उदाहरण से यह साफ 
साफ ध्यान में आ सकता हैं, कि सभी स्थानों में यह न्याय उपयुक्त हो नहीं सकता। 

हमारा यह कहना नहीं है, कि 'अधिकाश लोगों का अधिक सुख या हित “वाला 
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समय हमारे शासत्रकार भी ज्यादा सख्ती नहीं करतें; तब सत्य आदि धस्ों की 
नित्यता क्‍यों माननी चाहिये १ परन्तु यह आक्षिप या दलील ठीक नहीं है; क्योंकि 
जो लोग सत्य के लिये जान देने का साहस नहीं कर सकते, वे भी अपने मुँह से 
इस नीति-धर्म की सत्यता को माना ही करते हैं। इसी लिये महाभारत में अर्थ, 
काम आदि पुरुषार्थों की सिद्धि करनेवाले सब व्यावहारिक घर्मों का विवेचन 
करके, अन्त में भारत-सावित्री मे (और विदुरनीति में भी ) व्यासजी ने सब 
लोगों को यदहदी उपदेश किया है $- 

न जातु कासान्न भयानज्न लोभाद्धमें त्यजेज्जीवितस्यथापि हेतोः । 

धर्मों नित्यः छखदुःखे त्वानित्ये जीवो नित्यो हेतुरस्य त्वनित्यः ॥ 
अर्थात्‌ “ सुख-दुःख अनित्य हैं; परन्तु ( नीति ) धर्म नित्य है। इसलिये खुख की 
इच्छा से, भय से, लोभ से अथवा ग्राण-सकट आने पर भी धर्स को कभी नहीं 
छोड़ना चाहिये। यह जीव नित्य है; और सुखदुःख आदि विषय अनित्य हैं। ” 
इसी लिये व्यासजी उपदेश करते हैं, कि अनित्य सुखदुःखों का विचार न करके 
नित्य-जीव का सर्वध निद्य-घर्म से ही जोड देना चाहिये ( म. भा. स्व. ५. ६० 
उ. ३६. १२, १३ )। यह देखने के लिये, कि व्यासजी का उक्त उपदेश उचित 
है या नहीं, हमें अव इस वात का विचार करना चाहिये, कि सुख-दुःख का यथार्थ 
स्वरूप क्या है, और नित्य सुख किसे कहते हैं। 
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में कुछ फर्क नहीं हो सकता । चाहे कर्ता के मन मे उस काम को करने की वासना 
किसी भी भाव से हुई हो ” ।* सिझ की इस युक्ति में साग्रदायिक आग्रह दीख 
पडता हैं; क्योंकि बुद्धि या भाव में सिन्नता होने के कारण यद्यपि दो कर्म दीखने 
में एक ही से हो, तो भी वे तत्त्वतः एक ही योग्यता के कभी नहीं हो सकते । 
ओर इसी लिये मिल साहब की कही हुई “जब तक ( बाह्य ) कर्मों में सेद नही 
होता, इत्यादि ” मादा को ग्रीन साहब निर्मल बतलाते हैँ । गीता का भी 
यह अभिग्राय है। इसका कारण गीता में यह बतलाया गया है, कि यदि एक हा 
बर-कार्य के लिये दो मनृष्य बराबर घनप्रदान करें, तो भी - अर्थात्‌ दोनो रे 
वाह्य कर्म एकसमान होने पर भी -दोनों की बुद्धि या भाव की सिन्नता ऊे 
कारण एक दान सात््विक ओर दसरा राजस या तासस भी द्वो सकता ह। इस 
विपय पर अविक विचार पूर्वी ओर पश्चिमी मतों की तुलना करते समय करेंगे। 
अभी केवल इतना ही देखना है, कि कर्म के केवल वाहरी परिणाम पर ही अब- 
लवबित रहने के कारण, आधिभीतिक सुखवाद की श्रेष्ठ श्रेणी भी, नीति-निर्णय के 
काम में कैसी अपूर्ण सिद्ध हो जाती है, ओर इसे सिद्ध करने के लिये दसारी 
समझ में मिल साहब की युक्ति काफी है। 

“ अविकांश लोगो का अविक सुख !-बाले आधिभोतिक पन्थ में सब से 
भारी दोष यह है, कि उसमें कर्ता की बुद्धि या भाव का कुछ भी विचार नहीं किया 
जाता । मिल साहब के लेख ही से यह स्पष्टतया सिद्ध हो जाता हे, कि उस 
( सिल) की युक्ति को सच मान कर भी इस तत्त्व का उपयोग सब स्थानों पर एक- 
समान नहीं किया जा सकता। क्योंकि वह केवल बाह्य फल के अनुसार नीति का 
निर्णय' करता है, अर्थात्‌ उसका उपयोग किसी विशेष मयांदा के भीतर ही किया 
जा सकता है; या यो कहिये कि वह एकदेशीय हैं। इसके सिच्रा इस मत पर 
एक ओर भी आजक्षेप किया जा सकता है, कि स्वार्थ की अपेल्ला परार्थ क्‍यों और 
कैसे भ्रष्ट है! - इस प्रश्न की कुछ भी उपपत्ति न बतल्ा कर ये लोग इस तत्त्व को 
सच मान लिया करते हैं। फल यह होता है, कि उच्च सवा की बेरोक ब्रृद्धि होने 
लगती है। यदि स्वार्थ और परार्थ बोनों बातें मनुष्य के जन्म से ही रहती हैं, 
अर्थात्त स्वाभाविक हैं, तो प्रश्न होता है, कि में स्वाथ की अपेक्षा छोयों के सुख को 
अधिक महत्वपूर्ण क्यों समझ ॥ यह उत्तर तो सतोषदायक हो ही नही सकता 

+ « ज[काधाए 0 60 इछाणा 0000प5 ०७४/४ए०॑ंत्र एएणा 0.6 ग्रॉा१0, 
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40७॥४0ए जाला प्र्ार6७३ गाए जी 80 ६0 00, जाणा प्राशर७छ 70 कॉक्षशा0७ 30 
९ 8९0, ग्राथर३्8 7078 ॥7 ४8९ 770 थयाह, 7 जीत एच्ातंकरढ/08%, 9, 27 
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डुश्ख हैं - उसे शास्त्र की दृष्टि से पूर्ण निर्दाप नहीं कह सकते । क्योकि इस व्याख्या 
के अनुसार “इष्ट' शब्द का अर्थ इष्ट वस्तु या पदार्थ भी हो सकता हैं; आर इस 
अथ को मानने से इष्ट पदार्थ को भी सुख कहना पड़ेगा। उदाहरणार्थ, प्यास 
लगने पर पानी इश्ट होता हें; परन्तु इस वाह्य पदार्थ पानी” को 'सुखः नहीं 
कहते | यदि ऐसा होगा, तो नदी के पानी मे ड्रबनेवाले के बारे में कहना पडैगा 
कि वह सुख में डूबा हुआ हें। सच बात यह है, कि पानी पीने से जो इन्द्रियतृ॒प्ति 
होती है, उसे खुख कहते हैं। इसमे सम्देह नहीं, कि सनुग्य इस इन्द्रियतप्ति या 
सुख का चाहता हें; परन्तु इससे यह व्यापक सिद्धान्त नहीं बताया जा सकता, 
कि जिसकी चाह होती हे, वह सब सुख ही हैं। इसी लिये नेयायिकों ने सस- 
डुश्ख को वेदना कह कर उनकी व्याख्या इस तरह से की है “ अनुकूल्वेदनीय 
सुख ?- जो बेदना हमारे अनुकूल है, वह सुख है, और ' प्रतिकल्वेदनीय दुःख ' - 
जो वेदना हमारे प्रतिकूल है, वह दुःख है। ये वेंदनाएँ जन्मसिद्ध अवथांव मूल ही 
की ओर अनुभवगम्य हं। इसलिये नेयायिकों की उक्त व्याख्या से बढ कर. 
सुखःदुःख का अधिक उत्तम लक्षण बतलाया नहीं जा सकता। कोई यह कहे, कि 
ये वेदनारूप सुख-ढु.ख केवल मनुष्य के व्यापारों से ही उत्पन्न होते है, तो यह 
बात भी ठीक नहीं है। क्योंकि, कभी कभी देवताओं के कोप से भी बड़े बढ़े 
रोग और दुःख उत्पन्न हुआ करते हैं, जिन्हें मनुष्य को अवश्य भोगना पडता 
है। इसी लिये वेदान्त-ग्रन्थो में सामान्यत- इन सुख-द॒.खों के तीन भेद - आधि- 
टेविक, आविभोतिक ओर आध्यात्मिक- किये गये है। देवताओं की कृपा या 
कोप से जो सुखदुःख मिलते हं उन्हें आधिदविक' कहते है । बाह्मयसष्टि के - पृथ्वी 
आदि पंचमद्दाभृतात्मक, पदार्थों का मनुष्य की इन्द्रियों से सग्ोंग होने पर - 
शीतोष्ण आदि के कारण जो सुखदुःख हुआ करते द्व, उन्हें आविभोतिक 
कहते हैं। और, ऐसे बाह्यसयोंग के बिना ही होनेवाले अन्य सब सुखदश्खा को 
थ्आध्यात्मिक' कहते हैं। यदि सुख-दुःख का यद्द वर्गीकरण स्व्रीकार किया जाय, 
तो शरीर ही के वात-पित्त आदि ढोपषों का परिणाम विगड जाने से उत्पन्न 
होनेवाले ज्वर आदि दुःखों को - तथा उन्हीं दोषो का परिणाम यथोचित रहने 
से अनुभव में आनेवाले शारीरिक स्वास्थ्य को - आध्यात्मिक सुख-दुःख कहना 
पड़ता है। क्‍योंकि, यद्यपि ये युख-दुगः्ख पञ्चमृतात्मक शरीर से सम्बन्ध रखते 
हैं - अर्थात्‌ ये शारीरिक हैं - तथापि हमेशा यह नहीं कहा जा सकता, कि ये शरीर 
से बाहर रहनेवाले पढार्थों के सयोग से पेंद्रा हुए ह। ओर टसलिये आत्यात्मिक 
सुख-द-खों के, वेढान्त की दष्टि से फिर भी दो भेद - शारीरिक आर मानसिक - 
करने पटते हैं। परन्तु इस प्रकार सुख-द खो के शारीरिकों आर “मानसिक 
दो भेद कर दें, तो फिर आधिदेंविक सुख-टु-खो को भिन्न मानने का ऊाड 
आवध्यकता नहीं रह जाती | क्योंकि, यह तो स्पष्ट ही है, कि देवताओं की शपा 
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पक्के परोपकार करने का सहृण मूक सष्टि से भी पाया जाता हे। इसलिग्रे उसे 
परमावधि तक पहुँचाने के प्रयत्न भे ज्ञानी मनुष्यों को संदव लगे रहना चाहिये। 
इस तत्त्व में विशेषता सिर्फ यही हे, कि आजकल आधिभीतिक शास्त्रो के ज्ञान 
की बहुत वृद्धि होने के कारण इस तत्व की आधिभातिक उपपत्ति उत्तम रीति 
से बतलाई गई हैं। यद्यपि हमारे आास्रकारों की दृष्टि आध्यात्मिक हैं, तथापि 
इमारे प्राचीन अन्थो में कद्दा है कि .- 
अष्ठादशप्राणानां सार सार सम्रद्धृतस्‌ । 
परोपकार:; पुण्याय पापाय परपीडनम 0 

« प्रोपकार करना पुण्यकर्म है ओर दूसरों को पीडा देना पापकर्म है। वह यही 
अठारह पुराणों का सार हैं। ” भतृंदरि ने भी कहा है, कि “ स्वायों यस्य पराथ्थ 
छव स पुमान्‌ एक. सता अग्नणि: ” -परार्थ ही को जिस मनुष्य ने अपना 
स्वार्थ बना लिया है, वही सब सत्पुरुषों में श्रेष्ठ हं। अच्छा, अब यदि छोटे कीडों 
से मनुष्य तक की सृष्टि की उत्तरोत्तर कमशः बढती हुई श्रेणियों को देखे, तो एक 
ओर भी प्रश्न उठता है। वह यह दे - क्या, मनुष्यों मे केवल परोपकारबुद्धि ही का 
डत्कर्ष हुआ है, या इसी के साथ उनमें स्वार्थ-बुद्धि, दया, उदारता, दूरद्ष्टि, तर्क, 
शरतता, धृति, क्षमा, इठ्रियनिम्रह इत्यादि अनेक अन्य सात्तविक सह्ृणों की भी 
वृद्धि हुईं हैं?! जब इस पर विचार किया जाता है, तब कहना पडता है, कि अन्य 
सब्र सजीव प्राणियो की अपेक्षा मनुष्यों मे सभी सह्ृणों का उत्कर्ष हुआ है। इन 
सब सात्त्विक गुणो के समूह को “मनुष्यत्व” नाम दीजिये। अब यह बात सिद्ध 
हो चुकी, कि परोपकार की अपेक्षां मनुष्यत्व को हम श्रेष्ठ मानते हैं। एसी अवस्था में 
किसी कम की योग्यता-अयो ग्यता या नीतिमत्ता का निर्णय करने के लिये उस कर्म की 
परीक्षा केवल परोपकार ही की दृष्टि से नही की जा सकती - अब उस काम की 
परीक्षा मनुष्यत्व की दृष्टिसे ही - अर्थात मनुष्यजाति में अन्य प्राणियों की अपेक्षा 
जिन जिन गुणों का उत्कर्ष हुआ हूँ, उन सब को ध्यान में रख कर द्वी-की जानी 
चाहिये। अकेले परोपकार को ध्यान मे रख कर कुछ-न-कुछ निर्णय कर लेने के 
बदले अब तो यही सानना पडेगा, कि जो कर्म सब सनुप्यों के 'मनुष्यत्व' या 
+मनुष्यपन” को शोसा दें, या जिस कर्म से भनु्यत्व की बृद्धि हों, वही सत्कर्म 
ओर वही नीति-धर्म है। यदि एक बार इस व्यापक दृष्टि को स्वीकार कर लिया 
जाय, तो “अविकाज् लोगों का अधिक सुख ? दक्त दृष्टि का एक अत्यन्त छोटा 
भाग हो जायगा -- इस मत में कोई स्वतत्र महत्त्व नही रह जायगा, कि सब कर्मों 
के धर्म-अधर्म या नीतिमत्ता का विचार केवल “ अधिकाश्ञ लोगों का अधिक सुख ” 
तत्त्व के अचुसार किया जाना चाहिये-और तब तो धर्म-अधर्म का निर्णय करने के 
लिये मनुप्यत्व ही का विचार करना अवश्य द्वोगा। और जब इस इस बात का 
सूक्ष्म विचार करने छगेगे, कि 'मनुस्यपन! था 'सनुष्यत्व! का ययार्थ स्वरूप क्या 
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स्वार्थ द्वी के लिये किये जाते हैं। पिछले श्रकरण में आनन्दगिरि को यह मत 
बतलाया ही गया है, कि जब हस किसी पर कुछ उपकार करते है, तब उसका 
कारण यहीं होता है, कि उसके दुःख के देखने से हमारी कारुण्यश्वत्ति हमारे 
लिये भसझ्य हो जाती हैं; ओर इस दुःसहत्व की व्यथा को दूर करने के लिये 
ही हम परोपकार किया करते हैं। इस पक्ष के स्वीकृत करने पर हमें महाभारत 
के अनुसार यह मानना पड़ेगा कि :- 
तृष्णातिंप्रभवं दुःख दुःखारतिप्रभवं सुखस । 
“ पहले जब कोई तृष्णा उत्पन्न होती है, तव उसकी पीड़ा से दुःख होता है; 
ओर उस दुःख की पीड़ा से फिर सुख उत्पन्न होता है ” (शा २५, २९; १७४, 
१९ )। संक्षेप सें इस पथ का यह कहना है, कि मनुष्य के मन में पहले एक-आथब 
आशा, वासना या तृष्णा उत्पन्न होती है; ओर जब उससे दुःख होने लगे, तब उस 
दुः्ख का जो निवारण किया जावे, वही सुख कहलाता है। सुख कोई दूसरी भिन्न 
वस्तु नहीं है। अधिक क्या कहें, उस पथ के छोगों ने यह भी अनुभव निकाछा है, 
कि मनुष्य की सब सासारिक ग्द्वत्तियाँ केवल वासनात्मक और तृष्णात्मक दी हैं) 
जब तक सब सांसारिक कर्मों का त्याय नहीं किया जायगा, तव तक वासना या 
तृष्णा की जड़ उखड नहीं सकती; ओर जब तक तृष्णा या वासना की जड नष्ट 
नहीं हो जाती, तब तक सत्य ओर नित्य खुख का मिलना भी सम्भव नहीं है 
बृहृदारण्यक ( वृ. ४.४. २९; वे सू. ३. ४.१७ ) में विकल्प से और जावाल-सन्यास 
आदि उपनियदों में अ्रधानता से उसी का ग्रत्तिपादन किया यया है; तथा अश्यवक्र- 
गीता (९, ८; १०, ३-८ ) एवं अवधूतगीता ( ३. ४६ ) में उसी का अनुवाद ह्। 
इस पथ का अन्तिम सिद्धान्त यहीं है, कि जिस किसी को आत्यन्तिक मुख या मोक्ष 
प्राप्त करना है, उसे उचित है, कि वह जितना जल्दी हो सके उतना जल्दी ससार 
को छोड कर सन्यास ले छे। स्म॒ृतिश्रन्थो में जिसका वर्णव किया गया है, और 
श्रीश्कराचार्य ने कलियुग मे जिसकी स्थापना की है, वह श्रीत-स्मार्त कर्म-सन्यास- 
सार्ग इसी तत्त्व पर चलाया गया हैं। सच है; यदि सुख कोई स्वतत्र वस्तु द्वी नहीं 
है, जो कुछ है, सो दुःख ही है; और वह भी तृष्णामूलक हे, तो इन तृष्णा आदि 
विचारों को ही पहले समूल नष्ट कर देंने पर फिर स्वार्थ और परार्थ की सारी झझदे 
आप-ही-आप दूर हो जायगी। और तब मन की जो मूल साम्यावस्था तथा शान्ति 
है, वही रह जायगी। इसी अभिप्राय से महाभारतान्तगंत शान्तिपव के पिंगल- 
गीता में, और मकियीता में भी, कद्दा गया हैं कि - 
यत्व कामसुख् लोके यज्ञ दिव्य महत्‌ सुखम्‌ | 
तृष्णाक्षयसुखस्येते मात: पोडशी कलाम ॥ 
« सासारिक काम अर्थात्‌ वासना की तृप्ति होने से जो सुख द्वोता ह ओर जो मुस 
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नहीं मिल सकती । इसी तरह कठोपनिपद्‌ भे लिखा हे, कि जब मृत्यु ने नचिकेता 

को पुत्र, पत्र, पश्ु, वान्‍्य, द्रव्य इत्यादि अनेक प्रकार की सासारिक नम्पाते 

देना चाही, तो उसने साफ जवाब दिया, क्रि मुझे आत्सविद्या चाहिये, सम्पत्ति 

नहीों।” ओर '्रेय' अर्थात्‌ इन्द्रियों को प्रिय छगनेवाले सासारिक सुख में तथा 

थ्रेय' अर्थात्‌ आत्मा के सच्चे कारण से भेद दिसलाते हुए ( क्रठ.१ + *ने ) 
कहा हे कि :-- 

श्रेयश्व प्रेयथ्व मनुष्यसेतस्तो मंपरीत्य विविनाक्ति धीरः । 

श्रेयों हि घीरों उसिप्रेयमों वृणीते प्रेयों मन्‍्दों योगक्षेमाठ वृर्णीति ॥ 

“ जब प्रेय ( तात्कालिक बाह्य इद्रियसुख ) ओर श्रेय ( सब्चा चिरकालिफ 
कल्याण ) ये दोनों ममुण्थ के सामने उपस्थित होते है, तब बुद्धिमान्‌ मनुष्य उन 
दोनों से से किसी एक को चुन छेता हैं। जो मनुष्य यथार्थ में बुद्धिमान होता दे, 
वह गय की अपेक्षा श्रेय को अधिक पसन्द करता है; परन्तु जिसकी बुद्धि मन्द 
होती है, उसको आत्मकल्याण की अपेक्षा प्रेय अर्थात्‌ वाह्य सुख ही अबिक 
अच्छा रूगता है। ” इस लिये यह मान लेना उचित नहीं, कि संसार मे इन्द्रिय- 
गस्य विपय-सुख ही सलुष्य का ऐहिक परम उद्देश है; तथा सनुप्य जो कुछ 
करता है वह सव केवल बाह्य अर्थात्‌ आविभोतिक सुख ही के लिये अबबा 
अपने डुःखों को दूर करने के लिये ही करता है । 


इन्द्रियगम्य बाह्मसुखों की अपेक्षा बुद्धिगम्य अन्तःसुख की - अर्थात्‌ आ व्या- 
त्मिक सुख की - योग्यता अधिक तो हें ही, परन्तु इसके साथ एक बात यह भी है, 
कि विषय-सुख अनित्य है। वह दशा नीति-वर्म की नहीं है। इस बात को सभी 
मानते हैं, कि अहिंसा, सत्य आदि धम कुछ बाइरी उपावियो अर्थात्‌ खुख.दुखों- 
पर अवलम्बित नहीं है, किन्तु ये सभी अवसरों के लिये और सब कार्मों में एक- 
समान उपयोगी हो सकते हैं। अतएव ये नित्य है। बाह्य बातों पर अवरूबित न 
रहनेवाऊी, नीति-धर्मों की यह्ट नित्यता उनमें कहाँ से और कैसे आई - अर्थात्‌ 
इस नित्यता का कारण क्या हे इस अश्न का आधिभौतिक-वाद से हल होना 
असभव है। कारण यह है, कि यदि बाह्मसष्टि के सुख-दुःखों के अवलोकन से: 
कुछ सिद्धान्त निकाला जाय, तो सव सुख-दुःखों के स्वमावत. अनिल होने के 
कारण, उनके अपूर्ण आधार पर बने हुए नीति-सिद्धान्त मी वैसे ही अनित्य होगे । 
ओर, ऐसी अवस्था में सुख-दु खो की कुछ भी परवाह न करके सत्य के लिये जान 
दे देने के सत्य-धर्म की जो त्रिकालाबाबित नित्यता है, वह “' अधिकाश छोगों का 
अधिक सुख के तत्त्व से सिद्ध नहीं हो सकेगी | इस पर वह आश्षेप किया जाता 
है, कि जब सासान्य व्यवद्दारों से सत्य के छिये श्राण देनेका समय आ जाता है, 


तो अच्छे लोग भी असत्य पक्ष अहण करने में सकोच नहीं करते; और उस 
गीर 
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पडा । अथवा किसी मन्द्र में भगवान की मनोहर छवि दीख पडी;। तब ऐसी 
अंतस्था मे यह नहीं कहा जा सकता, कि उस गान के सनने से, था उस छवि के 
दशन से होनेवाले सुख की हम पहले ही से इच्छा किये बैठे थे । सच बात तो यही 
है, कि सुख को इच्छा किये विना ही उस समय हम सुख मिला । इन उदाहरणो पर 
ध्यान देने से यह अवश्य ही मानना पडेगा, कि सनन्‍्यास-मार्यवालों की सुख की उक्त 
व्याख्या ठीक नहीं है; ओर यह भी मानना पडेया, कि इन्द्रियों में भछी-बुरी वस्तुओं 
का उपयोग करने की स्वाभाविक शक्ति होने के कारण जब वे अपना व्यापार करती 
रहती है; ओर जब कभी उन्हें अनुकूल या प्रतिकूल विपय की भ्राप्ति हो जाती है, 
तब्र पहले तृष्णा या इच्छा के न रद्दने पर भी हमे सख-दःख का अनभव 
करता है। इसी वात पर स्थान रख कर गीता (६ १४) में कहा गया है, कि 
मात्रास्पश' से शीत, बरण आदि का अनुभव होने पर सख-ढःस हुआ करता 
ह। साश्टि के वाह्य-पथार्था को 'भसान्ना' कहते है । गीता के उक्त पदों का अर्थ यह 
है, कि जब उन वाह्य-पदाथोां का इन्द्रियों से स्पर्श अर्थात्‌ सयोग होता है, तब 
छुख़ या द ख की वेदना उत्पन्न होती ढै। यही कर्मग्रोगशास्त्र का भी सिद्धान्त 
हैं। कान को ऋ्डी आवाज अप्रिय क्यो माहुस द्ोती दे? जिछा को सथुर रस 
प्रिय क्यो लगता हैं | ओखो को पूर्ण चन्द्र का श्रकाण आल्ह्ाकारक क्‍यों प्रतीत 
होता हे ? इत्यादि बातों का कारण कोई भी नही वतला सकता | हम लोग केवछ 
इतना ही जानते है, कि जीम को मधुर रस मिलने से वह सन्तुष्ट हों जाती है। 
इससे प्रकट होता हैं, कि आविभौतिक सुख्ध का स्वरूप केवल इस्द्रियों करे अधीन 
हू, और इसलिये कभी कसी इस हन्द्रियों के व्यापारों को जारी रखने मे ही सस 
मालम होता है - चाहे ठसका परिणाम भविष्य में कुछ भी हो। उदाहरणार्थ, 
कभी कभी ऐसा होता है, कि मन में कुछ विचार आने से उस विचार के सचक 
घजब्द आप-ही-आप मुँह से बाहर निकल पडते है। ये शब्द कुछ इस इरादे से 
बाहर नहीं निकाछे जाते, कि इनको कोई जान छे, बल्कि कभी कर्मी तो इन 
स्वाभाविक व्यापारों से हमारे सन की ग्रुत्त बात भी ग्रक्ट हो जाया करता हढ, 
जिससे हमको उल्टा नकसान हो सकता दे छोटे बच्चे जब चलना सीखते ह, तब 
वे दिनभर यहाँ-वद्दों यो हीं चलते-फिरते रहते ह | इसका कारण यह ह, के उन्हे 
चलते रहने की क्रिया में ही उस समय आनन्द मालूम द्वोता ढ। इसलिये सब 
सुखो को ड-साभावरुप ही न कह कर यरद्दी कहा गया हें, कि “ इस्टियस्ट्रेनि 
यस्याथ रागद्रेपो व्यवम्थितो ? ( गी. 5. ३८ ) अथान इच्ठियों में आर उसके शब्द- 
स्पश आदि विपयों में जो राग (प्रेम ) और द्वेप है, वे दोनो पहले ही से व्यवम्यित 
अथांन स्व॒तन्त्र-सिद्ध है । और अब हसे यही जानना है, कि इन्द्रिया के ये व्यापार 
आत्मा के लिये कत्याणदायक केसे होंगे या कर लिये जा सकेगे | इसके लिये 
श्रीकृष्ण भगवान का यहीं उपदेश हे, कि इन्द्रियों आर मन की ज्त्तिया का नाश 


पॉचवों प्रकरण 
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हमारे शासत्रकारों को यह सिद्धान्त मान्य है, कि प्रत्येक मनुष्य झुख-प्राप्ति 

के लिये, प्राप्त सुख की बृद्धि के लिये, दुःख को टालने या कम करने के 
लिये ही सदेव प्रयत्न किया करता है। भूगुजी भरद्वाज से शान्तिपरव ( म. भा. शा. 
१९७. ५ ) में कहते हैं, कि ' इह खल अमुष्यमिश्व लोके वस्तुअ्इृत्तयः सुखार्थममि- 
घीयन्ते । न ह्मतःपर 'त्रिवर्गफल विशिष्टतरमास्ति। ? - अर्थात्‌ इस लोक तथा पर- 
लोक मे सारी अद्वत्ति केवल सुख के लिये है; और घर्म, अर्थ, काम का इसके 
आतिरिक्त कोई अन्य फल नहीं है। परन्तु शासत्रकारों का कथन है, कि मनुष्य 
यह न समझ कर- कि सच्चा सुख किसमे है - मिथ्या सुख ही को सत्य सुख मान 
बैठता हैं; और -- इस आशा से, कि आज नहीं तो करू अवश्य मिलेगा - वह 
अपनी जायु के दिन व्यतीत किया करता है। इतने में, एक दिन मृत्यु के झ्पेटे 
में पड कर वह इस ससार को छोड कर चल बसता है। परन्तु उसके उदाइरण 
से अन्य छोंग सावधान होने के बदले उसी का अनुकरण करते हैं। इस प्रकार यह 
भसव-चक्र चछ रहा है, ओर कोई मनुष्य सच्चे ओर नित्य सुख का विचार नहीं 
करता | इस विषय में पूर्वी और पश्चिमी तत्त्वज्ञानियों में बडा ही मतभेद है, कि 
यह संसार केवल दुःखमय है, या सुखप्रधान अथवा दुश्खग्रधान है। परन्तु इन 
प्रक्षवार्लों में से सभी को यह बात मान्य है, कि मनुष्य का कल्याण दुश्ख का 
अत्यन्त निवारण करके अत्यन्त सुख-ग्राप्ति करने ही में है । 'सुख” जब्द के बदले 
आयः द्वित', त्रिय' और “कारण शब्दों का अधिक उपयोग हुआ करता है। 
इनका भेद आगे वतरहाया जायगा। यदि यह सान लिया जाय, कि 'सुख' छाव्द 
में ही सब अकार के खुख ओर कल्याण का समावेश हो जात्ता है, तो सामान्यतः 
कहा जा सकता है, कि गत्येक मनुष्य का प्रयत्न केवल सुख के लिये हुआ करता 
है। परन्तु इस सिद्धान्त के आधार पर सुख-दुःख का जो लक्षण महाभारता- 
न्तर्गंत पराशरगीता (म. भा. शा २५५ २७) में दिया गया है, कि 
* यदिष्ट तत्सुख शआहुः द्वेष्य दुःखमिदेष्यते !- जौ कुछ हमें इृष्ट है, वही 
सुख है; और जिसका हम द्वेष करते हैं, अर्थात्‌ जो हमें नहीं चाहिये, वहीं 


* “ जो केवल बुद्धि से बाह्य हो और .__+ “जो केबल इद्धि से बाह्य हो और इन्दियों से परे हो, उसे आत्याक्मिक उस 
कहते ह।ह* से परे हो, उसे आत्यान्तिक सुख 
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उदाहरण हैं; आर पुण्य का अश घटते ही कुछ समय के बाद स्वगें-सख का भी 
नाश दो जाया करता है। इसलिये स्वर्गीय खुख का उदाहरण ठीक नहीं हैं। 
ओर, यदि ठीक भी हो, तो स्वर्गीय खुख का उदाहरण हमारे किस कास का? 
यदि यह सत्य मान लें, कि ' नित्यमेव सुख स्वर्ग, ” तो इसी के आगे (म. भा 
शां. १५०, १४ ) यह भी कहा है, कि “सुख दुःखभिहोंमयम्‌ ? - अर्थात्‌ इस 
ससार में सुख और दुःख दोनों मिश्रित हैं। इसी के अहुसार समर्थ श्रीरामदास 
स्वामी ने भी कहा है, “हे विचारवान्‌ मनुष्य, इस वात को अच्छी तरह सोच 
कर देख ले, कि इस ससार से पूर्ण सुखी कोन दे!” इसके सिवा द्वोपदी ने सत्य- 
भामा को यह उपदेश दिया है, कि +-- 
सुख सुर्खेनेह् न जातु लभ्यं दुःखेन साध्वी छभते सुखानि । 

अर्थात्‌ “ खुख से सुख कभी नहीं मिलता; साध्वी स््री को सुख-प्रात्ति के लिये हुःख 
या कष्ट सहना पड़ता है ” (मं. भा बन. २३३ ४ ); इससे कहना पडेगा, कि 
यह उपदेश इस ससार के अनुभव के अनुसार सत्य है। देखिये, यदि जामुन 
किसी के होठ पर धर दिया जाय; तो भी उसको खाने के लिये पहले मुँह खोलना 
पड़ता है; और यदि मुँह में चछा जाय, तो उसे खाने का कष्ट सहना ही पडता 
हैँ । सारांश, यह वात सिद्ध हें, कि दुःख के वाद सुख पानेवाले मनुष्य के सुखा- 
स्वादन में, और हमेशा विषयोपभोगो में ही निम्न रहनेवाले मनुष्य के सुखा- 
स्वादन में वहुत भारी अतर है। इसका कारण यह है, कि हमेशा सख्र का उपभोग 
करते रहने से सुख का अनुभव करनेवाली इद्रियाँ सी शियिल होती जाती हैं । 
कहा भी हूँ कि - 

प्रायेण श्रीमतां छोके भोक्‍तु शाक्तिन वियते । 

काष्टान्यपि हि जीयस्ते दारिद्वाणां च सर्वशः ॥ 
अर्थात्‌ “ श्रीमानों में सस्वादु अन्न को सेवन करने को भी शक्ति नहीं रहता; 
परन्तु गरीब लोग काठ को भी पचा जाते हूं 7 (म भा आ ६९८, *%5 )। अत- 
एवं जब कि हम को इस ससार के ही व्यवद्वारों का विचार करना है, तव कहना 
पड़ता है, कि इस प्रश्न को अधिक हल करते रहने में कोई लाभ नहीं, कि विना 
डुः्ख पाये हमेशा सुख का अनुभव किया जा सकता हू या नह! इस संसार मे 
यह्दी क्रम सदा से सन पड़ रहा है, कि “सुखस्यानन्तर दुश्स इुः्खस्थानन्तर 
सुखम्‌ ? ( बन, २६०. ४५. शा. ३ ) अर्थात्‌ सुख के बाद दुःस और दुःख 
के बाद सुख मिला ही करता है। आर महाकवि कालिदास ने भी मेघदत 
( मे, ११४ ) में वर्णन किया डे : 

कस्पेकान्तं सुखस्पनतं दुःसमेकान्ततों वा। 

नीचेर्गच्छत्युपारे च दशा चक्रनेंमिक्रमेण ॥ 
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अथवा क्रोध से होनेवाले सुख-दुशः्सों को भी आखिर मनुष्य अपने ही शरीर या 
मन के द्वारा भोगता हैं। अतएवं हमने इस ग्रन्थ सें वेदान्त-ग्रन्थों की परिभाषा 
के अनुसार सुख-दुश्खों का त्रिविध वर्गीकरण नहीं किया हैं। किन्तु उनके दो ही 
वर्ग ( बाह्य या शारीरिक और आ श्यन्तर या मानसिक ) किये है, और इसी वर्गी- 
करण के अनुसार, हमने इस ग्रन्थ में सब प्रकार के शारीरिक सुख-दुःखो को 
आधिसोतिक' और सब प्रकार के मानसिक सुख-दुः्खों को “आध्यात्मिक' कहा 
हैं। घेदान्त-भन्थों मे जेसा तीसरा वर्ग 'आधिदेविक' दिया गया है, वेसा हमने 
नहीं किया हें। क्योंकि, हमारे मतानुसार सुख-दुःखो का शास्त्रीय रीति से 
विवेचन करने के लिये यद्द द्विविध वर्गीकरण द्वी अविक सुभीते का है। सुखदुःख 
का जो विवेचन नीचे किया गया है, उसे पढते समय यह वात अवश्य भ्यान में 
रखनी चाहिये, कि वेदान्त-गन्थों के ओर हमारे वर्गीकरण में भेद है। 


सुख-दु.खा को चाहे आप द्विविध मानिये अथवा त्रिविध, इसमें सन्देह 
नहीं, कि दु.ख की चाह किसी मनुष्य को नहीं होत्ती। इसी लिये वेदान्त और 
साख्य शास्त्र (सा का १; गी ६. ९१, २२ ) में कहा गया है, कि सब प्रकार 
के दु.खों की अलन्त निश्नत्ति करना और आल्यन्तिक तथा नित्य सुख की प्राप्ति 
करना ही मनुष्य का परम पुरुपार्थ हैं। जब यह बात निश्चित हो चुकी, कि 
मनुष्य का परम साभ्य या उद्देश आत्यन्तिक सुख ही है, तब ये प्रश्न मन में 
सहज ही उत्पन्न होते है, कि अत्यन्त सत्य और नित्य सुख किसको कहना 
चाहिये। उसकी प्राप्ति होना सभव है या नहीं! यदि सभव देँ तो कब और 
केसे [ इत्यादि । आर जब हम इन अश्नो पर विचार करने लगते दे, तब सब से 
पहले यही प्रश्न उठता है, कि नेयायिकों के बतलाये हुए लक्षण के अनुसार सुख 
ओर दुख दोनों भिन्न भिन्न स्वततन्न वेदनाएँ, "अनुभव या वस्तु हैं”, अथवा 
* जो उजेला नहीं वह अँधेरा ” इस न्याय के अनुसार इन दोनों वेदनाओं में से 
एक का अभाव होने पर दूसरी सज्ञा का उपयोग किया जाता है। भर्तृंहरि ने 
कहा है, कि ' प्यास से जब मुंह सूख जाता है, तब हम उस दु.ख का निवारण 
करने के लिये पानी पीते हैं। भूख से जब हम व्याकूल द्वो जाते हैं, तब सिध्यन्न 
खा कर उस व्यया को हटाते हैं, ओर काम-वासना के प्रदीप्त होने पर उसको 
स्त्रीसग द्वारा तृप्त करते हैं। ” इतना कह कर अन्त में कद्दा हे कि :- 


प्रतीकारों व्याधेः छुखमिति विपयंस्याति जनः'। 
* किसी व्याधि अथवा डुःख के दोनें पर उसका जो निवारण या प्रतिकार 
किया जाता हैं, उसी को लोक अश्रमवश सुख” कटद्दा करते हैं।” दुःखनिवारण के 


अतिरिक्त सुख! कोई सिन्न वस्तु नहीं हैं। यह नहीं समझना चाहिये, कि उच्क 
सिद्धान्त मनुष्यों के सिर्फ उन्हीं व्यवहारों के विषय में उपयुक्त होता है, जो 
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पडता है. तथापि इनकी सख्या दिनोदिन वढती ही जाती है ।* देखिये, जगली 
मनुष्य भी अपनी जान नहीं देते; परन्तु क्या इससे यह अनुमान किया जा सकता 
है, कि उनका ससार या जीवन सुखमय है! कदापि नहीं। यह वात सच है, कि 
वें आत्महत्या नहीं करते; परन्तु इसके कारण का यदि सूक्ष्म विचार किया जावे, 
तो माल़म होगा, कि हर एक मनुष्य को - चाहे वह समय हो या असस्य - केवल 
इसी बात में अत्यन्त आनन्द माढ्म द्वोता हैं, कि “ में पद्म नही हैं ।” और अन्य 
सव सुखा की अपेक्षा मनुष्य होने के सुख को वह इतना अविक महत्त्वपूर्ण सम- 
झता है, कि यह ससार कितना भी कष्टमय क्‍यों न हो; तथापि वह उनकी ओर 
ध्यान नहीं देता; और न वह अपने इस सनुष्यत्व के दुलंंभ सुख को खो देने के लिये 
कभी तेयार रहता हैं। मनुष्य की वात तो दूर रही, पश्च-पक्षी भी आत्महत्या नहीं 
करते । तो क्या इससे हम कह सकते हैं, कि उनका भी ससार या जीवन सुसमय 
है; तात्परय यह है, कि ' मनुष्य या पश्ञु-पक्षी आमदहत्या नहीं करते ” इस बात से 
यद्द श्रासक अनुमान नहीं करना चाहिये, कि उनका जीवन सुखमय हैं। सच्चा 
अनुमान यही हों सकता है, कि ससार कैंसा भी हो, उसकी कुछ अपेक्षा नहीं, 
सिर्फ अचेतन अर्थात्‌ जड अवस्था से सचेतन यानी सजीव अवस्था में आने ही 
से अनुपम आनढ मिलता है; और उसमें भी मनुप्यत्व का आनद तो सब से श्रेष्ठ 
है। दमारे शास्त्रकारों ने भी कहा है :- 

भूताना प्राणिनः श्रेष्ठाः प्राणिनां बुद्धिजीविनः । 

बुद्धिमत्छु नराः श्रेष्टा नरेष्ठ ्राह्मणाः सकता: ॥ 

बाह्मणेषु च विद्वांसः विद्वत्छ कृतबुद्धयः । 

कृतबुद्धिपु कर्तारः कल्प वह्वादिन: ॥ 
अर्थाद्‌ “ अचेतन पदार्थों की अपेक्षा सचेतन प्राणी श्रेष्ठ हं। सचेतन प्राणिय्रों मे 
जुद्धिमान, वुद्धिमानों में मनुष्य, मनुष्यों से ब्राह्मण, ब्राह्मणों में विद्वान, विद्वानों 
में कृतब॒द्धि (वे मनुष्य जिनकी बुद्धि सुसस्क्रत हो ), कृतबद्धियों में कता ( काम 
करनेवाले ), और कताओं मे तद्यवादी श्रेष्ठ है । इस प्रकार शास्त्रा मनु. १. 
९६, ९५७० म भा. उद्यों, ३ ) और २) में एक से दसरी बढ़ी हुई शग्या का 
जो वर्णन हैं, उसका भी रहस्य वही हैं, जिसका उछेख ऊपर किया गया है लाए 
उसी न्याय से भापा-प्रन्थों मे भी कह्दा गया ८ै, कि चौरासी छाख योनियां मे 
नरेंद्र श्रेष्ठ है, नरो में सुमुक् श्रेष्ठ है और सुमुक्ुओं में सिद्ध श्रेष्ठ द। ससार मं 
जो कहावत ग्रचछित है, कि “सब को अपनी जान अविक प्यार हांती ६। | 
उसका भी कारण वही है, जो ऊपर लिखा गया हू । और इसी लिये ससार के दुःख- 
मद हने पर भी जब कोई मनुष्य आत्मइत्या करता है, तो उसको लोग पागल 
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स्वर्ग में मिलता है, उन दोनों सुखो की योग्यता तृष्णा के क्षय से होनेवाले सुख के 
सोलहंवे हिस्से के वराबर भी नहीं है” (श्ञा १७४. ४८; १७७. ४५ )। वेदिक 
सन्याससार्ग का दी आगे चल कर जेन ओर वोद्धधर्मों मे अनुकरण किया गया 
है। इसी लिये इन दोनों धर्मों के ग्रन्थों में तृष्णा के दुष्परिणामों का और उसकी 
त्याज्यता का वर्णन, उपर्युक्त वर्णन ही के समान - और कहीं कहीं तो उससे भी 
बढा-चढ़ा - किया गया है ( उदाहरणार्थ, 'धम्मपद' के 'तृष्णा-वर्ग! को देखिये )। 
तिब्बत के बौद्ध धर्मग्रथों में तो यहों तक कहा गया है, कि महाभारत का उच्त 
शछोक, चुद्धत्व ग्राप्त होने पर गौतम बुद्ध के मुख से निकला था ।* 

तृष्णा के जो दुष्परिणाम ऊपर बतलाये गये हैं, वे श्रीमद्भगवद्गीता को भी 
मान्य हैं। परन्तु गीता का यह सिद्धान्त है, कि उन्हें दूर करने के लिये कर्म ही 
का त्याग नहीं कर बेठना चाहिये। अतएवं यहाँ सुख-दुःख की उक्त उपपात्ति पर 
कुछ सूक्ष्म विचार करना आवश्यक है। सन्यासमार्ग के छोगों का यह कथन सर्वथा 
सत्य नहीं माना जा सकता, कि सब सुख तृष्णा आदि दुश्खों के निवारण होने 
पर ही उत्पन्न होता है। एक बार अनुभव की हुई ( देखी हुईं, सुनी हुई इत्यादि ) 
वस्तु कि जब फिर चाह होती है तब डसे काम, वासना या इच्छा कहते हैं। जब 
इच्छित वस्तु जल्दी नहीं मिलती, तब डुःख होता है; और जब वह इच्छा तीजत्र 
होने लगती है, अथवा जब इच्छित वस्तु के मिलने पर भी पूरा सुख नहीं 
मिलता; और उसकी चाह अधिकाधिक बढने लगती है, तव उसी इच्च्छा को तृ प्णा 
कहते हैं, परन्तु इस प्रकार केवल इच्छा के तृष्णा-स्वरूप में बदल जाने के पहले 
ही, यदि वह इच्छा पूर्ण हो जाय, तो उससे होनेवाले सुख के बारे में हम यह 
नहीं कह सकेंगे, कि वह तृष्णा-दुःख के क्षय द्वोने से उत्पन्न हुआ है। उदादरणार्थ, 
अतिदिन नियत समय पर जो भोजन मिलता है, उसके बारे में अनुभव यद्द नहीं 
है, कि स्रोजन करने के पहले हमें दुःख ही होता हो । जब नियत समय पर भोजन 
नहीं मिलता तभी हमारा जी भूख से व्याकुल हो जाया करता है - अन्यथा नहीं। 
अच्छा, यदि दस मान छें, कि तृष्णा और इच्छा एक दी अर्थ के द्योतफ ऋब्द हैं, तो 
भी यद्द सिद्धान्त सच नहीं साना जा सकता, कि सब सुख तृष्णाम्लूक दी हैं। बदा- 
इरण के लिये, एक छोटे बच्चे के सुंदर में अचानक एक मिश्री की डी डाल दो। तो 
क्या यद्द कहा जा सकेगा, कि उस बच्चे को मिश्री खाने से जो सुख हुआ वह पूर्व- 
तृष्णा के क्षय से हुआ हे! नहीं। इसी तरइ मान छो, कि राह चलते चलते हम 
किसी रमणीय बाग में जा पहुँचे; और व्दों किसी पक्षी का मधुर गान एकाएक सुन 
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अन्थ (९, २) मे है। परन्तु उसमे ऐसा वर्णन नहीं है कि यह श्लोक छुद्ध के मुख से, उसे 
बुद्धत्व' प्राप्त होने के समय निकला था। इससे यह साफ माद्धम हो जाता है, कि यह 
श्लोक पहले पहल बुद्ध के मुख से नहीं निकला था। 
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चिट्ठी हमे समय पर नहीं मिलती, तो हमें अच्छा नहीं छगता - कुछ दुःख ही सा 
होता है । अतएव मनुष्य के वतैमान समय के सुख-दुश्खो का विचार, उन सुख- 
साधनों के आधार पर नहीं किया जाता कि जो उपलब्ध हैं; किन्तु यह विचार 
मनुष्य की “वर्तमान ” आवश्यकताओ (इच्छाओं या वासनाओं ) के आधार 
पर ही किया जाता है। और, जब इस इन आवश्यकताओ, इच्छाओं या वासनाओं 
का विचार करने लगते हैं, तब मालूम हो जाता है, कि उनका तो कुछ अन्त 
ही नहीं - वे अनन्त और अमर्यादित हैं । यादे हमारी एक इच्छा आज सफल हो 
जाय, तो कल दूसरी नई इच्छा उत्पन्न हो जाती है; और मन में यद्द भाव उत्पन्न 
होता है, कि वह इच्छा भी सफल हो। ज्यों ज्यों मनुष्य की इच्छा या वासना 
सफल होती जाती है, वयों त्यो उसकी दौड एक कदम आगे ह्वी बढती चली जाती 
हैं; और, जबकि यह बात अनुभवसिद्ध है, कि इन सब इच्छाओ या वासनाओं 
का सफल होना सम्भव नहीं, तब इसमे सदेह नहीं, कि मनुष्य डुः्खी हुए विना 
रद नहीं सकता । यहा निम्न दो वातों के भेद पर अच्छी तरह भ्यान देना चाहिए : 
(१ ) सब सुख केवल तृष्णा-क्षय-रूप ही हैं; और (३ ) मनुष्य को कितना ही 
सुख मिले, तो भी वह असतुष्ट ही रहता है। यह कहना एक वात है, कि प्रत्येक 
सुख दुःखाभावरूप नहीं हैं। किन्तु सुख और दुश्ख इन्द्रियों की दो स्वतन्त्र बेद- 
नाएँ हैं; और यह कद्दना उससे विलकुल ही मिन्न दे, कि मनुष्य किसी एक समय 
पाये हुए सुख को झूठ कर और भी अधिकाधिक सुख पाने के लिये असत॒ष्ट बना 
रहता है। इनमें से पहली वात सुख के वास्तविक स्वरूप के विषय में हैं; और 
दूसरी बात यह्द है, कि पाये हुए सुख से मनुष्य की पूरी तृप्ति होती द्देया 
नहीं ? विषय-वासना हमेशा अधिकाधिक बढती ही जाती है, इसलिये जब 

प्रतिदिन नये नये सुख नहीं मिल सकते, तव यही माछम होता हैं, कि पूर्व- 

प्राप्त सुखों को दी वार वार भोगते रहना चाहिये - और इसी से मन की 

इच्छा का दमन नहीं होता । विटेलियस नामक एक रोमन बादशाह था। कहते 

हैं, कि वह जिहा का सुख हमेशा पाने के लिये, भोजन करने पर किसी 

ओऔपधि के द्वारा के कर डालता था; और शतिदिन अनेक वार भोजन 

किया करता था । परन्तु, अन्त में पछतानेवाले ययाति राजा की कया इससे 

भी अधिक शिक्षादायक है। यह राजा शक्राचार्य के शाप से, वृढा हो गया था; 

परन्तु उन्हीं की कृपा से इसको यह सहृलियत भी हो गई थी, कि अपना वुढापा 
किसी को दे कर इसके पलटे में उसकी जवानी छे लें। तब इसने अपने पुरु 
नामक बैंटे की तरुणावस्था माँग ली, और सौ दो सौ नहीं, पूरे एक जार वर्ष 
तक सव अकार के विषय-सुखों का उपभोग किया। अन्त में उसे यही अनुभव 
छुआ, कि इस इुनिया के सारे पदार्थ एक मनुष्य दी भी सुख-वासना को तृप्त 
करने के छिये पर्यास नहीं हैं। तब उसके सुख से यद्दी उद्गार निकल पटा पके - 


-> 
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करने का ग्रयत्न करने के बदले उनको अपने आत्मा के लिये लाभदायक बनाने के 
अर्थ अपने अधीन रखना चाहिये - उन्हें स्वतन्त्र नहीं होने देना चाहिये। भगवान्‌ 
के इस उपदेश में, और तृष्णा तथा उसी के साथ सब मनोद्त्तियों को भी समुल 
नड्ट करने के लिये कहने में, जमीच-आसमान का अन्तर है। गीता का यह तात्पर्य 
नहीं हैं, कि ससार के सब कतृंत्व और पराक्रम का बिलकुल नाश कर दिया जाय, 
बल्कि उसके अठारहवे अध्याय (१८ २६ ) मे तो कहा है, कि कार्य-कर्ता मे सम- 
बुद्धि के साथ ध्ृति और उत्साह के गुणो का होना भी आवश्यक हद । इस विषय 
पर विस्तृत विवेचन आगे किया जायगा। यहों हमको केवल यही जानना हे, कि 
मुख' और “दुख दोनों भिन्न दृत्तियाँ हे, या उनमे से एक दूसरी का अभाव 
मात्र ही है। इस विषय में गीता का मत उपयुक्त विवेचन से पाठको के थ्यान में 
आ ही गया होगा। क्षेत्र! का अर्य बतलछाते समय 'सुख' और 'दुःख' की अलम 
अलग गणना की गई है (गी १३ ६), वल्कि यह भी कट्दा गया हे, 'सुख' 
सत्त्वमुण का और 'तृष्णा' रजोगरुण का लक्षण हैं (गी, १४. ६, ७ ); ओर सर्तव- 
गुण तथा रजोंगुण दोनों अलग द। इससे भी भगवद्गीता का यह मत साफ 
माल्म हो जाता है, कि सुख और दु ख दोनों एक दूसरे के प्रतियोग हैं; और 
भिन्न भिन्न दो दृत्तियाँ हें। अठारहवें अध्याय मे राजस त्याग की जो न्यूनता 
दिखलाई है, कि “कोई भी काम यदि दुःखकारक है, तों उसे छोड देने से 
स्थायफल नहीं मिलता; किन्तु ऐसा त्याग राजस कहलाता है? (गीता १८ ८), 
बह भी इस सिद्धान्त के विरुद्ध है, कि ' सब सुख तृष्णा-क्षय-मूलक ही है। ' 

अब यदि यह मान लें, कि सब सुख तृष्णा-क्षय-रूप अथवा दुश्खाभावरूप॑ 
नहीं है, और यह भी मान लें, कि सुख-दु.ख दोनों स्वतन्न वस्तु हे; तो भी (इन 
दोनो वेदनाओं के परस्पर-विरोधी या अतियोगी होने के कारण) यह दूसरा प्रश्न 
उपस्थित होता है, कि जिस भनुष्य को दुःख का कुछ भी अनुभव नहीं है, उसे 
सुख का स्वाद मालम हो सकता है या नहीं १ कुछ छोगों का तो यहाँ तक कहना 
ड, कि दुःख का अनुभव हुए विना सुख का स्वाद द्वी नहीं मालूम दी सकता। 
इसके विपरीत, स्वर्ग के देवताओं के नित्यसुख का उदाहरण दे कर कुछ पाडित 
प्रतिपादन करते हैं, कि सुख का स्वाद मातम होने के लिये दु'ख के पूर्वानुभव 
की कोई आवश्यकता नहीं हैं। जिस तरह किसी भी खट्टे पदार्थ को पहले चखे 
बिना ही शहद, गुड, शक्कर, आम, केला इत्यादि पदार्थों का भिन्न भिन्न मीठापन 
माठम हो जाया करता है, उसी तरह सुख के भी अनेक प्रकार होने के कारण 
पूर्व-दुःखानुभव के बिना ह्वी भिन्न भिन्न प्रकार के सुखों ( जैसे, रुईदार ग्रददी पर 
से उठ कर परों की गद्ढी पर बैठना इत्यादि ) का सदैव अनुभव करते रहना भी 
स्वंधा सम्भव है। परन्तु सासारिक व्यवहारों को देखने से मालम हो जायमा, 
कि यह युक्ति ही निरर्थक है। पुराणों में देवताओ पर भी सकट पढने के कई 


श्श्र गी तारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


करने के लिये उस ने एक विचित्र दृष्शन्त दिया है। वह कहता है, कि सनप्य 
का समस्त सुखेच्छाओं से से जितनी सखे च्छाएँ सफल हाता दह्व, उसा परिमाण 
हम उन्हे खुखा समझते हैं; ओर जब सुखेच्छाओं की अपेक्षा सुखोपभोग कम 
हो जाता है, तव कहा जाता है, कि वह सनुग्य उस परिमाण से दुश्खी 
इस परिसाण को गणितरीतिं से समझाना हो तो सुखोपभोग को सुखेच्छा 
से भाग देना चाहिये और अपूर्णाक के रूप में खुखोपभोग ऐसा लिखना 
चाहिये। परन्तु यह अपूर्णोक है भी विलक्षण; क्योंकि इसका हर (जर्थात्‌ 
चुखेच्छा ), अण ( अथांत्‌ सुखोपभोग ) की अपेक्षा, इमेशा अविक्राधिक वटता 
हो रहता हैँ । यदि यह अपूणाक पहले > हो, आर यदि आगे - उसका अश १ से 
3३ हो जाय, तो उसका हर ? से १० हो जायगा - अर्थात्‌ वही अपूर्णाक «छ हो 
जाता है। तात्पय यह है, यदि अशं तिगुना वढता हे, तो हर पेचगुना वढ जाता 
ह; जिसका फल यह होता है, कि वह अपणांक पूर्णता की ओर न जा कर अधि 
काविह्म अपर्णा की ओर ही चला जाता है। इसका मतलब यहीं हं, कि कोई 
मनुग्य कितना ही सुखोंपभोग करे, उसकी सुखेच्छा दिनोदिन वढती ही जाती है; 
जिससे यह आजा करना व्यर्थ है, कि मनुग्य पर्ण सुखी दो सकता है। प्राचीन 
काल में कित्तना सुख था, इसका विचार करते समय हम लोग इस अपूर्णाक के 
अथ का तो पर्ण ध्यान रखते हैं; परन्तु इस बात को भ्रल जाते हैं, कि अंश की 
अपेक्षा हर कितना बढ गया है । किन्तु जब हमे सुख-दुःख की मात्रा का ही 
निर्णय करना हैं, तो हमे किसी काल का विचार न करके सिर्फ यही देखना चाहिये, 
कि उत्त अपूर्णाक के अभ ओर हर में कसा सवध हूं। फिर हर्मे आप-द्वी-आप 
माऊुम हो जायगा, कि इस अपूर्णाक का पूर्ण होना असभव हवू।' न जात क्रामः 
कासाना ” इस मन॒वचन का (९ ५४ ) भी यही अर्थ हं। संभव है, कि बहुतेरों 
को सख-दःख नापनें की गणित की यह रीति पसन्द न हीं; क्योंकि यह उश्णता- 
मापक्र यत्र के समान कोई निश्चित साधन नहीं ह। परन्तु इस युक्तिवाद से प्रकट 
हो जाता है, कि इस बात को सिद्ध न करने के लिये भी कोड निश्चित सावन नहा 
कि “ ससार में सख ही अविक दै। यह आपत्ति दोनों पक्षों के लिये समान ही 
इसलिये उष्तत प्रतिपादन के साधारण सिद्धान्त मं - अथाव उस सिद्धान्त मं 
जो सुखोपभोग की अपेक्षा सुखेच्छा की अमर्यादित ब्रद्धि से निष्पन्न होती ईं- 
यह आपत्ति कछ बाधा नहीं डाल सकती । घमं-अन्था मं तवा ससार के इातिद्यास 
में इस सिद्धान्त के पोषक्त अनेक उदाहरण मिलते हू । किसी जमाने में स्पेत देश 
में मुसलमानों क्रा राज्य था। वहाँ तीसरा अब्दुल रहमान नामक एक वहुते 
ही न्‍्यायी और पराक्रमी वादझाह हो गया &ू) उसने यह देखने के लिये - कि 
मेरे दिन कसे कटते हैं - एक रोजनामचा बनाया था; जिसे देखके अन्त मे उसे 
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5 किसी की भी स्थिति हमेशा सुसमय या हमेशा दुःखमय नहीं होती | सुख-दुश्ख 
की दशा पहिये के समान ऊपर और नीचे की ओर हमेशा बदलती रहती है। ” 
अब चाहे यह दुःख हमारे सुख के मिठास को अधिक बढाने के लिये उत्पन्न हुआ 
हो और इस प्रकृति के ससार में उसका और भी कुछ उपयोग होता दो; उक्त 
अनुभव-सिद्ध क्रम के बारे में मतभेद हो नहीं सकता। हाँ, यह वात कदाचित्‌ 
असम्भव न होगी, कि कोई मनुष्य हमेशा ही विषय-सुख का उपभोग किया करें 
और उससे उसका जी भी न ऊबे | परन्तु इस क्मम्मि ( मृत्युछोक या ससार ) 
में यह बात अवश्य असम्भव है, कि दुःख का बिलकुल नाश हो जाय और हमेशा 
सुख-ही-उछुख का अनुभव मिलता रहे। 
यदि यह बात सिद्ध है, कि ससार केवल सुखमय नही है, किन्तु वह सुख- 
दुःखात्मक है, तो अब तीसरा अश्न आप-द्वी-आप मन में पैदा होता है, कि ससार 
में सुख अधिक है या दु:ख १ जो पश्चिमी पंडित आधिभौतिक सुख को द्वी परम 
साध्य मानते हैं, उनमें से बहुतरो का कहना है, कि यदि ससार में सुख से दुःख 
ही अधिक होता, तो ( सब नहीं तो ) आधिकाश लोग अवश्य ही आत्महत्या कर 
डालते। क्योंकि जब उन्हें मालूम हो जाता, कि ससार दुःखसय है, तो वे फिर उसमें 
रहने की झझट में क्यो पडते ! बहुधा देखा जाता है, कि मनुष्य अपनी आयु अर्थात्‌ 
जीवन से नही ऊबता; इसलिये निश्चयपूर्वक यही अनुमान किया जा सकता है, कि 
इस ससार में मनुष्य को दुःख की अपेक्षा सुख ही अधिक मिलता है; और इसीलिये 
धर्म-अधर्म का निर्णय मी, छुख को ही सब लोगों का परम साध्य समझ कर, किया 
जाना चाहिये। अब यदि उपयुक्त मत की अच्छी तरह जॉच की जाय तो माहलम हो! 
जायगा, कि यहाँ आत्महत्या का जो सम्बन्ध सासारिक सुख के साथ जोड दिया 
गया है, वह चस्तुतः सत्य नहीं है । हाँ, यह वात सच है, कि कमी कभी कोई मनुष्य 
ससार से त्रस्त हो कर आत्महत्या कर डालता है, परन्तु सब छोग उसकी गणना 
अपवाद' में अर्थात्‌ पागलों में किया करते हैं । इससे यही बोध होता है, कि सवे- 
साधारण लोग भी “ आत्महत्या करने या न करने ? का सम्बन्ध सासारिक सुख के 
साथ नही जोडते; किन्तु उसे ( अर्थात्‌ आत्महत्या करने या न करने को ) एक 
स्वतत्न बात समझते हैं। यदि असभ्य और जगली मनुष्यो के उस 'ससार' या 
जीवन का विचार किया जावें, जो सुधरे हुए और सभ्य मनुष्यों की दृष्टि से 
अत्यन्त कष्टदायक और दु.खमय अतीत द्वोता है; तो भी वहीं अनुसान निष्पन्न 
द्वोगा, जिसका उल्लेख ऊपर के वाक्य में किया गया है। असिद्ध रश्टिशास्रज्ञ चार्ल्स 
डार्विन ने अपने प्रवास-अन्थ में कुछ ऐसे जगली लोगों का वर्णन किया है, जिन्हें 
उसने दक्षिण-अमेरिका के अत्यन्त दक्षिण ग्रान्तों में देखा था | उस वर्णन में लिखा 
है, कि वे असभ्य लोग -सर्त्री, पुरुष सब - कठिण जाडे के दिलों में भी नगे घूमते रहते 
हैं; इनके पास अनाज का कुछ भी सप्मह न रहने से इन्हें कभी 'कभी भूखों भरना 
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माऊुम होगा कि सचमुच वात ऐसी नहीं हे। असन्तोष का यह अर्थ विलकुल 
नहीं, कि किसी चीज को पाने के लिये रात-दिन हाय ह्वाय करते रहे, रोते रहे; 
या न मिलने पर्‌ सिर्फ शिकायत ही किया करे। ऐसे असन्तोप को झास््रकारों ने 
भी निद्य माना हें। परन्तु उस इच्छा का मूलभूत असन्तोप कभी निन्‍्दनीय नहीं 
कहा जा सकता । जो यह कहे, कि तुम अपनी वर्तमान स्थिति में ही पड़े पड़े 
सडते मत रहो, किन्तु उसमे ययाशक्ति शान्त और समचित्त से अधिकाधिक 
सुधार करते जाओं; तथा थक्ति के अनुसार उसे उत्तम अवस्था में ले जाने का 
अयत्न करो। जो समाज चार वर्णा में विभक्त हैं, उसमे ब्राह्मणों ने ज्ञान की, 
अत्रियो ने ऐश्वर्य की ओर बेइयों ने धन-धान्य की उक्त प्रकार की इच्छा या 
वासना छोड ढी, तो कहना नहीं होगा, कि वह समाज ज्ञीत्र ही अधोगति मे पहुँच 
जायगा । उसी अभिग्नाय को मन में रख कर व्यासजी ने ( जा. २३ ५ ) युधिष्टिर 
से कहा है, कि “ यज्ञों विद्या समुत्थानमसतोषः श्रिय ग्रति !-अर्थात्‌ यज्ञ, विद्या, 
उद्योग ओर ऐश्वर्य के विपय भे असतोष (रखना ) क्षत्रिय के ग्रण है । उसी तरह 
विदुला ने भी अपने पुत्र को उपठेश करते समय (म भा. उ. १३२९-३३ ) कहा है, 
कि “ संतोषो वे श्रिय इन्ति '-अर्थात्‌ सतोष से ऐश्वर्य का नाश होता है, और किसी 
अन्य अवसर पर एक वाक्य (म भा. सभा ७५ ११ ) में यह भी कहा गया है, 
कि “ असतोषः श्रियों मूलम्‌ !-अर्थात्‌ असतोप ही ऐश्वर्य का मूल है ।* ब्राह्मण- 
धर्म में सतोप एक गुण बतलाया गया है सह्दी, परन्तु उसका आर्थ केवल यहां है, 
कि वह चातु्व॑र्ण्य-धर्मानुसार द्रव्य और ऐह्िक ऐश्वर्य के विषय में सतोप रखे। यदि 
कोई ब्राह्मण कहने लगे, (कि मुझे जितना ज्ञान आतत दो छुका है, उसी से मुझे 
सतोप है, तो वह स्वयं अपना नाश कर वेठेगा। इसी तरह यदि कोई बेश्यू या 
शद्र, अपने अपने धर्म के अनुसार जितना मिला द्व उतना पा कर ही, सदा सतुष्ट 
बना रहे तो उसकी भी वहीं दशा होगी। साराज यह है, कि असतोप सब भावी 
उत्कर्ष का, प्रयत्न का, ऐंश्वर्य का ओर मोक्ष का वीज ह। इम इस वात का 
सदैव ध्यान रखना चाहिये, कि यदि हम असतोप का पूर्णतया नाथ कर डाछगे, 
तो इस छोक और परलोक में मी हमारी इुगंति होगी। श्रीकृष्ण का उपदश 
सुनते समय जब अर्जुन ने कह्दा, कि “भ्रयः कथय तृत्तिद्िं शृण्वतों नासति 
मेप्डतम्‌ ! (गी. १०. १८ ) अर्थात्‌ आप के अम्ृततुल्य भाषण को उन कर 
मेरी ठाति दोती ही नहीं। इसलिये आप फिर भी अपनी विभ्रतिया का वर्णन 
कीजिये - तव भगवान्‌ ने फिरसे अपनी विमभ्वतियो का वर्णन आरम्म किया। 
उन्हों ने ऐसा नहीं कहा, कि तू अपनी इच्छा को वश्ञ में कर।असतोप 
या भतृत्ति अच्छी बात नहीं है। इससे सिद्ध होता हैं, कि योग्य आर 
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पी २ | 
कहते हैं; ओर धर्मशास्त्र के अनुसार वह पापी समझा जाता है (म भा कर्ण ७० २८)। 
तथा आत्महत्या का अ्यत्तन भी कानून के अनुसार जुर्म माना जाता है। सक्षिप में 
यह सिद्ध हो गया, कि “ मनप्य आत्महत्या नहीं करता ' - इस बात से ससार के 
सुसमय होने का अनमान करना उचित नहीं है। ऐसी अवस्था में हम को, ' यह 
ससार सुखसय है या दुश्खसग् ! ” इस प्रश्न का निर्णय करने के लिये, पूर्वेकर्सा- 
नुसार नरदेह-प्राप्ति-रूप अपने नेंसर्गिक भाग्य की बात को छोड कर, केवल इसके 
पश्चात्‌ अर्थात्‌ इस ससार ही की बातों का विचार करना चाहिये। “ सनुप्य 
आत्महत्या नहीं करता, वल्कि वह जीने की इच्छा करता रहता है ?-तो सिर्फ 
ससार की प्रवृत्ति का कारण है । आधिभीतिक पडितो के कथनानुसार ससार के 
सुखमय होने का यह कोई सबूत या प्रमाण नही हैं। यह वात इस प्रकार कही जा 
सकती हं, कि आत्महत्या न करने की बुद्धि स्वाभाविक है, वह कुछ ससार के 
सुखद .खों के तारतम्य से उत्पन्न नही हुई है; ओर, इसी लिये इससे यद्द सिद्ध 
हो नहीं सकता कि ससार सुखमय है। 
केवल मनुष्यजन्म पाने के सोमाग्य को और ( उसके बाद के ) सनुग्य के 
सासारिक व्यवहार या 'जीवन' को श्रमवश एक ही नहीं समझ लेना चाहिये। 
केवल मसनुष्यत्व, और मनुष्य के नित्य व्यवहार अथवा सासारिक जीवन, ये दोनो 
भिन्न सिन्न बाते है। इस भेद को ध्यान में रख कर यह निश्चय करना है, कि इस 
ससार में भ्रेष्ट नरदेह-वारी प्राणी के लिये सुख अधिक है अथवा दुःख | इस प्रश्न 
का यथार्य निर्णय करने के लिये केवल यही सोचना एकमात्र साथन या उपाय 
है, कि प्रत्येक मनुष्य के * वतमान समय की ' वासनाओं में से कितनी वासनाएँ 
सफल हुईं और कितनी निष्फल। “ वतेमान समय की ? कहने का कारण यह हे, 
कि जो बातें सभ्य या सुधरी हुई दशा के सभी लोगों को ग्रास हो जाया 
करती हैं, उनका नित्य व्यवहार मे उपयोग होने रूगता है। और उनसे. 
जो 'सुख हमें मिलता है, उसे हम लोग अल जाया करते हँ। एवं जिन वस्तुओं 
को पाने की नई इच्छा उत्पन्न द्ोती है, उनमें से जितनी इमें आप 
हो सकती हैं, सिर्फ उन्ही के आधार पर हम इस ससार के खुखदु.खों का 
निर्णय किया करते हैं। इस बात की तुलना करना, कि हमे वर्तमाव कार 
में कितने सुख-साधन उपलब्ध है और सो वर्ष पहले इनमें से कितने सुख- 
साधन प्राप्त हो गये थे, और इस बात का विचार करना, आज के दिन 
से सुखी हैँ या नही; ये दोनों बातें अत्यत भिन्न हैं। इन बातो को समझने के 
लिये उदाहरण लीजिये । इसमें सदेह नहीं, कि सो वर्ष पहले की बेलगाडी की यात्रा 
से वर्तमान समय की रेलगाडी की यात्रा अधिक सुखकारक हैं। परन्तु अब इस 
रेलगाी से मिलनेवाले सुख के 'सुखत्व” को हम लोग सूल गये हैं। और इसका 
परिणाम यह दीख पडता है, कि किसी दिन डाक देर से आती है; और हमारी 
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डुशखो को जानने का (अर्थात्‌ इन्हें अपने लिये स्वीकार या अस्वीकार करने वा ) 
कास हरएक मनुष्य अपने सन के अनुसार ही किया करता है। महाभारत में 
कहा है, कि “ चक्षः पश्याति रूपाणि सनसा न तु चक्षुपा ” (से. सा. ज्ञा ३११, 
१७ )- अर्थात्‌ देखने का काम केवल आँखों से ही नहीं होता; कितु उस में मन 
की भी सहायता होती है। ओर यदि मन व्याकुछ रहता है, तो ऑसो से देखने 
पर भी अनदेखा-सा हो जाता हं। बृहदारण्यकोपनिषद (१ ५ ३) में भी यह 
चणन पाया जाता हईं। यथा (अन्यत्रमना अम्व नादर्शम ) “भेरा सन दूसरी 
ओर लगा था; इसलिये मुतझे नहीं दीख पडा ” ओर ( अन्यतन्नमना अभृव नाश्री- 
पम्‌ ) “मेरा मन दूसरी ही ओर था; इसलिये में सन नहीं सका ? - इससे यह 
स्पट्टतया सिद्ध हो जाता है, कि आधिभीतिक सुखदु-सो का अनभव होने से लिये 
इद्रियों के साथ मन की भी सहायता होनी चाहिये; ओर आव्यात्सिक सुख-दुःख 
तो मानसिक होते ही ह। साराश यह है, कि सब प्रकार के सुख-दु.खों का अनुभव 
अन्त में हमारे मन पर ही अवलम्बित रहता है, और यदि यह वात सच है, तो 

यह भी आप-ही-आप सिद्ध हो जाता हैं, कि मनोनिग्नह से सुख-दुःखों के अनुभव 
का भी निग्नह अर्थात्‌ दमन करना कुछ असम्भव नहीं हैँ। इसी वात पर ध्यान 
रखते हुए मनुजी ने सख-दुःखों का लक्षण नैयायिको के छक्षण से भिन्न प्रकार 
का बतलाया है । उनका कथन है 

सर्व परवहीं दुःखं सर्वमात्मवर्ज मसुखस्र । 

एतद्वियात्समासेन लक्षण छसदु/खयो; ॥ 


अर्थात्‌ “ जो दूसरो की ( वाह्म-वम्तुओं की ) अधीनता में ६, वह सब दुःख हू; 
ओर जो अपने ( मन के ) अविकार में है, वह सुख हं। यही सुख-हुःख का सक्षिस 

क्षण है” (मनु. ४. १६० )। नयायिको के बतलछाये हुए लक्षण के “बेंदना 
अब्द में गारीरिक और सानसिक दोनों वेदनाओ का समावेश होता है; और उससे 
मसुख-दुःख का वाद्य वस्तुस्वरूप भी मालूम हो जाता ह, आर भचु का चिशेप्र ध्यान 
सुख-वुःखो के केवल आन्तारिक अनुभव पर हं। बस, इस वात का ध्यान म रखने से 
सुख-दः्खो के उक्त दोनो लक्षणों में कुछ विरोध नहीं पटेगा। इस प्रकार जब 
सुख-दुःखों के अनुभव के लिये इन्द्रियां का अवलम्ब अनावध्यक हो गया, तब 
तो यही कहना चाहिये कि :- 

सैषज्यमेतद दुखस्य यदठेतज्ञान्ाचिन्तयेत्‌ । 

मन से टःखों की चिंतन न करना ही डुःखनिवारण की अचूक आपाधे है 
(म भा. णां. २०५ २ ), और इसी तरह मन को दवा कर सत्य तथा वस के 
लिये सखपूर्वक अभि में जलकर भस्म हो जानेवाल्े के अनेक उदाहरण टनिष्टान 
में भी मिलते ह। इसलिये गीता का कथन है, कि हमे जो कुछ करना £ उसे 
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न जातु काम; कासानां उपभाोगेन शास्याति । 

हविषा कृष्णवर्त्मेव भुय एवासिवर्धते 0 
अर्थात्‌ “ सुखों के उपभोग से विषय-वासना की तृप्ति तों होती ही नहीं; किन्तु 
विषय-वासना दिनोंदिन उसी प्रकार बढती जाती है, जैसे आमे की ज्वाला हवन- 
पदार्थों से बढती जाती डे? ( म. भा. आ ७२. ४० )। यही शछोक मनुस्याति 
में भी पाया जाता है ( सनु, २. ५४ )। तात्पय यह है, कि सुख के साधन चाहे 
जितने उपलब्ध हों, तो भी इन्द्रियो की इच्छा उत्तरोत्तर बढती ही जाती है। 
इसलिये केवल सुखोपभोग से सुख की इच्छा कभी तृप्त नही हो सकती; उनको 
रोकने या दबाने के लिये कुछ अन्य उपाय अवश्य ही करना पडता है। यह तत्त्व 
हमारे सभी धर्म-ग्रन्थकारों को पूर्णतया मान्य हैं; ओर इसलिये उनका प्रथम 
उपदेश यह है, कि प्रत्येक मनुष्य को अपने कामोपभोग की मययांदा बाघ लेनी 
चाहिये। जो लोग कहा करते हैं, कि इस ससार में परमसाध्य केवल विषयोप- 
भोग दी है, वे यदि उक्त अनुभत सिद्धान्त पर थोडा भी ध्यान दें, तो उन्हें 
अपने मन की निस्सारता तुरन्त ही मारूस हो जायगी। वैदिक धर्म का यह 
सिद्धान्त बोद्धधर्म मे भी पाया जाता हैं, और, ययाति राजा के सहृश, मान्धाता 
नामक पौराणिक राजा ने भी सरते समय कहा है :- 


न कहापणवस्सेन तीते कामेसु विज्ञाति । 
अपि दिब्वेस कामेसु रतिं सो नाधिगच्छाति ॥ 


“४ कर्षापण नामक मसहासृल्यवान्‌ सिक्के की यदि वर्षा होने छगे, तो भी काम- 
वासना की तित्ति अर्थात्त तृप्ति नहीं होती; और स्वर्ग का भी सुख मिलने पर 
कासी पुरुष की कामेच्छा पूरी नहीं होती । ” यद्द वर्णन घम्मपद ( १८६ १८७ ) 
नामक बौद्ध अन्थ में है। इससे कहा जा सकता है, कि विषयोपभोगरूपी सुख की 
पूर्ति कभी हो नहीं सकती, और इसी लिये हरएक मनुष्य को हमेशा ऐसा मालूम 
दोता है कि, “में दुःखी हूँ!” मलुष्यों की इस स्थिति को विचारने से वही 
सिद्धान्त स्थिर करना पडता है, जो महाभारत (शां. २०५. ६; ३३०. १६ ) 
में कद्दा गया है ३- 
सुखाइहुतरं दुःखं जीविते नास्ति संशयः | 

अर्थात्‌ इस जीवन में यानी ससार में सुख की अपेक्षा दुःख ही अधिक है। * यही 
सिद्धान्त साधु तुकाराम ने इस प्रकार कद्दा हैः- सुख देखो तो राई बराबर 
है, और दुश्ख पर्वत के समान है।” उपनिषत्कारों का भी सिद्धान्त ऐसा ही 
है ( मैत्यु. १. २-४ )/ गीता (८.१५ और ५. ३३) में भी कहा गया है, 
कि मनुष्य का जन्म अशाश्वत और “ दुःखो का घर ' है, तथा यह ससार आनित्य 
और “सुखरद्दित'। है। जमंन पडित शोपेनइर का ऐसा ही मत है, जिसे सिद्ध 


११८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


सन्यासमार्गियों के कथनानुसार सब विपयो ओर कर्मों ही कों, अथवा सक प्रकार 
की इच्छाओं ही को, छोड देने की कोई आवश्यकता नहीं हं। इसी लिये 
गीता ( २. ६४ ) में कहा है, कि जो मनुष्य फलाशा को छोड कर, यथाग्रास 
विषयों का निष्क्राम और निस्सगवुद्धि से सेवन करता हैं, वही सच्चा स्थितपज्ञ है। 
ससार के कर्म-व्यवह्ार कभी रुक नहीं सकते । मनुष्य चाहे इस ससार में रहे या न 
रहे; परन्तु अ्रक्ृति अपने गुणधर्मानुसार सदेव अपना व्यापार करती' ही रहेगी। 
जड अक्वति' को न तो इसमें कुछ सुख है, और न दुःख । मनु्य व्यर्थ अपनी 
महत्ता समझ कर अकृूति के व्यवहारो में आसक्त हो जाता है। इसी डिये वह 
सुख-दुःख का भागी हुआ करता हैं! यदि वह इस आसक्त-बुद्धि को छोड दे 
ओर अपने सव व्यवहार इस भावना से करने लगे, कि “गुणा गुणेपु वर्तन्ते 
(गी. ८ )-अकृवति के गुणधर्मानुसार ही सब व्यापार हो रहे हैं, तो 
असन्तोपजन्य कोई भी दुःख उसको हो ही नहीं सकता। इस लिये यह समक्न 
कर, कि अक्लवाति तो अपना व्यापार करती ही रहती है; उसके लिये ससार को 
डुशखग्नधान मान कर रोते नहीं रहना चाहिये, और न उसको त्यागने ही का 
प्रयत्न करना चाहिये। महाभारत ( ज्ञां २०, २६ ) मे व्यासजी ने युविप्टिर को 
यह उपदेश दिया है कि :- 
सुख वा यदि वा दुःखं प्रियं वा यादि वाउ5प्रियम्‌ । 
प्राप्त पाप्तस्पासीत हृदयेनापराजित:॥ 

“चाह सुख हो या दुःख, ग्रिय हो अथवा अग्रिय, जो जिस समय जैसा ग्राप्त हो 
वह उस समय वेसा ही, मन को निराश न करते हुए ( अथांत्‌ निखटट वनकर 
अपने कतंव्य को न छोडते हुए ) सेवन करते रहो | ” इस उपदंश का महत्त्व पूण- 
तया तभी ज्ञात हो सकता हैं, जब कि दस इस वात को स्यान में रखें, कि ससार 
में अनेक कर्तव्य ऐसे है, जिन्हे दुःख सह्ठ कर भी करना पडता हृ। भगवद्गीता 
में स्थितप्रन का यह लक्षण बतलाया है, कि “यः सर्वेत्रानभिस्नेह्वस्तत्तत्याप्य 
झुभाझभम ” (९ ५७ )- अर्थात्‌ छुम अथवा अश्युभ जो कुछ आ पटे, उस के 


है! 


बारे में जो सदा निप्काम या निस्सग रहता है, ओर जो उसका अभिनदन या अर 


द्वेप कुछ भी नहीं करता, वही स्थितभ्रज्ञ हैं। फिर पॉँचवे अध्याय (५. २०) से 


क्द्दा है, कि “न यहिष्येत्प्रिय प्राप्य नोदिजेत्याप्य चाध्रियम _- खख पा कर फूल ॥७ 


न जाना चाहिये आर डःख में कातर भी न होना चाहिये। एवं दूसरे अभ्याय [ 


वो 


थ् 


(२. १४, १५ ) में इन सुख-हुश्खों को निष्काम-बुद्धि से भोगन का उपदेश गीत 
किया है। भगवान श्रीकृष्ण ने उसी उपदेश को वार वार दहराया हे (गी ५ इन 
६३ १३. ५ )। वेद्मन्तशाम्त्र की परिभाषा मे उसी को “सत्र कर्मों को ब्रद्मामण रहता 
करना * ' कहते है। और भक्तिमार्ग में “ब्रह्मार्पण” के बदले श्रीकृप्णापण” झब्द अत; 


की योजना की जाती हे। बस, यही गीतायथ का सारांश हू । | 


त्र्‌र 
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अह ज्ञात हुआ, कि पचास वर्ष के जासन-काछ में उसके केवछ चोदह दिन सुख- 
पूर्वक बीते । किसी ने हिसाब करके बतलाया है, कि ससाग्भर के - विशेषतः 
यूरोप के - प्राचीन ओर अर्थाचीन सभी तत्त्वजानियों के मतों को देखो, तो रद्दी 
साहस होगा, कि उनमें से प्रायः आधे लोग ससार को दु.खमग कहते हैं; और 
प्रायः आवे उसे सुखमय कहते हैं। अर्थात्‌ ससार को खुखमय तथा दु-खमय 
कहनेवालों की सख्या प्रायः वरावर हूं ।/ यदि इस तुल्य सख्या में हिंडु तत्त्वज्ञों 
के सतों को जोड द्‌, तो कहना नहीं होगा, कि ससार को दु खमय माननेवालो 
की सस्या ही अधिक हो जायगी। 


ससार के सुख-दुःखो के उक्त विवेचन को सुन कर कोई सन्यासमार्गीय 

पुरुप ऋह सकता है, कि यद्यपि नुम इस सिद्धान्त को नहीं मानते, कि “सुख 
कोई सच्चा पदार्थ नहीं 8; फलतः सब तृष्णात्मक कर्मों को छोडे बिना गारिल्ष नहा 
मिल सकती ।? तथापि तुम्हारे द्वी कथनानुसार यह बात सिद्ध है, कि तृरणा से 
असत्तोप ओर असतोप से दुःख उत्पन्न होता है । तब ऐसी व्यवस्था से यह कड़ 
देने भे क्या इज है कि इस असतोप को दूर करने के लिये मनुप्य को अपनी 
तृष्पमाओ का और उन्हीं के साथ सत्र सासारिक कर्मों का भी त्याग करके सदा 
सन्तुष्ट ही रहना चाहिये - फिर तुम्हें इस वात का विचार नद्दीं करना चाहिये, कि 
जन कर्मा को तुस परोपकार के लिये करना चाहते हों या स्वार्थ के लिये। महाभारत 
( बन २१५ २२) में कहा दै, कि “ असतोषस्य नास्त्यन्तस्ताश्स्तु परम सुखम्‌ 
अर्थात्‌ असतोष का अन्त नहीं है और सत्तोष ही परम सुख दे) जैन ओर बोद्ध 
थर्मों की नीव भी इसी तत्त्व पर डाली गई हैं; तथा पश्चिमी देशों मे शोपेनहर| 
ने अवोचीन काल में इसी मत का अतिपादन किया है, परन्तु इसके विरुद्ध 
यह प्रश्न भी किया जा सकता है, कि जिह्मा से कभी कभी गालियों वगरह, 
पशब्दों का उच्चारण करना पडता हैं, तो क्या जीभ को ही समृल काट कर 
फेंक देना चाहिये । अभि से कभी कभी मकान जर जाते हैं, तो क्‍या छोगों ने 
भाभे का सर्वथा त्याग द्वी कर दिया है? या उन्हों ने भोजन बनाना ही छोड 
दिया ई | अप्नि की बात कौन कद्े; जब हम विद्युत-शक्ति को भी मर्यादा में रख 
कर उसको निद्यव्यवद्दार के उपयोग मे लाते हैं, उसी तरह तृ ष्णा आर असन्तोष की 
भी सुव्यवस्थित मर्यादा बॉवना कुछ असभव नहीं ह। हो, यदि असन्तोष सर्वाच 
में ओर सभी समय हानिकारक होगा, तो बात दूसरी थीं, परन्तु विचार करने से 
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जर्मन भाषा मे है ओर उसका भागषान्तर अंग्रेजी मे भी हों छुका है। 
रद 
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है, वे स्वभावसिद्ध है। इस देखते हैं, जब कोई सन्यास्री बहुत भूखा होता हे तब 
उसका - चाह चद कितना हा निग्रद्दी हो - भीख मॉगने के लिये कही बाहर जाना 
ही पडता ढें (गी ३ ३३ ) और, बहुत देर तक एक ही जगह वेंठे रहने से ऊब 
कर वह उठ खटा ही जाता है। तात्पय यह ह, कि निग्रदद चाद्दे जितना हो; 
परन्तु इद्वियो के जो स्वभावसिद्ध व्यापार हैं वे कभी नही छटते। और यदि यह 
बात सच हूं, तो इद्रियो फी बृत्ति तथा सब कमा को ओर सब प्रकार की इच्छा 
या असन्तोष को नष्ट करने के दराग्रह मे न पडना (गी. २ ४७; १८ ५६ ), 
एवं मनोनिग्रहपू्वक फलाशा छोड कर सुख-दुःख को एक-बरावर समझना 
(गी २ ३८), तथा निष्कामबुद्धि से लोकाहित के लिये कर्मो का शाह्नोक्त 
राति से करते रहना ही, श्रेष्ठ तथा आदर्श मार्ग है। इसी लिये - 


कमंण्येबाधिकारस्ते मा फलेश्नु कदाचन । 
मा कर्मफलहेलुर्थूमा ते संगो5स्त्वकमोणि ॥ 


इस छोक से ( गी २ ४७ ) श्रीमगवान अर्जुन को पहले यह वतलछाते ह, कि तू. 
इस कमंश्नमि में पठा हुआ दे । इसलिये “ तुझे कर्म करने का ह्वी अविकार है; 
परन्तु इस बात को भी त्यान मे रख, कि तेरा यह अधिकार केवल ( कर्तव्य ) कर्म 
करने का ही है। “एव! पद का अर्थ है 'केवल', जिससे यह सहज विदित होता 
है, कि मनुग्य का अधिकार कर्म के सिवा अन्य बातो में - अर्थात्‌ कर्मफल के विषय 
मे- नही है । यह महत्त्वपूर्ण बात केवल अनुमान पर ही अवलवबित नही रख दी है; 
क्योकि दूसरे चरण में भगवान ने स्पष्ट चब्ढों में कह दिया है, कि ' तेरा अधिकार 
कर्ंफल के विपय में कुछ भी नही है। * अर्थात्‌ किसी कर्म का फल मिलना-न 
मिलना तेरे अविकार की वात नहीं है। वह रष्टि के कर्मंविषाक पर या ईश्वर पर 
अवलम्बित है। फिर जिस वात में हमारा अधिकार ही नद्दीं है उसके विषय 
में आशा करना - कि वह अमुक प्रकार हो - केवल मुखता का लक्षण हद, परन्तु 
यह तीसरी बात भी अनसान पर अवलवित नही ह। तीसरे चरण म कद्दा गया 
है, कि इसलिये तू कर्म-फल की आशा रख कर किसी भी काम का मत कर । 
क्योंकि, कर्मविषाक्र के अनुसार तेरे कर्मा का जो फल हांता होगा वह अवश्य 
होगा ही। तेरी इच्छा से उसमे कुछ न्यूनाविकता नहीं हो सकती; भरे उसके 
देरी से या जत्दी से हो जाने ही की सभावना है। परन्तु यादि त्‌ ऐसी आशा 
सेना या आग्रह करेगा, तो तुझे केवल व्यर्थ दुःख ही मिलेंगा। अब यहा काई 
कोई - विशेषत, सन्‍्याससमार्गी पुरुष - प्रश्न करेंगे, कि कम करके फलछाशा छाडन 
के झगटे में पडने की अपेक्षा कर्माचरण को ही छोड देना क्या अच्छा नही द्वागा ! 
इसलिय भगवान्‌ ने अन्त में अपना निश्चित मत भी बतला दिया हूं, कि कम न 
करने का ( अकर्मणि ) तू इठ मत कर। तेरा जो अधिकार है उसके अनुसार - 
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कल्याणकारक वातों मे ठचित असतोप का होना भगवान्‌ को भी इश्ट हें। 
भरतृंहरि का भी इसी आशय का एक /लोक है। यथा; ' यशसि चामिरुचिव्यसन 
श्र॒ुती ” अर्थात्‌ रुचि या इच्छा अवश्य होनी चाहिये, परन्तु वह यश के लिये ही । 
ओर व्यसन भी होना चाहिये, परन्तु वह विद्या का हो, अन्य वातों का नहीं। 
काम-कोध आदि विकारों के समान ही असतोप को भी अनिवायय नहीं होने देना 
चाहिये। यदि वह अनिवार्य हो जायगा, तो निस्सदेह हमारे सर्वस्व का नाश कर 
डालेगा। इसी द्ेत से, केवल विषयभोग की प्रीति के लिये तृष्णा पर तृष्णा छाद 
कर ओर एक आज्ञा के वाद दूसरी आजा रख कर सासारिक सुखो के पीछे हमेशा 
भटकनेवाले पुरुषा की सम्पत्ति को गीता के सोलहवे अव्याय में ' आसुरी संपत्ति 
कहा है। ऐसी रात-दिन की हाय द्वाय करते रहने से मनुष्य के सन की सात्त्विक 
चृत्तियों का नाश हो जाता है । उसकी अधोगत्ति होती है; और तृष्णा की पूरी तृत्ति 
होना असभव होने के कारण कामोपभोग-वासना नित्य अधिकाधिक बढती जाती 
है, तथा वह मनुष्य अन्त में उसी दज्ञा मे मर जाता है। परन्तु, विपरीत पक्ष मे 
त्ृष्णा ओर असंतोष के इस ट॒प्परिणाम से बचने के लिये सब प्रकार के तृष्णाओ 
के साथ सब कर्मों को एकदम छोड देना भी सात्त्विक मार्ग नही है। उक्त कथना- 
जुसार तृष्ण या असतोष भावी उत्कर्ष का बीज है। इसलिये चोर के डर से साह 
को ही सार डालने का प्रयत्न कभी नहीं करना चाहिये । उाचित मार्ग तो यही हैं, 
कि हस इस वात का भर्ली भाँति विचार किया करे, कि किस तृष्णा या किस 
असतोष से हमें दु'ःख होगा; ओर जो विशिष्ट आशा, तृप्णा या असतोष दुःखकारक 
हो उसे छोड दें। उनके लिये समस्त कर्मों को छोड देना उचित नहीं । केवल 
कु खकारी आजशाओं को ही छोडने और स्वधर्मानुसार कर्म करने की इस युक्ति 
था कोशल्य को ही योंग अथवा कर्मयोग कहते हैं (गी «२ ५० ) और यहीं 
गीता का मुख्यतः अ्रतिपाद्य विषय हे । इसलिये यहाँ थोडा-सा इस चात का और 
विचार कर लेना चाहिये, कि गीता में किस प्रकार की आशा को दुखकारी 
कहा है । 
मनुष्य कान से सुनता है, त्वचा से स्पश करता है, आँखों से देखता हें, 
'जिह्ा से स्वाद लेता है तथा नाक से सूँघता है। इद्वियों के ये व्यापार जिस 
परिणाम से इद्रियो की इत्तियों के अनुकूल या अतिकूल होते हैं उसी परिणाम से 
मनुष्य को सुख अथवा दुःख हुआ करता है। सुख-दुःख के वस्तुस्वरूप के लक्षण का 
यद वर्णन पहले हो चुका है; परन्तु सुख-डुःखों का विचार केवल इसी व्याख्या से 
पूरा नही हो जाता । आधिभौतिक सुख-दुःखो के उःपन्न होने के लिये बाह्य पदार्थों 
“का सयोग इद्रियों के साथ होना यद्यपि प्रथमतः आवश्यक है, तथापि इसका विचार 
करने पर +- कि आगे इन सुख-दुःखों का अनुभव भनुष्य को किस रीति से होता 
हँ- यह साछूम होगा, कि इृद्वियों के स्वाभाविक व्यापार से उत्पन्न होनेवाले इन सुख- 
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के लिये, उस आत्मा के स्वरूप का विचार करना पडता हें, जिसे मन ओर बुद्धि 
द्वारा स्वय अपना ओर वाह्मस्ष्टि का ज्ञान होता हे। और, ज्योंही यह विचार 
किया जायगा, त्योंहदी स्पष्ट मालम हो जायगा, कि पत्मु ओर मनुष्य के लिये विष्‌ 
योपमोग-छुख तो एक ही सा हैं; परन्तु इसकी अपेक्षा मन और बुद्धि के अत्यन्त 
उदात्त व्यापार में तथा छुद्धावस्था में जो सुख है, वहीं मनष्य का श्रेष्ठ और 
आत्यन्तिक खुख है । यह सुख आत्मवश हे, इसकी आप्ति किसी वाह्मवस्तु पर 
अवलम्बित नहीं हैं; इसकी प्रात्ति के लिये दूसरों के सुख को न्यून करने की भी 
कुछ आवश्यकता नहीं ह। यह सुख अपने ही अयत्न से हमी को मिलता हैँ । और 
ज्यों ज्यों हमारी उन्नति होती जाती है, त्यों त्यों इस सुख का स्वरूप भी अधिका- 
घिक झुद्ध ओर निर्मल होता चला जाता है। भर्तृंहरि ने सच कहा है, कि “ सनसि 
च परितुष्टे कोड्थंवास को दरिद्रः  - मन के असन्न होने पर क्‍या दरिद्रता और 
क्या अमीरी, दोनों समान ह्वी हैं। प्लेटो नामक असिद्ध यूनानी तत्त्ववेत्ता ने भी 
यह प्रतिपादन किया हैं, कि शारीरिक ( अथांत्‌ वाह्य आधिभोतिक ) सुख की 
अप्रेश्ला सन का सुख श्रेष्ठ हैं, ऑर मन के सुखो से भी वुद्धिय्राह्य ( अर्थात्‌ परम 
आध्यात्मिक ) सुख अलन्त श्रेष्ठ है | इसलिये यदि हम अभी मोक्ष के विचार को 
छोड दें, तो भी यही सिद्ध होता हं, कि जो बुद्धि आत्मविचार में निम्न हो, उसे 
ही परम सुख मिछ सकता है । इसी कारण भगवरद्गीता में सुख के ( सात््विक, राजस 
ओर तामस ) तीन भेद किये गये हैं, ओर इनका लक्षण भी वतलाया गया है । 
यथा :- आत्मनि्ठ व्रुद्धि ( अर्थात्‌ सब भ्रत्तों मे एक ही आत्मा को जान कर, आत्मा 
के उसी सच्चे स्वरूप में रत द्वोनेवाली वुद्धि ) की प्रसन्नता से जो भाध्यात्मिक सुख 
आस होता है, वही श्रेष्ठ और सास्विक सुख है - “ तत्सुख सात््विक य्रोक्त आत्म- 
बुद्धि-प्सादजम ” (गी १८, ३७); जो आविभौतिक सुख इड्ियों से आर इड्रिया 
के ब्रिपयो से होता हूं, वे साक्त्विक सखों से कम दर्ज के द्वोते ढ, और राजस कहद- 
छत हैं (गी. १८. ३८ )। और जिस सुख स चित्त को मोह होता हैं, तथा दी 
सुख, निद्रा या आल्स्य से उत्पन्न होता हैँ, उसको योग्यता तामस अयथात्‌ फॉनिफ्ट 
श्रेणी की है। इस प्रकरण के आरम्भ में गीता का जो छोक दिया है, उसका यहा 
तात्फ्य है । और गीता (६ २२ ) में कहा है, कि इस परम सुस का अनुभव महु प्य 
को यदि एक बार भी हो जाता है, तो फिर उसकी यद्द सुखमय स्थिति कभी नहीं 
डिगने पाती। कितने ही भारी दुःख के जबरदस्त थक्षे क्यो न लगते रह, यह आल 
न्तिक सुस स्वर्ग के मी विषयोपमोगसुख में नहीं मिल सकता | इसे पान क लिये 
पद्लें अपनी व॒द्धि असन्न होनी चाहिये। जो मनुष्य वुद्धि को असन्न करने की 
युक्ति, को बिना सोचे-समथे केवछ विपयोपभोग में ही निमम हा जाता है 
डसबा सुम़ अनित्य और क्षणिक होता है। इसका कारण यह है, कि जी टंडिय 
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निर्नद के साथ और उसकी फलाशा को छोंड कर तथा सुख-दुःखों में समभाव रख 
कर करना चाहिये। ऐसा करने से तन त्तों इसे कर्माचरण का त्याग करना पडेगा 
ओर न हमे उसके दु,ख की चाघा ही दोगी। फलाशा-त्याग का यह अर्थ नहीं 
है, कि हमे जो फल मिले उसे छोड दे, अथवा ऐसी इच्छा रखे, कि वह फल 
किसी को भी न मिले। इसी तरह फ़छाशा में-और कर्म करने की केवल 
इच्छा, आशा द्वेतु या फल के लिये किसी बात की योजना करने में - भी बहुत 
अत्तर हैं । केवल हाथपेर दिलाने की इच्छा होन में और अमुक मनुष्य को पकडने 
के लिये था किसी सनुष्य को छात सारने के लिये हाथ-पैर दिलाने की इच्च्छा 
में बहुत भेद हैं। पहली इच्छा केवल कर्स करने की ही हैं। उसमें कोई 
दूसरा हेतु नहीं है, और यदि यह इच्छा छोड दी जाय, तो कर्म का करना 
दी रक जायगा | इस इच्छा के अतिरिक्त भ्रत्येक मनुष्य को इस बात का ज्ञान 
भी होना चाहिये, कि हरएक कम का कुछ-न-कुछ फल अथवा पारिणाम अवश्य 
ही होगा। वल्की ऐसे जान के साथ साथ उसे इस बात की इच्छा भी अवश्य 
होनी चाहिये, कि में अम्ृक फलयआपपि के लिये अमुक अकार की योजना करके 
ही अमुक कर्म करना चाहता हैं। नहीं तो उसके सभी कार्य पागलो के-से 
निरथंक हुआ करेंगे। ये सब इच्छाएँ, हेतु, योजनाएँ, परिणाम में दुःखकारक 
नहीं होती, और, गीता का यह कथन भी नहीं है, कि कोई उनको छोड दें। 
परन्तु स्मरण रहे, कि स्थिति से बहुत आगे वढ कर जब मनुष्य के मन से यह 
भाव होता है, कि “ में जो कर्म करता हैं, मेरे उस कर्म का असमुक फल मुझे 
अवृइय ही सिलना चाहिये ” - अर्थात्‌ जब कर्मफल के विषय मे, कर्ता की जुद्धि 
से मनत्व की यह आसक्ति, अभिमान, अभिनिवेश, आग्रह या इच्छा उत्पन्न हो 
जाती हू ओर मन उसी से ग्रस्त हो जाता है - ओर जब इच्छानुसार फल मिलने 
में बाघा होने लगती है, तभी हुःस-परम्परा का ग्रारम्भ हुआ करता है। यदि 
यह बाधा अनिवार्य अथवा देवकृत हो, तो केवल निराशासात्र द्वोती है, परन्तु वद्दी 
कह मनजुष्यक्तत हुई तो फिर क्रोध और द्वेप भी उत्पन्न हो जाते हैं, जिससे कुकर्म 
होने पर सर मिटना पछता है। कर्म के परिणास के विषय में जो यद्द ममत्वयुक्त 
भासक्ति होती है, उसी को 'फलाशा', 'सग”, और “अहकारखुद्धि' कहते हैं; और 
यह बतलाने के लिये, कि ससार की दु.खपरम्परा यही से झुरू दोती है, गीता के 
दूसरे अध्याय में कहा गया है, कि विषय-सग से काम, कास से क्रोध, कोघ से 
भोह और अन्त से मनुष्य का नाश भी होता है (गी ९ ६२, ६३ )। अब यह बात 
सिद्ध हो गई, कि जरू सृष्टि के अचेतन कर्म स्वय दु-ख के मूल कारण नहीं हैं, 
क्रिन्तु मनुष्य उनमें जो फलाशा, सग; काम या इच्छा लगाये रहता है, चही यथार्य 
में दु ख का मूल है। ऐसे दुःखो से बचे रहने का सहज उपाय यही है, कि सिर्फ 
विषय की फलाशा, सग, काम या आसक्ति को मनोनिग्रहद्वारा छोड देना चादिये । 
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सोने से द्वी - छोह्या इत्यादि अन्य धातुओं के बिना - जैसे ससार का काम नहीं 
चल सकता, अथवा जैसे केवल शक्कर से ही -बिना नमक के काम नहीं चल सकता, 
उसी तरह आत्मसुख या शान्ति को भी समझना चाहिये। इसमे सन्देह नहीं, कि 
इस शान्ति के साथ - शरीर-धारण के लिये सही कुछ सासारिक वस्तुओ की आव- 
इयकता है; ओर इसी अभिप्राय से आज्ीर्वाद के सकत्प मे केवल 'शान्तिसस्तु' 
न कह कर “शान्तिः पुश्टिस्तुश्श्विस्तु “- कि जान्तिके साथ पुष्टि और त्ाष्टि भी 
चाहिये, कहने की रीति है। यदि झास्त्रकारों की यह समझ होती, कि केवल शान्ति 
से ही तुष्टि हो जा सकती हैं, तो इस सकलप में 'पुष्टि' शब्द को व्यर्थ घुसेढ देने 
की कोई आवश्यकता नहीं थी। इसका यह सतलब नहीं है, कि पुष्टि - भर्थात्‌ 
शेंहिक सुखो की इद्धि के लिये रात-दिन हाय हाय करते रहो। उक्त सकल्‍्प का 
भावार्थ यही है, कि तुम्हें शान्ति, पुष्टि और तुष्टि ( सन्‍्तोष ) तीनों उचित्त परि- 
भाण से मिले; और इनकी ग्राप्ति के लिये तुम्हे यत्न भी करना चाहिये। कठोप- 
निषद्‌ का भी यही तात्पय है। नचिकेता जब झत्यु के अर्थात्‌ यम के छोक में 
गया तब यम ने उससे कहा, कि तुम कोई भी तीन वर मॉंग लो; उस समय नचि- 
केता ने एकदम यह बर नहीं मोगा, की मुझे ब्रह्ममान का उपदेश करो। किन्तु 
उसने कहा, कि ' मेरे पिता मुझपर अग्रसन्न हैं, इसलिये प्रथम वर आप मुझे यही 
दीजिये. कि वे मुझपर थअ्रसन्न हो जावें।” अनन्तर उसने दूसरा वर मेगा कि 

“अम्लनि के - अर्थात्‌ ऐं्ििक समृद्धि प्राप्त करा देनेवाले यन् आदि कर्मा के - ज्ञान 
का उपदेश करों। ” इन दोनो वरों को प्राप्त करके अन्त मे उसने तीसरा वर यह्द 

माँगा. कि ' मुझे आत्मविद्या का उपदेश करो । ” परन्तु जब यमराज कहने लगे? 
कि इस तीसरे वर के बदले में तुझे ओर भी अधिक सम्पत्ति देता हैँ; तब - 
अर्थात्‌ ग्रेय ( ठख ) की प्राप्ति के लिये आवश्यक यज आदि कर्मो का ज्ञान आत्त 

हों जाने पर उसी की अधिक आजा न करके - नचिकेता ने इस वात का आग्रह 
किया, कि  अव मुझे श्रेय ( ाल्यान्तिक खुख ) की ग्राति करा देनेवाले त्रह्मनान का 

ही उपठेश करो । ? साराश यह हैं, कि इस उपनिपद्‌ के अन्तिम मन्त्र मे जो बणन 

है. उसके अनुसार अृ्मविद्या' और 'योगविधि' .( अर्थात्‌ यज-याग आदि कम ) 

दोनो को प्राप्त करके नचिकेता मुफ्त । हो गया हैं (कठ. ६ १८ ) | इससे ज्ञान और 
कर्म का समुच्यय ही इस उपनिपदू का तात्पय माछूम होता है। इसी विषय का 
इन्ट्र की भी एक कथा हैं। कौंपीतकी उपनिपद्‌ में कहा गया है, कि इन्द्र तो स्वय 
जद्यगानी था दही, परन्तु उसने भ्रतर्दन को भी ब्रह्ममान का उपदेश किया था। 

तथापि जब इन्द्र का राज छिन छिया गया और प्रल्द्दाद को | त्रेलौक्य का आधि- 
पल्व मिला, तव उसने देवगुरु चृहस्पाति से पूछा, कि ' मुझे बतलाइये कि श्रेय किस 
में है! ” तब ब्रइस्पाति ने राज्यश्रष्ट इन्द्र को अद्यविद्या अर्थात्‌ आत्मजञान का नउपडेण 
ऋरके कहा, क्रि श्रेय इसी में हें? - एतावच्छेय इति - परन्तु इससे इन्द्र का 


| 


कम चाह किसी भी प्रकार का हो, परन्तु कर्म करने वी इच्छा ओर उद्योग 
को विना- छोडे, तथा फल-प्राप्ति की आसक्ति न रस कर ( अर्थात निस्सनगच 
से) 2 रहना चाहिये; ओर साथ साथ हम भविष्य में परिणाम-स्वरूप में 
4७8५ सुख-दुःखों को भी एक ही समान भोगने के लिये तेयार रहना चाहिये । 
दम! से अमर्यांदित तृष्णादि ओर असन्तोपजनित्त दुष्परिणामों से तो हम 
बचा है; परतु दूसरा लाभ यह होगा, कि तृष्णा या असन्तोष के साथ साथ कर्म 
फो भी त्याग देने से जीवन के ही नष्ट हो जाने का जो प्रसग आ सफ़ता हैं, 
पह भी नही आ सकेगा; और हमारी मनोवृत्तियाँ शुद्ध हो कर प्राणिमान्न के लिये 
हितप्रद हो जायेंगी । इसमें सन्देदद नहीं, कि इस तरह फलाशा छोडने के लिये भी 
इखियो का और सन का वैराग्य से पूरा ठसन करना पडता हैं; परन्तु स्मरण रहे, 
कि इन्द्रियो को स्वाधीन करके स्वार्थ के बदले वेराग्य से तथापि निष्काम-चुद्धि 
पे ठोकसम्रह के लिये उन्हे अपने अपने व्यापार करने ठेना कुछ और वात है; और 
जयास-सार्गानुसार तृष्णा को मारने के लिये इन्द्रियो के सभी च्यापारों को 
अत कर्मों को आग्रहपूर्वक समूल नष्ट कर डालना बिलकुल ही भिन्न वात है 
न दोनों भें जमीन-आसमान का अन्तर है| गीता मे जिस चेराग्य का आर जिस 
व्वियनिग्नह का उपदेश किया गया है, वह पहले प्रकार का है; दूसरे प्रकार का 
रहीं; और उसी तरह अनुगीता ( महा अश्व ३९, १७-२३ ) में जनक-आ्राह्मण- 
'सवाद में राजा जनक वाह्मणरूपघारी धर्म से कहते हैं कि :- 


सुखदःखविवेक ध्श्षु 


बिक 


5. 
द्धू 
७० + 


शरण बुद्धि च थां ज्ञात्वा सर्वत्र विषयों मम । 
नाहमात्माथामिच्छाम गंधान्‌ घाणगतानपि ॥ 


७७० न] >> कक कक कक कक कक 


नाहमात्साथांमिच्छामि सनों नित्य सनोन्‍्तरे । 
०० [० ९ 


मनो में निर्जितं तस्मात्‌ वशें तिष्ठाति सबंदा ॥ 


- अर्थात्‌ “ जिस ( वैराग्य ) बुद्धि को मन में धारण करके में सब विषयों का 
सेवन करता हैँ, उसका हाल सुनो। नाक से में “अपने लिये” वास नहीं लेता 
(ओखों से में ' अपने लिये ” नद्दी देखता, इत्यादि ), और मन का भी उपयोग 
में आत्मा के लिये, अर्थात्‌ अपने लाभ के लिये नही करता। अतएव मेरी नाक 
( आँख इत्यादि ) और सन मेरे वच्ष सें हैं, अर्थात्‌ मेंने उन्हें जीत लिया है। ?, 
गीता के वचन ( गी. ३. ६, ७ ) का भी यही तात्पय॑ हे, कि जो मनुष्य केवल 
इन्द्रियों की बृत्ति को तो रोक देता है, और मन से विषयों का चिंतन करता 
रहता है, वह पूरा ढोंगी हैं, ओर जो मनुष्य मनोनिग्नहपू्वंक काम्य बुद्धि को 
जीत कर, सब मनोश्वत्तियो को लोकसअह के लिये अपना अपना काम करने देता 
। है, वही श्रेष्ठ है। वाह्म-जगत्‌ या इद्।ियों के व्यापार हमारे उत्पन्न किये हुए नहीं 


श्श्द्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


का सिद्धान्त यह कदापिं नहीं, कि कोरा आत्मजान ही इस ससार में परम साध्य 
चस्तु है। यह तो सन्यासमाग का सिद्धान्त है; जो कहता है, कि ससार ढःखमय 
है; इसलिये उसको एकदम छोड़ ही देना चाहिये। मिन्न भिन्न मार्गों के इन 
सिद्वान्तो को एकत्र करके गीना के जर्थ का अनर्थ करना उचित नहीं है। स्मरण 
रहे, गीता का ही कथन हैं, कि ज्ञान के विना केवल ऐश्वर्य सिवा आसरी सपत्‌ के 
आर कुछ नहीं हैं। इसलिये यही सिद्ध होता है, कि ऐश्वर्य के साथ ज्ञान, और 
ज्ञान के साथ ऐश्वये, जयवा शान्ति के साथ पुष्टि, हमेशा होनी चाहिये । ऐसा 
कहने पर कि ज्ञान के साथ ऐख्रर्य होना अल्यावश्यक हैं; कर्म करने की 
आवधव्यकता आप-ही-आप उत्पन्न होती है। क्योंकि मन॒ का कथन है  कर्मण्या- 
रभभाण हि पुरुष श्रीर्निषेवत्त ” ( मनु, ९५. ३०० )- कर्म करनेवाले पुरुष को ही 
इस जगत्‌ में श्री अथवा ऐश्वर्य मिलता है, और अल्यक्ष अनभव से भी यही बात 
सिद्ध होती है, एवं गीता में जो उपदेश अज्जुन को दिया गया है, वह भी ऐसा 
ही हूं ( गी. ५. ८ )। इस पर कुछ लोगो का कहना है, कि मोक्ष की दृष्टि से कर्म 
की आवध्यकता न होने के कारण अन्त में - अर्थात्‌ ज्ञानोत्तर अवस्था में -- सब 
कर्मों को छोड देना ही चाहियरे। परन्तु यददों तो केवल सुख-दुःख का विचार 
करना है। और अब तक मोक्ष तथा कर्म के स्वरूप की । परीक्षा भी नहीं की गई 
है; इसलिये उक्त आक्षेप का उत्तर यहाँ नहीं दिया जा सकता। आगे नोचे तथा 
दसवे पकरण में अध्यात्म आर कर्मविपाक का स्पष्ट विवेचन कर के ग्यारहवे प्रकरण 
में वतलछा दिया जायगा, कि यह जआक्षेप भी वेसिर-पर का है । 

सुख और दुःख दो भिन्न तथा स्वतत्र वेदनाएँ हैं। सुखेच्छा केवल सुखों प- 
भोग से दी तृत् नहीं हो सकती। इसलिये ससार में वहुघा दुग्ख का ही अधिक 
अनभव होता हैं। परन्तु इस डुःख को टालने के लिये तृष्णा या असत्ताप आर 
सब कर्मों का भी समूल नाथ करना उचित नहीं। उचित यही है, कि फलाणा 
छोड कर सब कमा को करते रहना चाहिये! केवल विपयोपभाग-सुस्ध कभी पूण 
होनेवाला नहीं। वह अनित्य और पश्मधर्म ह। अतएवं इस ससार में बुद्धिमान 
भनुष्य का सच्चा ध्येय इस अनित्य पदञ्म॒वर्म से ऊचे दर्जे का होना चादिये। आत्म- 
बुद्धि-पसाद से ग्राप्त होनेवाला आन्ति-सुख ही वह सच्चा ध्येय है; परन्तु आध्या- 
त्मिक सख हो यद्यापि इस अकार ऊचे दर्ज का हो, तथापि उसके साथ इस सोसा- 
रिक जीवन में ऐिक वस्तुओं की भी उचित आवश्यकता ह; ओर इसलिये सदा 
निष्काम-बुद्धि से अयत्न अर्थात्‌ कर्म करते ही रहना चाहिये। - इतनी सब बात 
जब कर्मयोगशात्र के अनुसार सिद्ध हो चुकी, तो अब सुख की दृथ्टि से भी विचार 
करने पर यह वतछाने की कोई आवश्यकता नहीं रद्द जाती, कि आधिभातिक 
खुखो को ही परम साध्य मान कर कमों के केवछ सुखद्ुःखात्मक बाद्यपरिणामी 
के तारतम्य से दी नीतिमता का निर्णय करना अनुचित द। कारण यह 8, कर 
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परन्तु फलाशा छोड कर - कर्म करता जा । ! कर्मयोग की दृष्टि से ये सब सिद्धान्त 
इतने महत्त्वपृर्ण ह, कि उक्त ओहोंको के चारो चरणों को यदि हम कर्मयोगशास््र 
या गीत्ताधर्म के चतु.सूत्र भी कहे तो कोई अतिशयोक्ति नहीं होगी। 
यह माहछ्म हो गया, कि इस संसार में सुख-दः्ख हमेशा कम से प्रिछा 
करते हूँ, और यद्दाँ सुख की अपेक्षा दु,स की मात्रा अधिक है। ऐसी अवस्था प्षें 
भी जब यह्द सिद्धान्त बतलाया जाता है, कि सासारिक कर्मा को छोड नहीं देना 
चाहिय, तव कुछ छोगो की यह समझ हो सकती है, कि दुःख क्री आत्यन्तिक 
निद्वत्त करने - ओर अत्यन्त सुस प्राप्त करने -- के सब मानवी प्रयत्न ब्यथे हैं। 
ओर, केवल आधिभोतिक अर्थान्‌ इद्रियगम्य बाह्य विपय्रापभोगरूपी सुखो को ही 
देखे, तो यह नहीं कद्दा जा सकता, कि उनकी यह समझ ठीक नहीं है। सच है; 
यदि कोई बालक पृर्णचद्र को पकडने के लिये हाथ फैला दे, तो जैसे आकाश का 
चद्रमा उस के साथ में कभी नहीं आता, उसी तरद्द आत्यन्तिक सुख की आज्ञा रख 
कर केवल आधिभातिक सुख के पीछे लगे रहने से आत्यन्तिक सुख की य्राप्ति कभी 
नहीं होगी। परन्तु स्मरण रहे, आविभौतिक सुख ही समस्त प्रकार के सुखों का 
भाण्डार नहीं हैं। इसलिये उपयुक्त कठिनाई में भी आत्यन्तिक और नित्य मुख- 
प्राप्ति का मार्ग हट छिया जा सकता है। यह ऊपर बतलाया जा चुका हैं, कि 
सुखों के दो भेद हैँ - एक शारीरिक और दूसरा मानसिक। हारीर अथवा 
इच्द्रियों के व्यापारों की अपेक्षा मन को ह्वी अन्त मे अधिक मद्दत््व देना पडता 
हैं। ज्ञानी पुरुष जो यह सिद्धान्त बतछाते हैं, कि शारीरिक ( अर्थात्‌ आधि 
भात्तिक ) सुख की अपेक्षा सानसिक सुख की योग्यता अधिक है, उसे वे कुछ 
अपने ज्ञान की घमड से नहीं बतलाते। असिद्ध आधिभोॉतिकवादी मिल ने भी 
अपने उपयुक्तताबादविषयक अन्ध से साफ साफ मजूर किया हू,“ कि उक्त 
सिद्धान्त में ही श्रष्ट मनुष्यजन्म की सच्ची सार्थकता ओर महत्ता है। कुत्ते, झूकर 
आर बंल इत्यादि को भी इद्रियसुख का आनद मनुष्यों के समान दी होता 
हैं, आर भनुष्य की यदि यह समझ होती, कि ससार में सच्चा सुख विषयोपयोग 
ही है; तो मनुष्य पशु बनने पर सी राजी हो गया होता। परन्तु पश्ुंओं 
के सब विषय-सुखों के नित्य मिलने का अवसर आने पर भी कोई भनुष्य 
पशु होने को राजी नहीं होता। इससे यही विदित दोता हे, कि मेंनुष्य 
अर पु में कुछ-न-चुछ विशेषता अवश्य दं। इस विशेषता को समझने 
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संसार के सब व्यवहारों को निःसार समझते है, इसलिये उनके प्रन्थों मे ऋ्योग 
की ठीक ठीक उपपात्ति सचसुच नहीं सिलती । अधिक क्या कहे; इन परसप्रदाय- 
असहिप्णु अन्यकारों ने सन्‍्याससार्गीय कोटिक्रम या यक्तिवाद को कर्मयरोग में 
साम्मालित कर के ऐसा भी प्रयत्न किया हैं, कि जिससे छोग समझने लगे है, कि 
कंयोंग ओर सन्यास्र दो स्वतत्र माग नहीं है; किननु सन्‍्यास ही अकेला गाल्रोक्त 
सोक्षसार्ग हैं। परन्तु यह समझ ठीक नहीं है। सन्‍्यास-मार्ग के समान कर्मेयोग- 
सागर भी वेदिक धर्म से अनादडि काल से स्वतन्त्रतापू्वक चला आ रहा है, और 
इस सार्ग के सचालको ने चेदान्ततत्त्वो को न छोडते हुए कर्म-शास्त्र की ठीक टीक 
उपपत्ति भी दिखलाई इं। भगवद्गीता अन्थ इसी पन्थ का हैं। यदि गीता वो 
छोड दें, तो भी जान पड़ेगा, कि अध्यात्म-दाष्ट से कार्य-अकार्य-शास्र का विवेचन 
करने की पद्धति ग्रीन सर्रखे अन्थकार द्वारा खुद्द इग्लेड में ही झुरू कर दी गई ह,* 
और जम॑नी में तों उससे भी पहले यह पद्धति प्रचछित थी। दृर्यसष्टि का 
कितना दही विचार करो; परन्तु जब तक यह बात ठीक साछुम नहीं हो जाती, 
कि इस विषयसष्टि को देखनेवाला और कर्म करनेवाला कोन है, तब तक 
ताक्तिक दृष्टि से इस विषय का भी विचार परा हो नहीं सकता, कि इस संसार 
में मनुण्य का परस सान्‍य, श्रेष्ठ कर्तेव्य या अन्तिम भ्येय क्या हैं। इसी लिये- 
याजवल्क्य का यद्ट उपदेश है, कि “आत्मा वा अरे द्रष्टब्यः श्रोतव्यों सन्तब्यों 
निदिध्यासितव्यः । ? ग्रस्त विषय में भी अश्षरशः उपयुक्त होता इ। 

दृइय्जगत्‌ की परीक्षा करने से यदि परोपकार सरीखे तत्त्व ही अन्त में 
निप्फन्न दोते हैं, तो इससे आत्मविद्या का महत्व कम तो होता ही नहीं, 

किन्तु उलटा उससे सब ग्राणियों में एक ही आत्मा के होने का एक आर सपूत 

मिल जाता है। इस बात के लिये तो कुछ उपाय ही नहीं है, कि आधिभोनिकत- 

वादी अपनी बनाई हई मर्यादा से स्वय बाहर नहीं जा सकते। परन्तु हमारे 

शास्ब्रकारों की दृष्टि इस सकुचित मर्यादा के परे पहुच गई ह। और इसलिये उन्हीं 

ने आध्यात्मिक दृष्टि से ही करंयोगशास्त्र की पूरी उपपत्ति दी €। इस उपपत्ति 

की चची करने के पहले कर्म-अकर्म-परीक्षा के एक आर पूर्वपक्ष का भी कुछ विचार 

कब लेना आवश्यक है। इसलिये अब इसी पन्थ का विवेचन किया जायगा। 
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छुख आज है, वह कल नहीं रहता। इतना ही नहीं; किन्तु जो वात हमारी 
इद्रियो को-आज सुखकारक ग्रतीत होती है, वही किसी कारण से दूसरे दिन 
दुःखमय हो जाती है। उदाहरणार्थ, ग्रीप्स ऋतु मे जो ठडा पानी हमें अच्छा 
लगता है, वही गीतकाल में अग्रिय हो जाता है। अस्तु, इतना करने पर भी 
उससे सुखेच्छा की पूर्ण तृप्ति होने ही नहीं पाती। इसलिये, खुख शब्द को 
व्यापक अर्थ ले कर यदि हम उस शब्द का उपयोग सभी अकार के सुर्खों के लिये 
करें, तो हमें सुख-सुख मे भी भेद करना पडेगा। नित्य व्यवहार मे सुख का अर्थ 
मुख्यतः इद्रियसुख ही होता है। परन्तु जो सुख इद्वियातीत है, अर्थात्‌ जो केवल 
आत्मनिष्ठ बुद्धि को ही गआआप्त हो सकता है, उसमें और विषयोपभोग-रूपी छख 
में जब भिन्नता प्रकट करनी हों, तव आत्मव॒ुद्धि-प्रसाद से उत्पन्न होनेवाले सुख; 
को - अर्थात्‌ आध्यात्मिक सुख को - श्रेय, कल्याण, द्वित, आनन्द अबवा शान्ति 
कहते हूं; और विषयोपभोग से होनेवाले आधिभांतिक सुख को केवल सुख या 
प्रेय कहते हैं । पिछले प्रकरण के अन्त में दिये हुए कठोपानिषद के वाक्य में, ओय 
आर थ्रेय में नचिकेता ने जो भेद बतलाया हैँ, उसका भी अभिप्राय यंद्दी हूँं। 
मृत्यु ने उसे अग्नि का रहस्य पहले ही बतला दिया था। परन्तु इस सुख के 
मिलने पर भी जब उसने आत्मज्ञान-प्राप्ति का वर माँगा, तब झत्यु ने उसके 
बदले में उसे अनेक सासारिक सुखो का लालच दिखलाया। परन्तु नचिकेता इन 
अनित्य आधिभातिक सुखो को कल्याणकारक नहीं समझता था। क्योकि ये 
(प्रेय ) सुख बाहरी दृष्टि से अच्छे हैं, पर आत्मा के श्रेय के लिये नहीं। इसी 
लिये उसने उन सुस्रों की ओर यान नहीं दिया। किन्तु उस आत्मविद्या की 
प्राप्ति के लिये ही हठ किया; जिसका परिणाम आत्मा के लिये श्रयस्कर या 
कल्याणकार है, और उसे अन्त में पाकर ही छोडा। साराश यह है, कि आत्म- 
बुद्धि-प्रसाद से होनेवाले केवल बुद्धिगम्य सुख को - अर्थात्‌ आध्यात्मिक छुख 
को- ही हमारे शास्त्रकार श्रेष्ठ सुख मानते हैं। और उनका कथन है, कि यह 
नित्य आत्मवश है, इसलिये सभी कों प्राप्त हो सकता है, तथा सब छोगों को 
चाहिये, कि वे इनकी आप्ति के लिये प्रयत्न करें। पशु-धर्मे से दोनेवाले सुख मे, 
ओर सानवी सुख में जो कुछ विशेषता या विलक्षणता है, वह यही है; ओर 
यह आत्तमानन्द केवल बाह्य उपावियों पर कभी निर्भर न होने के कारण सब 
सुखों भें नित्य, स्वतत्र और श्रेष्ठ है। इसी को गीता में निवाण, अथात्‌ परस 
शान्ति कहा है (गी. ६.१५ ), और यही स्थितप्रज्ञों की ब्राह्मी अचस्था की 
परमावधि का सुख है (गी ९ ७१, ६ २८; १६ १२, १८ ६ देखो )। 

अब इस बात का निर्णय हो चुका, कि आत्मा की शान्ति या खुख ही 
अत्यन्त श्रेष्ठ है, और वह आत्मवश होने के कारण सब लोगों को प्राप्य भी है ।-परतु 
» यह-अरकेट है, कि यद्यपि सब घांतुओं में सोना अधिक मूल्यवान्‌ है, 'तथापि केवल 
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मन की भिन्न भिन्न द्तत्तियो को देवताओं का स्वरूप दिया गया है। पिछले 
अकरण में यह बतलाया भी गया हैं, कि धर्म, सत्य, इत्त, शील, श्री आदि देव- 
ताओं ने अल्हाद के शरीर को छोड कर इन्द्र के शरीर मे कैसे प्रवेश किया। कार्य 
अकार्य का अथवा धर्म-अधर्म का निर्णय करनेवाले देवता का नाम भी “घर्म' हो 
हैं। ऐसे वर्णन पाये जाते है, कि शिबि राजा के सत््व की परीक्षा करने के लिये 
इग्ेन का रूप धर कर, ओर युधिष्ठिर की पर्सक्षा लेने के लिये प्रथम यक्षरूप से 
तथा दूसरी बार कुत्ता बन कर, धर्मराज प्रकट हुए थे। स्वय भगवद्वीता (१० 
३४ ) में भी कीर्ति, श्री, वाकू, स्थराति, मेधा, श्ृति ओर क्षमा ये सब देवता माने 
गये हैं। इनमे से स्टाति, मेधा, शति ओर क्षमा मन के धर्म है। मन भी एक 
देवता हैं; ओर परत्रद्मय का प्रतीक सान कर, उपनिषढों मे उसकी उपासना भी 
बतलाई गई है (ते ३. ४; छा. ३ १८ )। जब मनुजी कहते हे, कि “मनःपूत 
समाचरेत्‌, ' ( ६. ४६ )- मन को जो पवित्र मालूम हो, वही करना चाहिये - 
तब यह्दी बोध होता हैं, कि उन्हे मन” झब्द से मनोंदेवता ही अभिप्रेत है । 
साधारण ब्यवद्वार में हम यही कद्दा करते हैं, कि “जो मन को अच्छा माद्म हो, 
कही करना चाहिये। ' मनुजी ने मनुसहिता के चोथे अध्याय (४ १६१ ) में यह्‌ 
बात विशेष स्पष्ट कर दी हे कि ३- 

यत्कर्म कुवंतों उस्य स्यात परिषों उन्तरात्मन +। 

तत्प्रयत्नेन क्रुवीत विपरीतं तु वर्जयेत्‌ ॥ 
८ तरह कर्म अजत्नपूर्नक करना चाहिये, जिसके करने से हमारा भसन्तरात्मा 
संतृष्ट हो; भोर जो कर्म इसके विपरीत हो, उसे छोड देना चाहिये। ” इसी श्रकार 
चातुवण्य-धर्म आदि व्यानहारिक नीति के मूलतत्त्वो का उछ्लेख करते समय मनु, 
याजकलक्य आदि स्टृति-अंथकार भी कहते है +- । 

वेद: स्मातिः सदाचारः स्वस्य ज॒ प्रियमात्मन +। 

एतच्चतुर्विध प्राहुए साक्षाद्धमेस्य लक्षणम ॥ 
“ चेद, स्वृति, शिकश्राचार भोर भपने आत्मा को प्रिय माल़म होना - ये बर्म के 
चार मलतत्त्व हैं? ( मनु. २. १२)। “अपने आत्मा को जो प्रिय मादछम दो ” 
-- इस का अर्थ यही इ ककि मन को शुद्ध मालूम दो। इससे स्पष्ट होता है, कि 
श्रुत्ति, स्मृति ओर सदाचार से किसी कार्य की धर्मता या अधर्मता का निर्णय 
नहीं हों सकता था, तब निर्णय करने का चौथा साधन “मनःपृतता' समझी जाती 
थी। पिछले प्रकरण में कही गई अत्ह्ाद और इन्द्र को कथा बतछा छुकन पर 
बील' के छक्षण के विषय में, इतराष्ट्र ने महाभारत में यद्द कद्दा है :- 

यदन्येंषां हिंते न स्थात्‌ आत्मनः कर्म पारुषम । 

अपन्ञपेत वा येंन न तत्कुर्यात्‌ क्थंचन ॥ 
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समाधान नहीं हुआ | उसने फिर अश्ष किया, * क्या और भी कुछ अधिक है ! - 
को विशेषों भवेत्‌ १ - तब बृहस्पति ने उसे शुक्राचाय्य के पास भेजा ! वहीं भी वही 
इाल हुआ; ओर शुक्ाचार्य ने कहा, कि “ प्रल्दाद को पह विशेषता माछूम है। * 
तब अन्त में इन्द्र त्राह्मण का रूप धारण करके प्रल्दाद का शिप्य वन कर सेवा 
करने छगा | एक दिन प्रल्दाद ने उससे कहा, कि शील ( सत्य तथा धर्स से चलने 
का स्वभाव ) ही जैलोक्य का राज्य पाने की कुजी है और यही श्रेय है। अन- 
न्तर, जब प्रल्दाद ने कहा, कि "में तेरी सेवा से प्रसन्न हैं, वू वर मांग, ? तब 
जाह्मण-वेशधारी इन्द्र ते यही बर माँगा, कि " आप अपना श्ील मुझे दीजिमे। * 
प्रल्दाद के 'तथास्तु' कहते ही उसके 'जीऊर! के साथ वसे, सत्य, बत्त, श्री अथवा 
ऐेश्वर्य आदि सव देवता उसके शरीर से निकल कर इन्द्र-शरीर से अविष्ट दो गये । 
फलत्त; इन्द्र अपना राज्य पा गया। यह प्राचीन कथा भीष्म ने युधिष्ठिर से मइा- 
भारत्त के शास्तिपर्व (जा १९४ ) में कही हे। इस सुद्र कथा से हमें यह बात 
साफ मालम हो जाती हैं, कि केवल ऐश्वर्य की अपेक्षा केवल आत्मज्ञान की योग्यता 
भले अविक हो जाती हे, परन्तु जिसे इस ससार में रहना है, उसको अन्य छोयो के 
समान भी अपने लिये तथा अपने देश के लिये, ऐंडिक सम्रद्धि ग्राप्त कर लेने 
की आवश्यकता और नैतिक हक भी है। इसलिये जब यह प्रश्न उठे, कि इस 
असार में मनुष्य का सर्वोत्तम ध्येय परम उद्देश क्या है, तो हमारे कर्मयोगज्ञास्र 
में अन्तिम उत्तर यही मिलता है, कि शानित और पुष्टि, प्रेय और श्रेय अयबा 
जान और ऐश्वर्य दोनों को एक साथ प्राप्त करो | सोचने की वात है, कि जिन 
भगकान से बढ कर ससार में कोई श्रेष्ठ नही ओर जिनके दिखलाये हुए मार्य में 
अन्य सभी लोग चलते हैं ( गी. ३ २३ ), उन भगवान ने ही क्‍या ऐश्वर्य और 
सम्पत्ति को छोड दिया है! 


ऐश्वर्यस्थ समग्रस्य धर्मेस्य यशासः श्रियः । 
ज्ञानवैराग्ययों श्वेव षण्णां भम इतीरणा ॥ 


अर्थात्‌ ' समग्र ऐश्वय, धर्म, यश, सपात्ति, ज्ञान, और वेराग्य इन छः बातों को 
संग! । कहते हैं। ” भग शब्द की ऐसी व्याख्या पुराणों में है (विष्णु ६ ७. 
७४ )। कुछ लोग इस सछोक के 'ऐश्वर्य' शब्द का अर्थ योगेश्रये! किया करते हैं। 
क्योंकि श्री” अर्थात्‌ सपात्तिसवक शब्द आगे आया है। परन्तु व्यवहार से ऐश्व्य 
ऋब्द में सत्ता, यश और सपत्ति का, तथा ज्ञान में वेराग्य और धर्स का समावेश 
हुआ करता है। इससे हम बिना किसी बाधा के कह सकते हैं, कि लौकिक दृष्टि से 
उच्त लछोक का सब अर्थ ज्ञान ओर ऐश्वय इन्हीं दो शब्दो से व्यफ्त दो जाता दे । 
ओर जबकि स्वय भगवान्‌ ने ही ज्ञान और ऐश्वर्य को अगीकार किया है, तब हमें 
भी अवश्य करना चाहिये (गी. ३ २१, म. भा. शा ३४१ ३५ ) | कर्मयोगमार्गे 
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वाले आधिभोतिक नीतिपन्थ में कर्ता की बुद्धि या देतु के कुछ भी विचार न किये 
जाने का जो दोष पहले बतलाया गया है, वह इस आधिदेवतपक्ष मे नहीं है। 
परन्तु जब हम इस बात का सूक्म विचार करने लगते हैं, कि सदसद्विवेकरुपी 
शुद्ध मनोदेवता किसे कद्दना चाहिये; तब इस पन्‍्थ में भी दूसरी अनेक अपरिहाय॑ 
बाधाएँ उपस्थित हो जाती हैं। कोई भी बात लीजिये; कहने की आवश्यकता नहीं 
है, कि उसके बारे में मली भाँति विचार करना - पह ग्राहद्य है अथवा असश्ष्य है, 
करने के योग्य है या नहीं, उससे लाभ अथवा सुख होगा या नहीं; इत्यादि बातों 
को निश्चित करना - नाक अथवा आंख का काम नहीं है। किन्तु वह काम उस 
स्वतंत्र इन्द्रिय का है, जिसे मन कहते है। अर्थात्‌, कार्य-अकार्य अथवा धर्म-अधर्म 
का निर्णय मन ही करता है। चाहे आप उसे इन्द्रिय कहे या देवता । यदि आधि- 
देविक पन्‍्थ का सिर्फ यही कह्दना हो, तो कोई आपत्ति नहीं। परन्तु पश्चिमी आधि- 
देवत पक्ष इससे एक पे और भी आगे बढा हुआ हैं। उसका यह कथन है, भला 
अथवा घुरा ( सत्त अथवा असत्‌ ), न्याथ्य अथवा अनाय्य, धर्म अथवा अधर्म का 
निर्णय करना एक बात है, ओर इस वात का निर्णय करना दूसरी बात हैं, कि 
अमुक पदार्थ भारी है या हलका है, गोरा है या काला, अथवा गणित का कोई 
उदाहरण सह्दी है या गलत । ये दोनो वाते अलन्त भिन्न हैं । इनमें से दूसरे प्रकार 
की बातों का निर्णय न्यायशासत्र का आधार के कर मन कर सकता हैं, परन्तु पहले 
अ्रकार की वातो का निर्णय करने के लिये केवल मन असमर्थ है । अतएवं यह ब्ग्म 
सदसहविवेचन-शक्तिरुप देवता द्वी किया करता है, जो कि हमारे मन में रहता हे । 
इसका कारण वे यह वतलाते हैं, कि जब इस किसी गणित के उदाहरण की जाँच 
करके निश्चय करते हैं, कि वह सद्दी है या गलत । तब हम पहले उसके गुणा, जोड 
आदि की जॉच कर छेते हैं, और फिर अपना निश्चय स्थिर करते है। अर्थात्‌ इस 
निश्चय के स्थिर होने के पहले मन को अन्य क्रिया था व्यापार करना पता छ 
परन्तु भछे-बुरे का निर्णय इस ग्रकार नहीं किया जाता। जब हम यह मुनते हैं, कि 
किसी एक आदमी ने किसी दूसरे को जान से मार डाढा, तब हमारे मसुद्द का 
एकाएक यह उद॒गार निकल पड़ते हैं, “राम राम | उसने बहुत बुरा फाम छिण |? 
और इस विपय में हमें कुछ भी विचार नहीं करना पठता, अतएव, यह नहा 
कद्दा जा सकता, कि कुछ भी विचार न करके आप-इही-आप जो निर्णय हो जाता 
है, और जो निर्णय विचार-पूर्वक किया जाता है, वे दोनों एक ही मनोशने के 
व्यापार हैं। इसलिये यह मानना चाहिये, कि सदसद्विवेचनशाक्ति भी एक स्वतत्न 
मानसिक देवता है। सन मनुप्यो के अन्तःकरण में यह देवता या शक्ति आह 
सी जानृत रद्दती हैं) इसलिये हत्या करना सभी छोगी को दोष अतीत होता हू 
ओऔर उसके विषय में किसी को कुछ सिखलाना भी नहीं पड़ता। ते पा 
दैविक युत्तिवाद पर भौधिभौतिक पन्‍्य के लोगों का यह उत्तर 8, शिसतिक 
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जो वस्तु कभी पू्णावस्था को पहुच द्वी नही सकती, उसे परम साध्य कहना 
सानो 'परम' शब्द का दुरुपयोग करके सगजल के स्थान में जल की खोज करना 
हैं। जब इमारा परम साध्य ह्टी अनितद्य तथा अपूर्ण ह, तब उसकी आझा में 
बेठे रहने से हमें अनित्य-वस्तु को छोड कर ओर मिलेगा ही कक्‍्या। “ धर्मो 
नित्य: सुख-हु.खे त्वनिद्ये/ इस वचन का सर्म भी यही ह। “अधिकाश 
'छोगां का अधिक सुख ” इस शब्द्समूह के 'सुख” शब्द के अथ के विषय मे 
आधिभोतिकवादियों में भी बहुत मतभेद ह। उनमें से बहुतरों का कहना 
हैं, कि बहुघा सनुष्य सब विपय-सुखो को लात मार कर केवल सत्य 
अथवा धर्म के लिये जान देने को तैयार दो जाता है। इससे यह मानना अनु- 
चित हैं, कि मनुष्य की इच्छा सदेव आधिभोतिक सुख-प्राप्ति की दी रहती है। 
इसलिये उन पडितों ने यह सूचना की है, कि सुख शब्द के बदले मे हित अथवा 
कल्याण शब्द की योजना करके ' अधिकाश लोगो का अधिक सुख ” इस सूत्र का 
रुपान्तर “अधिकाश लोगों का अविक हित या कल्याण ' कर देना चाहिये। 
परन्तु, इतना करने पर भी इस मत में यह दोष बना ही रहता है, कि कर्ता की 
बुद्धि का कुछ भी विचार नहीं किया जाता । अच्छा, यदि यद्द कहें, कि विषय-सु्खों 
के साथ सानसिक सुखों का भी विचार करना चाहिये, तो उसके आधिभौतिक पक्ष 
की इस पहली ही अ्रतिज्ञा का विरोध हो जाता है, |कि किसी भी कर्म की नीतिमत्ता 
का निर्णय केवल उसके चाह्मय-परिणामों से ही करना चाहिये, ओर तब तो किसी- 
न-किसी अशय से अध्यात्म-पक्ष को द्वी स्वीकार करना पृडता है। जब इस रीति से 
अध्यात्म-पक्ष को स्वीकार करना ही पडता है, तो उसे अधूरा या अशत' स्वीकार 
करने से क्या लाभ होगा १ इसी लिये हमारे कर्मयोग-शास्त्र मे यह अन्तिम सिद्धान्त 
निश्चित किया गया है, कि सर्वभ्ृतहित-अधिकाश लोगों का अधिक सुख - और मनु- 
ध्यत्व का परम उत्कष॑ त्कर्ष इत्यादि नीतिनिणय के सब बाह्यसावनों को अथवा आधि- 
भातिक मार्ग को गोण या अप्रधान समझना चाहिये; ओर आत्मग्रसादू-रपी आद्य- 
न्तिक सुख तथा उसी के साथ रहनेवाली कर्ता की अुद्ध-बुद्धि को ही आध्यात्मिक 
कसोटी जान कर उसी से कमे-अकर्म की परीक्षा करनी चाहिये। उन लोगों क़ी 
बात छोड दो, जिन्होंने यह कसम खा ली हो, कि हम दृदय रूश्टि के परे तत्त्वज्ञान 
में प्रवेश ही न करेंगे। जिन छागो ने ऐसी कसम खाई नही है, उन्हें युक्ति से यह 
मालूम हो जायगा, कि मन ओर वुद्धि के भी परे जा कर नित्य आत्मा के नित्य 
कल्याण को ही कर्मयोग-शास्त्र में प्रधान सानना चाहिये। कोई कोई भूल से 
समझ बेठते हैं, कि जहाँ एक बार वेदान्त में घुसे, कि बस, फिर सभी कुछ 
अह्ममय हो जाता है; ओर वहाँ व्यवद्वार की उपपत्ति का कुछ पता ही नहीं 
चलता । आजकल जितने वेदान्त-विषयक अन्थ पढे जाते हैं, वे आ्राय, सन्यास- 
सांग के अनुयायियों के ही लिखे हुए हैं, ओर सन्यास-सा्गवाले इस तृष्णारूपी 
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जाता ईं; परन्तु हिंदुस्थान में यह बात विशेष दूषणीय नहीं मानी जाती। भरी 
सभा भ सिर की पगडी उतारना दिन्दु छोगों के लिये छज्जा या असयांदा की 
वात हूं; परन्तु अग्नेज छोग सिर की टोपी उतारना ही सभ्यता का लक्षण 
मानते हैं। यदि यह बात सच है, कि ईश्वरदत्त या स्वाभाविक सदसद्ि 
वेचन-शक्ति के कारण ही बुरे कर्म करने मे लज्जा मालह्म होती है, तो 
क्या सब छोगों को एक ही कृत्य करने में एक ही समान लज्जा नहीं मालम 
होनी चाहिये! बडे बडे छटेरे ओर डाकू लोग भी, एक बार जिसका नमक खा 
लत है, उस पर हथियार उठाना निंदय मानते हें; किन्तु बड़े बड़े सभ्य पश्चिमी 
राष्ट्र भी अपन पड़ोसी राष्ट्र का वव करना स्वदेशभक्ति का लक्षण समझते ह। 
यदि सदसद्विविचन शक्तिरूप देवता एक ही है, तो यह भेद क्यो माना है! ओर 
यदि यह कहा जाय, कि शिक्षा के अनुसार अथवा के देश चलन के अनुसार सद- 
सद्रिविचनशक्ति में भी भेद हो जाया करते है, तो उसकी स्वयभ्‌ निल्यता में बाधा 
आती है। मनुष्य ज्यों ज्यों अपनी असभ्य दशा को छोड कर सभ्य बनता जाता 
है, लो ल्यो उसके मन ओर बुद्धि का विकास होता जाता हैं। ओर इस तरह बुद्धि 
का विकास होने पर जिन बातों का विचार वह अपनी पहली असभ्य अवस्था में 
नहीं कर सकता था, उन्हीं वातों का विचार अब वह अपनी सभ्य दया शींघ्रता 
से करने लग जाता है । अथवा यद्द कहना चाहिये, कि इस बुद्धि का विकसित 
होना ही सभ्यता का लक्षण है । यह सभ्य अथवा सुशिक्षित मनुष्य के इद्विय- 
निग्रह का परिणाम है, कि वह्द औरो की वस्तु को ले लेने या मागने की इच्छा नहीं 
करता । इसी प्रकार मन की वह शक्ति भी - जिससे बुरे-भले का निर्णय किया 
जाता हैं - धीरे धीरे बढती जाती हैं । और अब तो कुछ बातो में वह इतनी 
परिपक होती ही है, कि किसी विषय में कुछ विचार किये बिना द्वी हम छोग 

अपना नैतिक निर्णय प्रकट कर दिया करते हैं। जब हमे ऑसों से कोई दूर या 

पास की वस्तु देखनी होती है, तब आँखों की नसों को उचित पारिणाम से 

खीचना पडता है; और यह क्रिया इतनी जीघ्रता से होती ६, कि इम उसका 

कुछ बॉव भी नहीं होता। परन्तु क्या इतने ही से किसी ने इस बात के उप- 

पात्ति को निरुषयोगी मान रखा हैँ! साराञ् यह है, कि मनुष्य की बुद्धि या मन 

सब समय और सब कामों में एक ही हैं। यह वात यथार्थ नहीं, कि कारेगेरे 

का निर्णय एक प्रकार की बुद्धि करती है और वुरे-भछे का निर्णय किसी अन्य 
प्रकार की बुद्धि से किया जाता हैं| केवल अन्तर इतना द्वी है, कि किसी में वुढड्े 
कम रहती है और किसी की अशिक्षित अथवा अपरिपक्र रहती हूं। उक्त भद 
की और, तथा इस अनभव की ओर भी उचित ध्यान दें कर, कि किसी काम 
को शीघ्रतापूर्वंक कर सकना केवल आदत या अभ्यास का फल हैं, पश्चिमी 
आधिभौतिकवादियों ने यह निश्रय किया है, कि मन की स्वाभाविक शक्तियां से 


छठवोँ प्रकरण 
आधिदेवतपक्ष ओर क्षेत्रक्षेत्रज्विचार 
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द्ुु॒र्मअकर्म की परीक्षा करने का -आधिभोतिक मार्ग के अतिरिक्त - दूसरा 

पथ आविदेवतवादियों का है। इस पथ के लोगों का यह कथन डे, कि जब 
कोई मनुष्य कर्म-अकर्म का या कार्य-अकार्य का निर्णय करता है, तब वह इस 
झगडे सें नहीं पडता, कि किस कसे से कितना सुख अथवा दुख होगा, अथवा 
उनमे से सुख का जोड़ अधिक होगा या दुःख का। वह आत्म-अनात्म-विचार के 
झझट में भी नहीं पडता; और ये झगड़े बहुतेरों की तों समझ में भी नहीं आते । 
यह भी नहीं कहा जा सकता, कि प्रत्येक प्राणी प्रत्येक कमें को केबल अपने सुख 
के लिये द्वी करता है। आधिभोौतिकवादी कुछ भी कहें, परन्तु यदि इस बात का 
थोंडा सा विचार किया जाय, कि घर्म-अधर्म का निर्णय करते समय मनुष्य के 
मन की स्थिति केसी होती है, त्तो यह भ्यान में भा जायगा, कि मन की 
स्वामाबिक और उदाकत्त मनोदृत्तियाँ- करुणा, दया, परोपकार आदि-ही 
किसी काम को करने के लिये मनुष्य को एकाएक प्रश्न किया करती हैं। उदा- 
दरणार्थ, जब कोई मिकारी दीख पडता है, तब सन में यह बिचार आने के पहले 

कि “€ दान करने से जगत्‌ का अथवा अपनी भात्मा का कितना दित होगा 

- मनुष्य के हृदय में करुणाव्ृत्ति जागृत हो जाती है, भौर वह अपनी शक्ति के 
अनुसार उस जाचक को कुछ दान कर देता है। इसी प्रकार जब बालक रोता 
है, तब साता उसे दूध पिलाते समय इस बात का कुछ भी बिचार नहीं करती, 
कि बालूफ को पिलाने से लोगों का कित्तना हित होगा। अथात्‌ ये उदात्त मनों- 
व्रात्तियाँ ही कमंयोगशास्त्र की यथार्थ नींन हैं । हमें किसी ने ये मनोद्रातियाँ दी 
नहीं हैं; किन्तु ये निसर्गसिद्ध अर्थात्‌ स्वाभाबिक अथबा स्वयभ्‌ देबता ही हैं। जब 
न्यायाधीश न्यायासन पर नबेठता है, तब उसकी बद्धि में न्‍्यायदेबता की प्रेरणा 
हुआ करती है, भौर बह उसी प्रेरणा के मनुसार न्याय किया करता है। परन्तु 
जब फोई न्यायाधीश इस ओरणा का सनादर करता हे, तभी उससे 
अन्याय हुआ करते हैं। न्यायदेवता के सह ही करुणा, ढया, परोप- 
कार, कृतज्ञता, ऋर्तव्य-प्रेम, घेये भादि सहु्णों की जो स्वाभाविक मनोवरत्तियाँ 
हैं, वे भी देवता हैं। प्रत्येक मनुष्य स्वभावतः इन देवताओं के शद्ध स्वरूप, से 
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* “ वही बोलना चाहिये जो सत्यप्रत अथात्‌ शुद्ध कया गया है, और वही 
आचरण करना चाहिये जो मन को शुद्ध माक्म हो। ” 
सार५फ 
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हाथ, पर, वाणी, गृद और उपस्थ ये पॉच कर्मेद्रियों हैं! हम जो कुछ व्यवहार 
अपने शरीर से करते है, वह सब इन्हीं कर्मन्द्रियों के द्वारा होता है। नाक, आँखें 
कान, जीभ ओर त्वचा ये पॉच न्लानेद्रियों ह। आँखो से रुप, जिहा से रस 
कानीं से शब्द, नाक से गन्ध, ओर त्वचा से स्पर्श का ज्ञान होता हैं। किसी किसी 
भी बांह्य-पदार्थ का जो हमें ज्ञान होता है, वह उस पदार्थ के रूप-रस-गन्ध-स्पर्ण 
के सिवा और कुछ नहीं है। उंदाहरणार्थ, एक सोने का दुकडा लीजिये। वह 
पीला देख पड़ता है, त्वचा को कठोर माछुम होता है, पीटने से लम्बा हो जाता 
है, इत्यादि जो गुण हमारी इद्रियो को गोचर होते है उन्ही को हम सोना कहते 
हैं; और जब ये गुण वार वार एक ही पदार्थ मे, एक ही से दृग्गोचर होने छगते 
हैं, तब हमारी दृष्टि से सोना एक ही पदार्थ बन जाता हे। जिस प्रकार बाहर 
का माल भीतर छाने के लिये आर भीतर का माल बाहर भेजने के लिये किसी 
कारखाने में दरवाजे होते हैं, उसी ग्रकार मनुष्य के देह में बाहर के माल को 
भीतर छेने के लिये ज्ञानेन्द्रिय-रुपी द्वार ह, ओर भीतर का माल वाहर भेजने बे 

लिये कर्मन्द्रिय-रुपी द्वार हैं। यूय की किरणे किसी पढा् पर ग्रिर कर जब लोटती 
हैं, ओर हमारे नेत्रों मे प्रवेश करती हैं; तव हमारे आत्मा को उस पदार्य के 
रूप का ज्ञान होता है । किसी पदार्थ से आनेवाली गन्ध के सूक्ष्म परमाणु जब 
हमारी नाक के सजातन्तुओं से टकराते हैं, तव हमें उस पदार्थ की वास आरती 
है। अन्य जानेर्द्रियों के व्यापार भी इसी ग्रकार हुआ करते है। जब जानेन्द्रियो 
इस अकार अपना व्यापार करने छगती हैं, तब हमे उनके द्वारा बाह्य-रस्ष्ट के 
पदार्थों का ज्ञान होने छूगता है। परन्तु जानेन्द्रियाँ जो कुछ व्यापार करती है, 
उसका ज्ञान स्वय उनको नहीं होता; उसी लिये नानेन्द्रियों को जाता” नहीं 
कहते; किन्तु उन्हें सिर्फ वाहर के माल को भीतर ले जनिवाले द्वार' ही रद्ते 

ह। इन दरवाजां से माल भीतर आ जाने पर उसका व्यवस्था करना सन का 

काम हैं। उदाहरणार्थ, बारह वजे जब घडी में घण्ट बजने छगते 6, तव एकटम 

हमारे कानो को यह नहीं समझ पडता, कि कितने वजे है, किन्तु ज्यों ज्या घटा 

में 'टठन टन की एक एक आवाज द्ोती जाती हे, त्याँ त्या हवा का छहर इमार 
कानों पर आकर टक्कर मारती हैं; और मजाततु के द्वारा अखेक आवाज का 

हमारे मन पर पहले अछ्य अलग सस्कार होता हें ओर अन्त में इन सर्वो का 
जोड कर दम निश्चित किया करते हे, कि इतने बजे ह, | पशुओं में भी ज्ञानेद्रियों 
होती ६। जब घटी की “टन टन ” आवाज द्वोती हैं, तब प्रत्येक “वन का 
सस्कार उनके कानों के द्वारा मन तक पहुँच जाता ह। परन्तु उनका मन इतना 
विकसित नहीं रहता, कि वे उन सव सस्कारो को एकत्र करके बह निश्चित फर 

ले कि बारह बले है । यही अर्थ जास्त्रीय परिभाषा में इस प्रकार कहा जाता ६४ 

रि यद्यपि अनेक सम्कारों का प्रथक्‌ प्थक आन पशुओं को हो जाता ४, तेबाप 
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अर्थात्‌ “ हमारे जिस कर्म से लोगों का हित नहीं हो सकता अथवा जिसके करने 
में स्वय अपने ही को ऊजा साहूस होती है, वह कभी नहीं करना चाहिये ( म/भा. 
#ञा. १९४. ६६ )। इससे पाठको के भ्यान में यह बात आ जायगी, कि “ छोंगों 
का दविंत हो नहीं सकता $ “ओर लजा सालूम होती है” इन दो पदो से (अधि- 
काश लोगों का अधिक हित ' और “समनोदेवता' इन दोनों पक्षों का इस श्लोक में 
एक साथ कैसा उछेख किया गया है। मनुस्दति (१९ ३७५. ३७ ) में भी कट्दा 
गया है, कि जिस कर्म करने मे लज़ा माछूम होती है, वह त्तामस हैं; और जिसके 
करने में ला माछूस नहीं होती - एवं अन्तरात्मा सतुष्ठ द्वोता हैं - वह सात्त्विक 
है। घम्मपद नामक बौद्धश्नन्थ (६७ और ६८ ). में भी इसी प्रकार के विचार 
पाये जाते हैं। कालिदास भी यही कहते है, कि जब कर्म-भकर्म का निर्णय करने में 
कुछ सन्देह हो, तब - 
सता हि सन्देहपदेषु वस्तुण्ठ प्रभाणमन्तःक्रणप्रवृत्तय)। - 

« सत्पुरुष लोग अपने अन्त.करण ही की गवाही को प्रमाण भानते हैं ” ( शाकु. 
१. २० )। पातजल योग इसी बात की शिक्षा देता है, कि चित्तइत्तियों का विरोध 
करके स॒त को किसी एक ही विषय पर कैसे स्थिर करना चाहिये; और यह यौग- 
आर्त्र हमारे यहाँ बहुत प्राचीन समय से अचलित दे। अतएवं जब कभी पर्म- 
अधर्सम के विषय में कुछ सन्देद्द उत्पन्न हों, तब हम छोगों को किसी से यह न 
सिखाये जाने की आवश्यकता है, कि “ अन्तःकरण को स्वस्थ भौर शान्त करने 
से जा उचित माछझूम हो, वही करना चाहिये। ” सब स्थति-अन्थों के आरम्भ में, 
इस प्रकार के वर्णन मिलते हे, कि स्टतिकार ऋषि अपने मन को एकाग्र करके ही 
धर्म-अधर्म बतलाया करते थे ( मनु १ १ )। यों द्वी देखने से तो, “ किसी काम में 
मन की गवाददी लेना ” यह मार्ग अत्यन्त सुूूम प्रतीत होता है। परन्तु जब हस 
'तत्त्वज्ञान की दृष्टि से इस बात का सूक्ष्म विचार करने लगते हैं, कि “शुद्ध मन ' किसे 
कहना चाहिये, तव यह सरल पन्य अन्त तक काम नही दे सकता | और यही कारण 
है, कि हमारे गास्त्रकारों ने क्मयोगशास्त्र की इमारत इस कच्ची नींव पर खडी नहीं 
की है। अब इस बात का विचार करना चाहिये, कि यह तत््वज्ञान कौन-सा है। 
परन्तु इसका विवेचन करने के पहले यहाँ पर इस नात का उल्लेख करना आवश्यक 
है, कि पश्चिमी आधिमौतिकवादियों ने इस भाधिदेवतपक्ष का किस प्रकार खड़न 
किया हैं। कारण यह है, कि यद्यपि इस विषय में आध्यात्मिक और आधिभौतिक 
पन्‍्थो के कारण भिन्न भिन्न हैं; तथापि उन दोनों का अन्तिम निर्णय एक ही सा 
है। अतएव, पहले आधिभीतिक कारणों का उल्लेख कर देने से आध्यात्मिक कारप्यों 
की महत्ता और सयुक्तता पाठकों के ध्यान मे शीघ्र भा जाबगी । * ; 


/ ऊपर कह आये हैं, कि आधिदेविक पन्थ में शुद्ध मन को'ही अप्रस्थान 
रदिया गया है। इससे यह प्रकट होता है, कि * अधिकाश छोयों का अधिक सुख '-- 


॥ 


१४० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


चकील अपनी भपनी गबाहियाँ और सबूत न्यायाधीश के सामने पेश करते हैं। 
इसके बाद न्यायावीश दोनो पक्षों के सबूत देख कर निर्णय स्थिर करता है, और 
अन्त में न्यायाधीश के निर्णय के अनुसार नाजिर कार्रवाई करता है। ठीक इसी 
अकार जिस सुशी को अमी तक हम सामान्यतः मन! कहते आये है, उसके 
व्यापारों के भी विभाग हुआ करते हें। इनमें से, सामने उपस्थित बातों कं सार- 
अपार-बिचार करके यह निश्चय करने का काम ( अर्थात्‌ केबल न्यायाधीश का 
काम ) बुद्धि! नामक इद्विय का है, कि कोई एक बात अमुक प्रकार ही* की 
( एकमेव ) हैं, दूसरे ्रकार की नहीं ( नाउन्यथा )। ऊपर कहे गये सक मनो- 
व्यापारों में से इस सार-भसार-विवेकशाक्ति को अलग कर देने पर सिर्फ कचे हुए 

व्यापार ही जिस इद्रिय के द्वारा हुआ करते हैं, उसी को साख्य “और 
वेदान्तशासत्र में मन! कहते हैं (सा का. ३३ ओर २७ देखो )। यहीं मन 
वकील के सहश, कोई बात ऐसी हू ( सकत्प ) अथवा उस के विरुद्ध वेंसी है 
( विकल्प ); इत्यादि कव्पनाओं को बुद्धि के सामने निर्णय करने के लिये पेश 
क्रिया करता है। इसी लिये इसे “सकत्प-विकल्पात्मक ? अर्थात्‌ बिना निश्चय 
किये केवछ कल्पना करनेवाली इद्रिय कहा गया ह। कभी कमी 'सकत्प! 
शब्द में 'निश्रय! का भी अर्थ शामिल कर दिया जाता है ( छादोग्य ७ ४. १ 
देखों )। परन्तु यहाँ पर 'सकत्प” शब्द का उपयोग -निश्चय की अपेक्षा 
न रखते हुए - बात भमुक प्रकार की माह्म होना, मानना, कल्पना करना, 
समझना, अथवा कुछ योजना करना, इच्छा करना, चिंतन करना, मन में 
लाना आइि व्यापारों के लिये ही किया गया हैं। परन्तु, इस प्रकार वकील के 
सदृश, अपनी कल्पनाओों को बुद्धि के सामने निर्णयार्थ सिर्फ उपस्थित कर देने द्वी 
से मन का काम परा नहीं दो जाता। बद्धि के द्वारा भले-बुरे का निर्णय हो जाने 
पर, जिस बात को बुद्धि ने आह्य माना हैं, उसका कर्मेस्द्रियों से आचरण करना, 
अर्थात्‌ बुद्धि की भाज्ञा को कार्य में परिणत करना - यह नाजिर का काम भी मन 
ही को करना पडता है। इसी कारण मन की व्याख्या दूसरी तरह भी को जा 
सकती हैं। यह कहने में कोई आपत्ति नहीं, छि बुद्धि के निणय को कारवाईड पर 
जो विचार किया जाता है, बह भी एक अकार से सकत्प-विकल्पात्मक ही हं। 
परन्तु इसके लिये सस्क्ृत में  व्याकरण-बिचार करना यह स्वतन्त्र नाम दिया 
गया है। इसके भतिरिक्त शेष सब कार्य बुद्धि के ह। यहाँ तक, क्रि मन स्वय 
अपनी ही कत्पनाओों के सार-असार का बिचार नहीं करता। सार-असार-ब्रिचार 
करके किसी भी वस्तु का यथार्थ ज्ञान भात्मा को करा देना, अथवा जुनाव करक 
सयदद निश्चय करना कि अमुक बस्तु भमुक अकार की दे, था तक ते कार्य-कारण- 
सम्बन्ध को देल कर निश्चित मनमान ऋरना, अथवा काय-अकाय का निर्णय 
करना, इत्यादि सन ब्यापार बद्धि के हैं। संस्कृत में इन व्यापारा को व्यवसाय 


आधिदेवतपक्ष और क्षेन्नक्षेत्रज्ञविचार श्श्ष 


८ हम एक-आध बात का निर्णय एकदम कर सकते हैं; ” इतने ही से यह नहा 
माना जा सकता, कि जिस बात का निर्णय विचार-पूर्वक किया जाता है वह 
उससे भिन्न है। किसी काम को जल्द अथवा वीरे करना अभ्यास पर अवलू- 
म्वित है। उदाहरणार्थ, गणित का विषय लीजिये। व्यापारी लोग मन के 
भाव से सेर-छटाक के दाम एकदम सुखाञ्म गणित की रीति से बतलाया करते हैं 
इस कारण यह नहीं कद्दा जा सकता, कि ग्रुणाकार करने की उनकी शाक्ति या 
देवता किसी अच्छे गणितज्ञ से भिन्न हैं। कोई काम अभ्यास के कारण इतना 
अच्छी तरह सघ जाता दे, कि बिना विचार किये द्वी कोई मनुष्य उसको शीघ्र 
और सरलततापूर्वक कर लेता है। उत्तम लक्ष्यमेदी मनुष्य उठते हुए पक्षियों को 
बन्दूक से सहज मार गिराता दै; इससे कोई भी यह नहीं कहता, कि लक्ष्यमेद 
एक स्वतन्त्र देवता हैं। इतना ही नहीं; किन्तु निशाना मारना, उडते हुए पक्षियों 
की गति को जानना, इत्यादि शास्त्रीय वातों को भी कोई निर्थंक ओर त्त्याज्य 
नहीं कह्ट सकता । नेपोलियन के विषय में यह असिद्ध हैं, कि जब वह, ससरागण 
में खडा हो कर चारों ओर सूक्ष्म दृष्टि से देखता यथा, तब उसके भ्यान में यह 
बात एकदम आ जाया करती थी, कि शत्रु किस स्थान पर कमजोर ह्‌। इतने ही 
से किसी ने यह सिद्धान्त नहीं निकाला है, कि युद्धकला एक स्वतन्न डेवता, है; 
और उसका अन्य मानसिक शक्तियों से कुछ भी सम्बन्ध नहीं है। इसमे सन्देह 
नहीं, कि किसी एक काम में किसी की बुद्धि स्वभावतः अविक काम देती है; 
और किसी की कम । परन्तु सिफे इस असमानता के आधार पर ही हम यह नहीं 
कहते, कि दोनों की बुद्धि वस्तुतः भिन्न हे। इसके अतिरिक्त यह बात भी सत्य 
नहीं, कि कार्य-अकाये का अथवा घर्म-अघर्म का निर्णय एकाएक हो जाता है। 
यदि ऐसा ही होता, तो यह अश्न ही कभी उपस्थित न होता कि “असुक काम 
करना चाहिये अथवा नहीं करना चाहिये। ' यह बात प्रकट हे, कि इस प्रकार 
का प्रश्न असगानुसार अजुन की तरह सभी छोगो के सामने उपस्थित हुआ करता 
है; और कार्य-अकार्य-निर्णय के कुछ विषयों में, भिन्न भिन्न छोगों के अभिष्राय 
भी भिन्न भिन्न हुआ करते हैं। यदि सदसद्विवेचनरूप स्वयम्भू टेवता एक ही है, 
तो फिर यह सिन्नता क्‍यों दे! इससे यही कहना पडता है, कि मनुष्य की मां 
जितनी झुशिक्षित अथवा सुसस्क्ृत होगी, उतनी ही योग्यतापर्वक वह किसी 
बात का निर्णय करेगा। बहुतेरे जगली लोग ऐसे भी हैं, कि जो मनुष्य का वव 
करना अपराध तो मानते ही नहीं, किन्तु वे सारे हुए मनुष्य का. सास भी सहर्ष 
खा जाते हैं | जगली छोगों की बात जाने दीजिये। सभ्य देशों में मी यह देखा 
जाता है, कि देश के चलन के अनुसार किसी एक देश में जो बात गहां ' समझी 
जाती है, वहदी किसी दूसरे देश में सर्वमान्य समझी जाती हैं) उदाहरणाथे 
एक स्त्री के रदते हुए दूसरी सत्री के साथ विवाह करना विलायत में दोष समजन्ना 
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अन्तम्करण' ओर “चित्त ये दो शब्द भी प्रचलित ह। इनमे से 'अन्तःकरण! शहद 
का धात्वर्थ “ भीतरी करण अथांत्‌ इन्द्रिय ! हैं। इसलिये उसमें मन, बुद्धि, चित्त, 
अहकार आदि सभी का सामान्यतः समावेश किया जाता हैं; ओर जब “मन्त 
पहले पहल बाह्य-विषयो का अहण अथात्‌ चिंतन करने छगता है, तब वही “चित्त 
हो जाता है (स भा. शां २७४. १७ )। परतु सामान्य व्यवहार में इन सब 
शब्दों का अर्थ एक ही सा माना जाता हैं। इस कारण समझ में नहीं आता 
कि किस स्थान पर कौन-सा अर्थ” विवक्षित हैं। इस गडबडी को दूर करखे के 
लिये द्वी, उक्त अनेक शब्दों में से मन ओर बुद्धि इन्ही दो शब्दों का उपयोग 
आ्रीय पारिसाषा भे ऊपर कहे गये निश्चित अर्थ में किया जाता हैं। जब इस 
तरह मन ओर वुद्धि का भेद एक वार निश्चित कर दिया गया, तब ( न्यायाघ्तीश 
के समान ) बुद्धि को मन से श्रेष्ठ मानना पडता हैं, और मन उस न्यायाधीश 
( बुद्धि ) का मुज्ची बन जाता हूँ। “ मनसस्तु परा वुद्धिः ”- इस गीता-वाक्य, का 
भावार्थ भी यही है, कि मन की अपेक्षा वृद्धि श्रेष्ठ एवं उसके परे है (गी. ३.४२ ) 
तथापि, जैसा कि ऊपर कह आये हैं, उस मुशी को भी दो प्रकार के काम करने 
पड़ते ३ - (१ ) ज्ञानेन्द्रियो द्वारा अथवा वाहर से आये हुए सस्कारों की व्यवस्था 
करके उनको बुद्धि के सामने निर्णय के लिये उपस्थित करना; और (२ ) बृद्धि 
का निर्णय हो जाने पर उसकी आज्ञा अथवा डाक कमन्द्रियों के पास भेज कर 
बुद्धि का देतु सफल करने के लिये आवश्यक बाह्यम-क्रिया करवाना। जिस ,तरह 
दूकान के लिये माल खरीदने का काम और दूकान में वेठ कर बेचने का काम भी 
कहीं कही उस दूकान के एक ही नींकर को करना पडता हैं, उसी तरह मन, को 
भी दूसरा काम करना पडता है । मान लो, कि हमें एक मित्र दीख पठा; थार 
उसे पुकारने की इच्छा से हमने उसे अरे'.कहा। अब देखना चाहिये, कि इतने 
समय में अन्तःकरण में कितने व्यापार होते ढे! पहले आँखों ने अथवा ज्ञाने- 
न्द्रियो ने यह सस्कार मन के द्वारा वुद्धि को भेजा, कि हमारा मित्र पास ही हूं; 
और वृद्धि के द्वारा उस सस्कार का ज्ञान आत्मा को हुआ। यद्द हुई न्ान हान 
की क्रिया | जब आत्मा वुद्धि के द्वारा यह निश्चय करता ह, कि मित्र को पुक्राइना 
चाहिये; और बुद्धि के इस हेतु के अनुसार कार्रवाई करने के लिये मन मे बोलने 
की उच्छा उत्पन्न होती है; और मन इमारी जिहा (क्मेंनिरिय ).से भरे! ! 

शब्द का उच्चारण करवाता है। पाणिनि के शिक्षा-प्रन्य में शब्दोच्चारण-फक्रिया, का 
चर्णन इसी बात को ध्यान में रख कर किया गया दै ग 

आत्मा वुद्धबा समेत्या3र्थाद्‌ मनो घुक्ते पिवक्षया । 

मन: कायागप्िमाहन्ति स धरयात माहठतम्र । *> 

समारुतस्त्रसि चरन्‌ मंद्रे जनयाति स्व॒रम ॥ 
अर्थात्‌ “ पहले आत्मा बुद्धि के द्वारा सव बाता का आकलन करके मन रे 


न बे बज क्षेत्रक्षेत्रणविचा हे 
आधिदवतपक्ष और शविचार १२७ 


परे सदसट्ठिचारशक्ति नामक कोई भिन्न, स्वृतन्त्र ओर विलक्षण शक्ति के मानने 
की आवश्यकता नही है । > 
इस विषय में हमारे प्राचीन शास्त्रकारों का अन्तिम निर्णय भी पश्चिमी 
आधिभौतिकवादियों के सदृश ही है। वे इस बात को मानते है; कि स्वस्थ और 
आन्त अन्त'ऋरण से किसी भी बात का विचार करना चाहिये। परन्तु उन्हें यहद्द 
बात मान्य नही, कि धर्म-अधर्म का निर्णय क्रनेबाली बुद्धि अलग है और काछा- 
गोरा पहचानने की बुद्धि अलग है। उन्होने यह भी प्रतिपादन किया है, कि मन 
जितना सुशिक्षित होगा, उतना ही वद्द भला या बुरा निर्णय कर'सकेगा । अतएव 
मन को सुशिक्षित करने का प्रयत्न प्रयेक को दढता से करना चाहिये । परन्तु वे इस 
बात को नहीं मानते, कि सदसद्विवेचन-शक्ति सामान्य बुद्धि से कोई भिन्न वस्तु 
या ईश्वरीय प्रसाद है। प्राचीन समय में इस बात का निरीक्षण सूक्ष्म रीति से 
किया गया है, कि मनुष्य को ज्ञान किस प्रकार प्राप्त होता हे, और उसके मन 
का या बुद्धि का व्यापार किस तरह हुआ करता है। इसी निरीक्षण को “ क्षेत्र- 
क्षेत्रज्ञ-विचार ' कहते हैं। क्षेत्र का अर्थ 'शरीर' और छक्षेत्नन्न का अर्य आत्मा 
हैं। यह क्षेत्र-श्ेत्रज-विचार अध्यात्मविद्या की जड है। इस क्षेत्र-श्षेत्रज्-विद्वा का 
ठीक ठीक ज्ञान हो जाने पर, सदसद्विवेक-शक्ति ही का कौन कह्दे, किसी भी 
मनोदेवता का अस्तित्व आत्मा के परे या स्वतन्न नहीं माना जा सकता। ऐसी 
अवस्था में आधिदेवत्त पक्ष आप-द्वी-आप कसजोर हो जाता है। अतएवं, अब यहाँ 
इस स्षेत्न-क्षेत्रज्-विद्या ही का विचार सक्षेप सें किया जायगा। इस विवेचन से 
भगवद्गीता के बहुतेरे सिद्धान्तों का सत्याथे भी पाठकों के व्यान में अच्छी तरह 
आ जायगा | 
यह कहा जा सकता है, कि मनुष्य का शरीर ( पिंड, क्षेत्र या देह )” एक 
बहुत बडा कारखाना ही है। जेसे किसी कारखाने में पहले बाहर का माल भीतर 
लिया जाता है; फिर उस माल का चुनाव या व्यवस्था करके इस बात का निश्चय 
[किया जाता है, कि कारखाने के लिये उपयोगी और निरुपयोगी पदार्थ कौन-से 
हैं, और तब बाहर से लाये गये कब्े माल से नई चीजें बनाते और उन्हे बाहर 
भेजते हैं। वैसे द्वी मनुष्य की देह में भी अतिक्षण अनेक व्यापार हुआ करते है । 
इस झाष्टि के पॉचभोतिक पदार्थों का ज्ञान आत्त करने के लिये मनुष्य की इन्द्रियों 
ही प्रथम साधन हैं। इन इन्द्रियों के द्वारा झाष्टि के पदार्थों का यथार्थ अथवा 
मूलस्वरूप नही जाना जा सकता। आविभौतिकवादियों का यह मत हैं, कि 
यदार्था का यथार्थ स्वरूप वैसा ही हे, जैसा कि वह हमारी इन्द्रियों को भ्रत्तीत 
होता है। परन्तु यदि कर किसी को कोई नूतन इन्द्रिय ्राप्त हो जाय, तो 
उसकी दृष्टि से राष्टि-के पदार्थों का गुण-बर्स जेसा आज है, वैसा ही नहीं रहेगा । 
अनुष्य की इद्नियों में भी दो भेद है - एक .कर्मेन्द्रियों और दूसरी ज्ञानेन्द्रियों 


श्छछ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगगार्त्र 


लिये भी एक ही शब्द बुद्धि! का उपय्रोंग व्यवहार में कई बार किया जाता है। 
पदाइरणाथ : जब हम कहते हैं, कि अमुक मनुष्य क्री बुद्धि खोटी हैं; तब हमारे 
बालन का यह अथं होता है, कि उसकी वासना” खोटी है। शास्त्र के अनसार 
इच्छा या वासना मन के घर्म होने के कारण उन्हें वद्धि शब्द से सम्नोवित करना 
युक्त नहा ६। परन्तु बुद्धि जब्द की शास्त्रीय जॉच होने के पहले ही से सर्च 
साधारण लोगों के व्यवहार में बुद्धि! जब्द का उपयोग इन दोनों अर्थों में होता 
चला आया हैं :- ( १) निर्णय करनेवाली इद्रिय; भोर (२) उस इद्रिय के व्यापार 
स मनुष्य के मन से उत्पन्न होनेवाली वासना या इच्छा । अतएवं, भाम के भेद 
चत्तलाने के समय जिस अकार 'पेंड” ओर 'फल! इन झब्दों का उपयोग किया 
जाता ह, उसी अकार जब बुद्धि के उक्त दोनो अ्थों की भिन्नता व्यक्त करनी होती 
है, तब निर्णय करनेवाली अर्थात्‌ शास्त्रीय बुद्धि को “व्यवसायात्मिक' विशेषण 
जोड दिया जाता है, और वासना को केवल शुद्धि! अथवा 'वासनात्मऊ 
बुद्धि कहते हैं। गीता (२, ४१, ४४, ४५, भार ३. ४२ ) में बुद्धि' शब्द का 
उपयोग उपर्युक्त दोनों अर्थों में किया गया है। कर्मयोंग के विवेचन को ठीक: 
ठीक 'समझ लेने के लिये “बुद्धि ” चब्द के उपर्युक्त दोनो अर्थो पर हमेशा ध्यान 
रखना चाहिये। जब मनुप्य कुछ कास करने लगता है, तब उसके मनोव्यापार 
का क्रम इस ग्रकार है - पहले वह व्यवसायात्तमिंक' बुद्धीन्द्रिय से विचार करता 
है, कि यह कार्य अच्छा है या बुरा, करने के योग्य है या नही; भार फिर उस 
कर्म के करने की इच्छा था वासना ( अर्थात्‌ वासनात्मकऋ बुद्धि ) उत्पन्न होती हैं: 
ओर तब वह उतक्ते काम करने के लिये ग्रवृत्त हो जाता हृ। काय-अकाय का 
निणय करना जिस ( व्यवसायात्मिक ) बुद्धान्द्रिय का व्यापार है, वह स्वस्थ आर 
शान्त हो, तो मन में निरथक अन्य बासनाएँ ( बुद्धि ) उत्पन्न नहीं होन पाती 
ओर मन भी निगडने नहीं पाता। भतएब गीता (२. ४१ ) में कर्मयोगगशास्त्र 
का अथम सिद्धान्त यह है, कि पहले न्यबसायात्मिक बुद्धि को शुद्ध भोर स्थिर 
रखना चाहिये। केवल गीता ही में नहीं, किन्तु कान्ट ने भी बुद्धि के इसी प्रकार 
दो भेद किये है; और थुद्ध अर्थात्‌ व्यनसायात्मिक बुद्धि के एबं व्याबहारिक 
अर्थात्‌ बासनात्मक बुद्धि के व्यापारों का विबेचन दो स्रतत्र श्रया मं किया हू 
वस्तुतः देखने से तो यही अतीत होता हैं, कि ब्यवसायात्मिका बाद़े को 
करना प्रातजल योगशाम्त्र ही का बिबय हैं; कमंयोगशास्त्र का नहीं। किन्तु गीता 
का सिद्धान्त है, कि कम का विचार करते समय उसके परिणाम की भोर ध्यान 4 
कर पहले सिर्फ यददी देखना चाहिये, कि कर्म करनेवाले को वासना अथान्‌ बासना- 


£ क्षान्ट ने व्यवसायात्मिक ब्रद्धि को शिघरा० रिक्षह्ता ओर वासनात्मक बद्धि क्रो 
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उस अनेकता की एकता का बोध उन्हे नहीं होता। भगवद्गीता (३. ४२) में 
कंद्दा है +--  इन्द्रियाणि पराण्याहु। इन्द्रियेस्यः पर मनः अर्थात्‌ इद्रियों ( बाह्य ) 
पदार्थी से श्रेष्ठ है; ओर मन इद्नियों से सी श्रेष्ठ हे। इसका भावार्थ भी वही है, 
जो ऊपर लिखा गया है। पहले कह आये हैं, कि यदि मन स्थिर न हो, तो ऑसे 
खुली द्वोने पर भी छुछ दीख नही पडता; ओर कान खुले होने पर भी कुछ सुन नहीं 
पडतो ) तात्पर्य यह है, कि इस देहरूपी कारखाने में 'मन' एक मुझी ( हूर्क ) ६५ 
जिसके पास नाहर का सब माल ज्ञनेन्द्रियों फे द्वारा भेजा जाता है। और यही 
मुंशी ( मन ) माल की जॉच किया करता हे। अब इन बातो का विचार करना 
चाहिये कि यह जॉच किस प्रकार की जाती है; और जिसे हम अबतक सामा- 
न्यतः 'मने! कहते आये हैं, उसके भी ओर कोन-कौन-से भेद किये जा सकते हें; 
अथवा एक ही मन को भिन्न भिन्न अधिकार के अनुसार कौन-कोन-से भिन्न भिन्न 
नार्म ग्राम हो जाते हैं। 
ज्ञानेन्द्रियों के द्वारा मन पर जो सरकार दोते हैं, उन्हें प्रथम एकत्र करके 
ओर उनकी परस्पर तुलना करके इस बात का निर्णय करना पडता है, कि उनमें से 
अच्छे कौन-से और बुरे कौन-से हैं, ग्राह्म अथवा व्याज्य कोन-से ओर छाभदायक 
तथी हानिकारक कौन-से हें । यह निर्णय हो जाने पर उनमें से जो बात अच्छी, 
ऑआँह्य) छाभटायक, उाचित अथवा करने योग्य होती है, उसे करने से हम प्रशृत्त 
हुआ करते हैं। यही सामान्य मानसिक व्यवहार है। उदाहरणार्थ, जब हम किसी 
बगीचे में जाते हैं, तव ऑख और नाक के द्वारा बाग के ब॒क्षों ओर फूलों के सस्कार 
हमारे मन पर होते हैं । परन्तु जब तक हमारे आत्मा को यह ज्ञान नही होता, कि 
इन फूलो में से किसकी सुगन्ध अच्छी ओर किसकी बुरी है, तब तक किसी फूछ 
को प्राप्त कर लेने की इच्छा सन मे उत्पन्न नहीं होती, ओर न हम उसे तोडने का 
अयत्न द्वी करते हैं। अतएव सब मनोंव्यापारों के तीन स्थूल साग हो सकते हूं :-- 
(१) ज्ञानेन्द्रियों के द्वारा वाह्य-पदार्थां का ज्ञान श्राप्ते करके उन सस्कारों को 
तुलना के लिये व्यवस्थापूवेक रखना, ( *) ऐसी व्यवस्था हो जाने पर उनके 
अच्छेषन या बुरेपन का सार-असार-विचार करके यह निश्चय करना, कि कौन-सी 
बांत झाह्य है और कोन-सी त्याज्य; और (३ ) निश्चय हो चुकने पर, ग्राह्म-वस्तु 
को आंसप्त कर लेने की, और अग्राह्य को त्यागने की इच्छा उत्पन्न हों कर फिर 
उसके अनुसार ग्रद्गत्ति का होना। परन्तु यह आवश्यक नहीं, कि ये तीनों व्यापार 
बिना रुकावट के लूगातार एक के बाद एक होते ही रहे। सम्मव है, कि पहले. 
किसी समय भी देखी हुई वस्तु की इच्छा आज हो जाय | किन्तु इतने ही से यह 
नहीं कह सकते, कि उक्त तीनो क्रियाओं में से किसी भी क्रिया की आवश्यकता 
नहीं है। यद्यपि न्याय करने की कचइहरी एक ही होती है, तथापि उसमें काम का 
विल्वाग इस अकार किया जाता है $- पहले वादों और अतिवादी अथवा उनके 
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लेना चाहिये, कि बुद्धि नाम की इन्द्रिय ही अत्येक समय भिन्न भिन्न रहती है। 
अंखि दहवी का उदारहण लीजिये। किसी की आंखें तिरछी रहती हैं, तो किसी 
को भद्दी ओर किसी की कानी; किसी की दृष्टि मद और किसी की साफ रहती 
है। इससे हस यह कभी नहीं कहते, कि नेत्रेन्द्रिय एक नहीं, अनेक हैं। यही 
न्याय बुद्धि के विषय से सी उपयुक्त होना चाहिये। जिस बुद्धि से चावल 
अथवा गे जाने जाते हैं; जिस बुद्धि से पत्थर ओर द्वीरे का भेद जाना जाता 
6 जिस चुद्धि से काले-गोरे वा मीठे-कडवे का ज्ञान होता है; वही बुद्धि इन सब 
वबाता के तारतम्य का विचार करके अतिम निर्णय भी किया करती दे, कि भय 
किसमें हैं, ओर किसमें नहीं; धर्म अथवा अधथर्म और कार्य अथवा अकार्य में 
क्या भेद है, इल्लादि। साधारण व्यवहार में “ मनोंदेवता ” कह कर उसका चाहे 
जितना गौरव किया जाय, तथापि तत्त्वज्ञान की दृष्टि से वह एक ही व्यवसाया- 
त्मिक बुद्धि है। इसी अभिप्राय की ओर ध्यान दे कर गीता के अठारहवे अध्याय 
में एक ही वुद्धि के तीन भेद ( सात्त्विक, राजस और तासस ) करके भगवान्‌ ने 
अजुन को पहले यह वबतलाया है कि :- 

प्रवृत्ति च निवृत्ति च कार्याकार्य भयाभये। 

बत्ध॑ मोक्ष च या वेत्ति बुद्धि! सा पार्थ सात्ष्विकी॥ 
अर्थात्‌ “ सात्त्विक बुद्धि वह हैं, कि जिसे इन वातो का यथार्थ ज्ञान है :- कौन-सा 
काम करना चाहिये ओर कोन-सा नहीं, कोन-सा काम करने योग्य हूँ और 
कौन-सा अयोग्य, किस वात से डरना चाहिये ओर किस बात से नहीं, किसमें 
वधन है और किसमें मोक्ष ” ( गी. १८. ३०. )। इसके वाद यह वतलाया है कि ;- 

यया धर्ममधरमम च कार्य चाकायमेव च | 

अयथावद भजानाति बुद्धिः सा पार्थ राजसी ॥ 
अर्थात्‌ “ धर्म और अधर्म, अथवा कार्य और अकार्य का यथार्थ निर्णय जो बुद्धि 
नहीं कर सकती, यानी जो दुद्धि हमेशा भूछ किया करती हैं, वह राजसी ६ ” 
(१८, ३१ )। ओर अन्त से कहा है कि :- 

अधर्म धर्ममिति या मन्यतें तमसावृता । 

सर्वार्थान्विपरीतां शव बुद्धि! सा पार्थ तामसी ॥ 
अर्थात्‌ “ अधर्म को ही धर्म माननेवाली, अथवा सब बातों का विपरीत या उलदा 
निर्णय करनेवाली वुद्धि तामसी कहलाती है ” ( गी. १८. ३९ )। इस विवेचन से 
स्पष्ट हो जाता है, कि केवल भछे-बुरे का निर्णय करनेवाली, अर्थात्‌ सदसद्विवेक- 
बुद्धिरूप स्वतत्र और भिन्न देवता गीता को सम्मत नहीं है। उसका अय यह नहां 
है, कि सदेव ठीक ठीक निर्णय करनेवाली वृद्धि दो ही नहीं सकती। उपयुक्त 
शोकों का भावार्थ यही है, कि बुद्धि एक ही दें; और ठीके ठीक निर्णय करने का 
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या अध्यवसाथ! कहते हैं। अतएवं दो शब्दों का उपयोग करके, बुद्धि! ओर 
“मन! का भेद बतलाने के लिये, महाभारत ( जा, २०१. १९ ) में यह व्याख्या 
दी गई है :- 
व्यवसायात्मिका बुद्धि: सनो व्याकरणात्मकम | 

“ बुद्धि ( इद्रिय) व्यवसाय करती है; अर्थात्‌ सार-असार-विचार करके कुछ 
निश्चय करती है; और मन व्याकरण अथवा विस्तार है। वह अगली अवस्था 
करनेवाली प्रवर्तक इद्रिय हैं - अर्थात्‌ बुद्धि व्यवसायात्मिका है ओर मन व्याकर- 
णात्मक है। ” भगवद्रीता से भी “व्यवसायात्मिका वुद्धिः ' शब्द पाये जाते हैं 
(गी. २ ४४ ), और वहीं भी बुद्धि का अर्थ ' सार-असार-विचार करके निश्चय 
करनेवाली इन्द्रिय” ही है। यथार्थ में बुद्धि केवल एक तलवार है। जो कुछ 
उसके सामने आता है या लाया जाता हैं, उसकी काट-छॉट करना ही उसका 
काम है, उसमें दूसरा कोई भी ग्रण अथवा धर्म नहीं है (सं सा वन १८१ 
२६ )। सकलप, बासना, इच्छा, स्घाति, ध्ति, श्रद्धा, उत्साह, करुणा, प्रेस, दया, 
सद्दानुमूति, कृतजता, कास, छूज़ा, भानन्द, भय, राग, सग, द्वेषप, लोभ, मद, 
मत्सर, क्रोध इत्यादि सब सन ही के गुण अथवा धर्म हैं (न, १ ५ ९, मेत्यु 
६. ३० )। जेंसी जेसी ये मनोदत्तियाँ जागत होती जाती हैं, बेसे ही कर्म करने 
की ओर मनुष्य की ग्रद्मत्ते हुआ करती हं। उदाहरणाथ, मनुष्य चाहे जितना 
बुद्धिमान हो ओर चाद्दे वह गरीब छोगों की दुर्दंशा का हाल भछी भौति जानता 
हो; तथापि यदि उसके द्ृदय में करुणाशत्ति जाशत न हो, तो उसे गरिबो की 
सहायता करने की इच्छा कभी होगी ही नहीं। अथवा, यदि थधेये का अभाव 
हो, तो युद्ध करने की इच्छा होने पर भी बह नहीं छडेगा। तात्पर्य यह है. 
कि बुद्धि सिर्फ यही बतलाया करती है, कि जिस बात को करने की हम 
इच्छा करते हैं, उसका परिणाम क्‍या होगा। इच्छा अथवा घैर्य भादि गुण 
बुद्धि के धर्म नही हैं। इसलिये बुद्धि स्वथ (अथोॉत्‌ बिना सन की सहायता 
लिये द्वी ) कभी इन्द्रियों को प्रेरित नहीं कर सकती। इसके बिरुद्ध क्रोध आदि 
कृत्तियो के बश में होकर स्वय मन चाहे इन्द्रियों को प्रेरित भी कर सके; तथापि 
यह नहीं 'कह्ा जा सकता, कि बुद्धि के सार-असार-विचार के बिना केबर मनो- 
वत्तियों की ओ्ेरणा से किया गया काम नीति की दृष्टि से छुद्ध ही होगा। 
उदाहरणार्थ, यदि बुद्धि का उपयोग न कर, केवल करुणाद्तत्ति से कुछ दान 
किया जाता है, तो समव है, कि वद्द किसी अपात्र को दिया'जाबे; भौर उसका 
परिणाम भी बरा हो। साराश यह दें, कि बुद्धि की सद्दायता के बिना केवल मनो- 
क्ृत्तियों अन्धी हैं, अतएवं मलुष्य का कोई काम शुद्ध तभी हो सकता है, जब कि 

बुद्धि छ॒ुद्ध है। अर्थार्त' वह भले-बुरे का अचूक निर्णय कर सके; सन बुद्धि के अनु- 
रोध से आचरण करें; और इन्द्रियाँ मन॑ के आधीन रहें। मन और बुद्धि के सिघा 
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बाद्ध कहते हैं। इस अकार जब व्यवसायात्मिक बुद्धि आत्मनिष्ठ हो जाती है 
ओभोर भनोनिग्नह की सहायता से मन और इन्द्रियाँ उसकी अधीनता में रह कर 
आज्ञानुसार आचरण करना सीख जाती हैँ, तब इच्छा, वासना आदि मनोधर्म 
( अथांत्‌ बासनात्मक बुद्धि ) आप-ही-भाप झुद्ध ओर पवित्र हो जाते हैं; और 
शुद्ध सात्त्वक कर्मों की ओर देहेन्द्रयो की सहज ही अ्रश्नत्ति होने छगती हं। 
अध्यात्म की दृष्टि से यही सब सदाचरणों की जड अर्थात्‌ कर्मयोगश्ञाम्र का 
रहस्य ह। 

ऊपर किये गये विवेचन से पाठक समझ जावेंगे, कि हमारे शास््रकारों ने 
मन ओर बुद्धि की स्वाभाविक द्षत्तियो के अतिरिक्त सदसद्विवेक-शक्तिरूप खतत्न 
देवता का अस्तित्व क्यों नहीं माना है। उनके मतानुसार भी मन या बु॑ 
गोरव करने के लिये उन्हें 'देवता” कहने मे कोई हर्ज नही है; परन्तु तास्विक 
दृष्टि से विचार करके उन्होंने निश्चित सिद्धान्त किया हैं, कि जिसे हम मन या 
बुद्धि कहते हैं, उससे भिन्न और खयभू्‌ 'सदसद्विवेक' नामक किसी तीसरे देवता 
का अस्तित्व हो द्वी नहीं सकता। “ सता हि सन्देहपदेषु ० ” वचन के 'सता” पद की 
उपयुक्तता और महत्ता भी अब भली भाँति श्रकट हो जाती ह। जिनके मन शुद्ध 
और आ त्मनिष्ठ हैं, वे यादे अपने अन्तःकरण की गवाही ले, तो कोई अनुचित वात 
न होगी; अथवा यह भी कहा जा सकता हैं, कि क्रिसी काम को करने के पहले 
उनके लिये यही उचित है, कि वे अपने मन को अच्छी तरद्द शुद्ध करके उसी की 
गवाही लिया करे। परन्तु यदि कोई चोर कहने छगे, कि “मैं भी इसी प्रकार 
आचरण करता हूँ? तो यह कदाषि उचित न होया। क्योंकि, दोनों की सदस- 
द्विवेचन-शक्ति एक ही सी नहीं होती। सत्पुरुषों की बुद्धि सात्विक ऑर चोरों 
की तामसी होंती दे) सारांग, आधिदंवत पक्षवार्लों का “सदसद्विवेक-देवता 
तत्त्वज्ञान की दृष्टि से स्वतन्न देवता सिद्ध नहीं होता; किन्तु हमारे शास्त्रकारो का 
सिद्धान्त हैं, कि वह तो व्यवसायात्मिक बुद्धि के स्वरूपो ही में से एक आत्मानिष्ठ 
अर्थात्‌ सात्िक स्वरूप है। और जब यह सिद्धान्त स्थिर हो जाता ईं, तब आधि- 
देवत पक्ष अपने आप ही कमजोर हो जाता हं। 

जब सिद्ध हों गया, कि आधिमातिक-पक्ष एकदेशीय तथा अपूर्ण ६; आर 
आधिडेवत पश्न की सहल युक्ति भी किसी काम की नहीं, तब यह जानना आवश्यक 
है, कि कर्मयोगशास्त्र की उपपत्ति हंडने के लिये कोई अन्य मार्ग ह या नहीं। 
ओर उत्तर भी यह मिलता है, कि हों, मार्ग है: और उसी को आध्यात्मिक कद्दते 
हैं। इसका कारण यह है, कि यद्यपि वाह्म-कर्मों की अपेक्षा बुद्ठि श्रष्ठ है, तथायि 
जब सदसद्विवेक-बराद्धि नामक स्वतत्न ओर स्वयंभ देवता का अस्तित्व सिद्ध नहीं 
हो सकता, तब क्मग्रोगणात््र मे भी इन प्रश्नों का विचार करना आवश्यक हवा 


जाता है, कि शुद्ध कर्म करने के लिये बुद्धि को किस प्रकार श॒द्ध रसना चाय, 
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बोलने की इच्छा उत्पन्न करता है; और जब मन कायाभि को उसकता है, तब 
कायाप्रि वायु को ओरित करती है। तदनन्तर यद्द वायु छाती में प्रवेश करके 
भद्र स्वर उत्पन्न करती है। यही स्थर आगे कण्ठ-तारू आदि के वर्ण-भेद रूप 
से मुख के बाहर आता हैं। उक्त छछोक के अन्तिम दो चरण भत्युपनिषद्‌ में भी 
मिलते है ( मैत्यु. ७. ११ ) और, इससे प्रतीत होता हैं, कि ये शोक पाणिनि 
से भी आचीन ह।* आधुनिक शारीरशास््रों मे कायाभि को मज्जातन्तु कहते 
हैं। परन्तु पश्चिसी शारीरशास्त्रजो का कथन है, कि मन भी दो है। क्योंकि बाहर 
के पदार्थों का ज्ञान भीतर लानेवाले और मन के द्वारा बुद्धि की आज्ञा कर्मन्द्रियों 
को वतलानेवाले मजातन्तु शरीर में भिन्न भिन्न है। हमारे शासत्रकार दो मन 
नहीं मानते; उन्हों ने मन और बुद्धि को भिन्न बतला कर सिर्फ यह कद्दा है, कि 
मन उभयात्मक है। अथाोत्‌ वह कर्मेछ्धियों के साथ कर्मन्द्रियां के समान और 
ज्ञनिन्द्रियों के साथ ज्ञानेन्द्रियों के समान काम करता हैँं। दोनों का तात्पर्य एक 
ही है। दोनों की दृष्टि से यही प्रकट है, कि बुद्धि निश्चयकर्ता न्यायाधीश हे 
और मन पहले ज्ञानेन्द्रियों के साथ सकल्प-विकल्पात्मक हो जाया करता है; तथा 
किर क्मेन्द्रियों के साथ व्याकरणात्मक या कारंवाई करनेवाला अर्थात्‌ कर्मेन्द्रियो 
का साक्षात्‌ प्रवर्तक हो जाता हूँ। किसी वात का व्याकरण” करते समय कभी 
कभी सन यह सकलल्‍्प-विकरुप भी किया करता हैं, कि व॒ाद्धि की आज्ञा का पालन 
किस प्रकार किया जाय | इसी कारण मन की व्याख्या करते सझय सामान्यतः 
सिर्फ यही कहा जाता है, कि ' सकल्प-विकल्पात्मकम ' | परन्तु, ध्यान रहे, कि 
उस समय भी इस व्याख्या में मन के दोनों व्यापारों का समावेश किया जाता हैं । 


धुद्धि' का जो अर्थ ऊपर किया गया है, कि यद्द निर्णय करनेवाली इन्द्रिय 
है, वह अर्थ केवछ शास्त्रीय और सूक्ष्म-विवेचन के लिये उपयोगी है। परन्तु इन 
शास्त्रीय अर्थों का निर्णय हमेशा पीछे से किया जाता है। अतएवं यहाँ “बुद्धि! 
शब्द के उन व्यावहारिक अर्थों का भी विचार करना आवश्यक है, जो इस शब्द 
के सम्बन्ध में, शा््रीय अर्थ निश्चित होने के पहले ही, प्रचलित हो गये हैं। जब 
तक व्यवसायात्मक बुद्धि किसी बात का पहले निर्णय नहीं करती, तव तक हमे 
उसका ज्ञान नहीं होता; और जब तक ज्ञान नही हुआ है, तब तक उसके प्राप्त करने 
की इच्छा या वासना भी नहीं हो सकती | अतएवं, ,जिस अकार व्यवहार मे क्षाम 
के पेड और फल के छिये एक ही “आम' शब्द का अयोग किया जाता है, उसी 
प्रकार व्यवसायात्मक बुद्धि के लिये और उस बुद्धि के वासना आदि फरछों के 





» भैक्समूलर साहब ने लिखा है, कि मैच्युपनिषद््‌ पाणिने की अपेक्षा, भाचीन 
होना चाहिये। 5४8००७९ 8006 ०६ धा6 ॥880 86005, ह० हुए, एए डॉशाना, 


इस पर परिशिष्ट पकरण मे अधिक विचार किया गया है। 


| 
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क्षेत्र-क्षेत्रत्ष का जो विवेचन आरम्भ किया गया वह अधूरा ही रह गया है। इस 
लिये अव उसे पूरा कर लेना चाहिये। 
पॉचभोतिक स्थल देह, पॉच कर्मेन्द्रियाँ, पाच ज्ञानेन्द्रियाँ, इन ज्ञानेद्रियों 
के शब्द-स्पर्श-रूप-रस-गधात्मक पॉच विषय, सकट्प-विकल्पात्मक मन और व्यच- 
सायात्मिक वद्धि - इन सब विषयों का विवेचन हो चुका | परन्तु, इतने ही से 
शर्रीरसबंधी विचार की पूर्णता हो नहीं जाती। मन ओर वुद्धि केवल विचार के 
साधन अथवा इन्द्रियोँ हैं। यदि उस जड शरीर में इनके अतिरिक्त आणरुपों 
चेतना अथोत्‌ हलचल न हों, तो मन और व॒द्धि का होना न होना बराबर हो - 
अर्थात्‌ किसी काम का नहीं - समझा जायगा ! अथांत्‌, शरीर में, उपयुक्त वाता 
के अतिरिक्त चेतना नामक एक ओर तत्व का भी समावेश होना चाहिये। कभी 
कभी “चेतना? शब्द का अर्थ “चैतन्य” भी हुआ करता हैं। परन्तु स्मरण रहे कि 
यहॉ पर चेतना” शब्द का अर्थ “चैतन्य नही माना गया हे; वरन्‌ जड़ देह मे 
टग्मोचर होनेवाली ग्राणों की हलचल, चेष्टा या जीवितावस्था का व्यवहार सिफ 
यही अर्थ विवक्षित है। जिसका हिंत-शक्ति के द्वारा जड पदार्था मं भी हलचल 
अथवा व्यापार उत्पन्न हआ करता है, उसको चेतन्य कहते हैं; और अब इसी 
शक्ति के विषय में विचार करना है। थरीर में दृग्गोचर होनेवाले सजीवता के 
व्यापार अथवा चेतना के अतिरिक्त जिसके कारण मेरा-तेरा” यह भेद उत्पन्न 
होता है, वह भी एक भिन्न ग्रण है। उसका कारण यह ६, कवि उपयुक्त विवे 
चन के अनुसार बुद्धि सार-असार का विचार करके कैंवल निर्णय करनेवाल्ी एक 
इन्द्रिय है; अतएवं “ मेरा-तेरा ” इस भेद-भाव के मूठ को अर्थात्‌ अहकार को 
उस बुद्धि से एथक्‌ ही मानना पडता है। इच्छा-देष, छख-दुःख आदि इन्द्र मन 
ही के गुण हैं। परन्तु नैयायिक इन्हें आत्मा के गण समझते है ! इसी लिये इस 
श्रम को हटाने के अर्थ वेदान्तशासत्र ने इसका समावञ्र मन ही में किया हे । धसी 
प्रकार जिन मूलतत्त्वो से पचमहाम्लत उत्पन्न हुए है, उन 00240 शा शिए कप 
समावेश दरीर ही में किया जाता हू ( गीं.१३. 5 * )। जिस शक्ति के द्वारा ये 
तत्त्व स्थिर रहते हैं, वह भी इन सव से न्‍्यारी है। उस धृत्ति कहते है ( गा. ६४ 
३ )। इन सब वातों को एकत्र करने से जो समुञ्य-रूपी पदाथ बनता है, उच्च 
तास्षों में सविकार शरीर अथवा क्षेत्र कहां हैं; आर व्यवहार मे इसी चछता-फिरता 
(सविकार ) मनुष्य गरीर अथवा पिण्ड कहते है। क्षत्र गब्द की यह व्याख्या गाता 
के आधार पर की गई हे परन्तु इच्छा-द्वरेप आदि गणा की गणना करते समय 
कमी इस व्याख्या में कुछ हेर्फेर भी कर दिया जाता ह। उदाइरणाल, द्यास्ति-पव 
के जनक-सुलमा-सवाढ (श्ञा. ३९० ) में शरीर की व्यास्या केदत समय पंच्रकस- 


रियो के बदले काठ, सदसदभाव, विधि, शुक्र भर वल का समावेश किया गया 
ईै। इस गणना के अनसार प्रचकर्मेश्ियों को पचमहाम्तों ह्वी में शामिल करना 
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त्मक बुद्धि केसी है ( गी. २. ४६) । और इस प्रकार जब वासना के विषय में 
विचार किया जाता है, तब प्रतीत होता है, कि जिसकी व्यवसायात्मिक बुद्धि 
स्थिर ओर शुद्ध नहीं रहती, उसके मन में वासनाओं की भिन्न भिन्न तरगें उत्पन्न 
हुआ करती हं। और इसी कारण कहा नहीं जा सकता, कि वे वासनाएँ सदव 
शुद्ध और पवित्र ही होंगी ( गी २.४१ )। जब कि वासनाएँ ही शुद्ध नहीं दे, तव 
आगे कर्म भी छुद्ध केसे हो सकता हैं! इसी लिये कमेयोग में भी - व्यवसायात्मिक 
बुद्धि को शुद्ध करने के लिये - साधनों अथवा उपायों का विस्तार-पूर्वक विचार 
करने की आवश्यकता होती है; ओर इसी कारण भगवद्गीता के छठे अध्याय में 
बुद्धि को श॒ुद्ध करने के लिये एक सावन के तोर पर पातजलयोंग का विवेचन 
किया गया है। परतु इस सवध पर वथ्यान न दे कर कुछ साग्रदायिक टीकाकारों ने 
गीता का यह तात्पर्य निकाला है, कि गीता में केवल पातजल्योग का ही प्रति- 
पादन किया गया है। अब पाठकों के ध्यान में यह बात आ जायगी, कि गीता- 
शास्त्र में बुद्धि! शब्द के उपयुक्त दोनों अर्थों पप और उन अर्था के परन्पर- 
सम्बन्ध पर ध्यान रखना कितने महत्त्व का हैं । 

इस बात का वर्णन हो चुका, कि मनुष्य के अन्तःकरण के व्यापार क्सि 
प्रकार हुआ करते हैं; तथा उन व्यापारों को देखते हुए मन ओर बुद्धि के कार्य 
कौन कोन-से हैं; तथा बुद्धि शब्द के कितने अर्थ होते हैं। अब मन और व्यव- 
सायात्मिक बुद्धि को इस प्रकार पृथक कर देने पर देखना चाहिये, कि सदस- 
द्विवेक-देवता का यथार्थ रूप क्‍या हे। इस देवता का कास सिर्फ भल्े-बुरे का 
चुनाव करना है। अतएवं इसका समावेश “सन में नहीं किया जा सकता; और 
किसी भी बात का विचार करके निर्णय करनेवाली व्यवसायात्मिक बुद्धि केक्‍्ल 
एक ही है; इसलिये सदसद्विवेक-रूप देवता” के लिये कोई स्वततन्न स्थान ही नहीं 
रह जाता। हाँ, इसमें सदेह नहीं, कि जिन बातों का या विषयों का सार-असार- 
विचार करके निर्णय करना पडता है, वे अनेक ओर भिन्न भिन्न देवता दो सकतें 
हैं। जैसे व्यापार, लडाई, फौजदारी या दीवानी मुकदमे, साहुकारी, कृषि आदि 
अनेक व्यवसायों में हर मौके पर सार-असार-विवेक करना पडता हैं। परन्तु 
इतने ही से यह नहीं कहा जा सकता, कि व्यवसायात्मिक बुद्धियाँ भी भिन्न 
समिन्न अथवा कई प्रकार की द्ोती हैं। सार-असार-विवेक नाम की क्रिया सर्वन्न 
एक दी सी है, और इसी कारण विवेक अथवा निर्णय करनेवाली बुद्धि भी एक 
होनी चाहिये। परन्तु सन के सदश बुद्धि भी शरीर का बर्म है। अतएव पूर्वकर्म 
के अनुसार - पूर्वपरपरागत या आनुषगिक सस्कारो के कारण, अथवा शिक्षा 
आदि न्यू कारणों से - यह्‌ बुद्धि कम या अधिक सास्विकी, राजसी या तामसी 
हो सकती हैं। यही कारण है, कि जो बात किसी एक की बुद्धि में ग्राह्म प्रतीत 


होती है, वही दूसरे की बुद्धि में अ्ाह्म जैंचती है। इतने ही से यह नहीं समझ 
गी. र. १० 


श्ष्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र | 
हो जाते हैं, तब जड शरीर के बने रहने पर भी वह इन कामो को नहीं कर सकता; 
ओर जड जरीर के घटकावयब जेंसे मांस, स्नायु इत्यादि तो भन्न के परिणाम हैं; 
तथा वे हमेशा जीर्ण हो कर नये हों जाया करते हैं। इसलिये, * कल जो मेने 
अमुक एक बात देखी थी, वहीं में आज दूसरी देख रहा हूँ? इस प्रकार की 
एकत्वबुद्धि के विषय में यह नहीं कहा जा सकता, कि वह नित्य बदलनेवाले जर् 
शरीर का हीं धर्म हें। अच्छा, अब जड देह छोड कर चेतना को ही स्वामी मारने 
तो यह आपत्ति दीख पडती हे, कि गाढ निद्रा मे ग्राणादि वायु के श्वासोच्छवास 
ग्रभति व्यापार अथवा रुविराभिसरण आदि व्यापार - अर्थात्‌ चेतना - के रद्दते 
हुए भी, “में का ज्ञान नहीं रहता (बृ २. १. १५-१८ )। अतएवं यह सिद्ध 
होता है, कि चेतना - अथवा थ्राण ग्रम्ृति का व्यापार - भी जड पदार्थ में उत्पन्न 
होनेवाला एक प्रकार का विशिष्ट गुण ह। वह इन्द्रियो के सब व्यापारों की एकता 
करनेवाली मूलजाक्ति या स्वामी नहीं है (कठ ५ ५)। 'मेरा' ओर तेरा” इन 
सम्बन्धका रक झन्दों से केवल अहकाररूपी गण का बोध द्वोता है; परन्तु इस बात 
का निर्णय नही होता, कि “अह? अर्थात्‌ 'में' कोन हूँ । यदि इस 'में' या 'अह! को 
केवल श्रम मान ले, तो प्रत्येक की प्रतीति अथवा अनुभव वैसा नहीं है; और इस 
अनुभव को छोड कर किसी अन्य बात की कल्पना करना मानों श्रीसमर्थ राम - 
दास स्वामी के निम्न वचनों की सार्थकता ही कर दिखाना ह-“प्रतीति के 
विना कोई भी कथन अच्छा नहठी लगता | वह कथन ऐसा होता है, जैसे कुत्ता 
मुँह फला कर रो गया हो ! ” (दा. ६. ५ )। अनुभव के विपरीत इस बात 
को मान लेने पर भी इन्द्रियों के व्यापारों की एकता की उपपात्ति का कुछ भी 
पता नहीं छयता। कुछ लोगों की राय है, कि 'में! कोई भिन्न पदार्य नहीं ह, 
अ्षेत्र” शब्द मे जिन- मन, बुद्धि, चेतना, जड ठेह आदि- तत्त्वों का समावेश किया 
जाता है, उन सब के सघात या समुच्चय को ही 'म' कहना चाहिये । अब यह बात 
हम प्रत्यक्ष देखा करते है, कि लकडी पर लकड़ी रख देने से ही सन्दूक नहीं वन 
जाती; अथवा किसी घडी के सब कील-पुजों वो एक स्थान में रस देने से ही 
उसमे गति उत्पन्न नहीं हो जाती। अतएवं यह नहीं कहा जा सकता, कि केवल 
सघात या समु्यय से ही कठूत्व उत्पन्न होता दै। कहने की आवश्यकता नहीं, कि 
क्षेत्र के सब व्यापार सीडी सरीख नहीं होते। किन्तु उनमें कोई विशिष्ट दिशा, 
उद्दश या देतु रहता है। तो फिर क्षेत्रह्पी कारखाने में काम करनवाल मन, बुद्धि 
आदि सब नॉकरों को इस विशिष्ट दिद्या या उद्देश की ओर कान अब्त्त करता 
है; सघात का अर्थ केवल समूह है । कुछ पदार्थों को एकत्र करके उनका एक समूद 
वन जाने पर भी विलग न होने के लिये उनमें धागा डालना पड़ता है  नह। ता 
वे फिर कमी-न-क्रभी अल्ग अछूग हो जायेगे। अब हमे सोचना चाहिये, कि यद्द 
वागा कौनसा हैं?! यह बात नहीं हैं, कि गाता को संघात मान्य न दो; परन्तु 
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सात्तिक गुण इसी एक वुद्धि में पूवंसस्कारों के कारण शिक्षा से तथा इद्रियनिग्रह 
अथवा आहार आदि के कारण उत्पन्न दो जाता है; और इन पूर्वसस्कार-प्रभुति 
कारणों के अभाव से ही - वह बुद्धि जैसे कार्य-अकार्ये-निर्णय के विषय मे वैसे ही 
अन्य दूसरी बातों में भी - राजसी अथवा तामसी हो सकती हैं। इस सिद्धान्त 
की सहायता से भरी भाँति साछूम हो जाता है, कि चोर और साह की बुद्धि में, 
तथा भिन्न भिन्न देशों के मनुष्यों की बुद्धि में भिन्नता क्यो हुआ करती हैं। परन्तु 
जव हम सदसद्विवेचन-शक्ति को स्वतंत्र देवता मानते हैं, तब उत्त विषय की उप- 
पत्ति ठीक ठीक सिद्ध नहीं होती। भ्रत्येक मनुष्य का कतंव्य है, कि वह अपनी 
बुद्धि को सात्त्विक बनावे | यह काम इद्रियनिग्नह के बिना हो नहीं सकता। जब 
तक व्यवसायात्मिक बुद्धि यह जानने में समर्थ नहीं है, कि मनुष्य का द्वित किस 
बात में है; ओर जब तक वह उस बात का निर्णय या परीक्षा किये बिना ही 
इड्रियों की इच्छानुसार आचरण करती रहती है, तव तक वह वृद्धि शुद्ध! नहीं 
कही जा सकती। अतएव बुद्धि को मन और इद्वियो के अधीन नहीं होने देना 
चाहिये। किन्तु ऐसा उपाय करना चाहिये, कि जिससे मन ओर इद्वियाँ बुद्धि के 
अधीन रहें । भगवद्वीता (९ ६७, ६८; ३, ७, ४१; ६, २४-२६ ) मे यही सिद्धान्त 
अनेक स्थानों में बतलाया गया है; ओर यही कारण है, कि कठोपनिषद्‌ में शरीर , 
को रथ की उपमा दी गई है, तथा यह रूपक बाधा गया है, कि उस शरीररूपी 
रथ मे जुते हुए इद्रियॉरूपी घोडों को विषयोपभोग के मार्ग मे अच्छी तरह चलाने 
के लिये ( व्यवसायात्मिक ) चुद्धिरूपी सारथी को मनोमय ऊमगाम वीरता से खींचे 
रहना चाहिये (कठ, ३. ३-७) | महाभारत ( बन. २१०, २०; स्त्री, ७. १३; अश्व. 
७१ ५) में सी वही रूपक दो-तीन स्थानों में कुछ हेरफेर के साथ लिया गया है। 
इद्वियनिग्नदद के इस कार्य का वर्णन करने के लिये उक्त दृष्ठान्त इतना अच्छा है, कि 
अस के प्रसिद्ध तत्त्ववेत्ता प्लेटो ने भी इद्रियनिम्नह का वर्णन करते समय इसी 
रूपक का उपयोग अपने अ्रथ मे किया है ( फिड्स २४६ )। भगवद्गीता में, यह 
इृष्टान्त अत्यक्ष रूप से नहीं पाया जाता | तथापि इस विषय के सदर्भ की ओर जो 
भ्यान देगा, उसे यद्द बात अवश्य माद्म दो जायगी, कि गीता के उपयुक्त छोकों 
में इन्द्रियनिग्नह का वर्णन इस दृष्टान्त को लक्ष्य करके ही किया गया है। सासा- 
न्‍्यतः, अर्थात्‌ जब शास्त्रीय सूक्ष्म भेद करने की आवश्यकता नहीं होती तब, 
डसी को मनोनिअह भी कहते हैं। परन्तु जब “मन! और (बुद्धि! मे - जैसा कि 
ऊपर कह आये हैं - भेद किया जाता है, तब निम्नह करने का कार्य मन को नदी, 
किन्तु व्यवसायात्मिक चुद्धि को ही करना पडता है। इस व्यवसायात्मिक बुद्धि को 
शुद्ध करने के लिये - पात्तजल-योग की समाधि से, भक्ति से, ज्ञान से अथवा ध्यान 
से परमेश्वर के यथार्थ स्वरूप को पहचान कर - यह तत्त्व पूर्णतया बुद्धि में मिद्‌ 
“जाना चाहिये कि, “सब प्राणियों में एक ही आत्मा है?। इसी को आत्मनिष्ठ 
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आय स वृहदारण्यकापानिपद से याज्वत्क्य ने कहा है, “ अरे | जो सब वातों को 
जानता हे, उसको जाननेवाला दूसरा कहाँ से आ सकता है)” - चिन्नातारमरें 
केन विजानीयात्‌ (व्‌, ९, ४. १४ )। अतएवं, अन्त में यही सिद्धान्त कहना पड़ता 
हैं, कि इस चेतनाविशिष्ट सजीव शरीर (क्षेत्र ) मे एक ऐसी झक्ति रहती है, जो 
हाथ-पेर आदि इन्द्रियों से लेकर श्राण, चेतना, मन और ब॒द्धि जैसे परतन्त्र एव 
एकदेशीय नोकरों के भी परे 8; जो उन सब के व्यापारों की एकता करती है; 
आर उनके कार्यां की दिशा वतछाती हं; अथवा जो उनके करों की नित्य साक्षी 
रह कर उनसे भिन्न, अविक व्यापक ओर समर्थ हैं। साख्य और वेदान्तशास्तरों 
को यह सिद्धान्त सान्‍्य है; ओर अवाचीन समय में जर्मन तत्त्वन कान्ट ने भी 
कहा है, कि बुद्धि के व्यापारों का यूक्ष्म निरीक्षण करने से यही तत्त्व निष्पन्न होता 
हैं। मन, बुद्धि, अहकार ओर चेतना, ये सव शरीर के अर्थात्‌ क्षेत्र के गुण अथवा 
अवयब हैं। इनका गअवर्तक इससे भिन्न, स्वतन्त्र और उनके परे है- “यो बुद्धेः 
परतस्तु सः ” (मी, ३, ४२ )। साख्यशास्त्र में इसी का नाम पुरुष हैं। वेद्यन्ती 
इसी को क्षेत्रज्ञ अर्थात क्षेत्र को जाननेवाला आत्मा कहते हैं। 'म हैँ? यह प्रत्येक 
मनुष्य को होनेवाली प्रतीति ही आत्मा के अस्तित्व का सर्वोत्तम प्रमाण है (वे 
सू क्वा, भा. ३, ३ ५३, ५४ )। किसी को यह्द नहीं माहछूम होता, कि ' में नहीं 
हैँ ?] इतना ही नही; किन्तु मुख से “ में नहीं हूँ ? घब्दों का उच्चारण करते समय 
भी ' नहीं हैं ? इस क्रियापद के कर्ता का - अर्थात्‌ में! का- अथवा आत्मा दा 
था “अपना! अस्तित्व वह ग्रलत्नक्ष रीति से माना ही करता है| इस प्रकार मे! इस 
अहदकारयुक्त सग॒ण रूप से शरीर में, स्वय अपने ही को व्यक्त होनेवाले आत्मतत्त्व 
के अर्थीत्‌ छ्षेत्रज के असली, शुद्ध और ग्रुणविरद्धित स्वरुप का यवात्रक्ति निर्णय 
करने के लिये वेदान्तभान्त्र की उत्पत्ति हुई ह (गी.१३.४)। तथापि यह निर्णय 
केंवछ शरीर अर्थात्‌ क्षेत्र का ही विचार करके नहीं किया जाता। पहले कह्दा जा 
चुका है, कि क्षेत्र-क्षेत्रन के विचार के अतिरिक्त यह भी सोचना पढ़ता है, कि 
वाह्यम्रष्टि (अक्माण्ड ) का विचार करने से कोन-सा तत्त्व नित्पन्न होता ह। 
ब्रह्माण्ड के इस विचार का ही नाम “ क्षर-अक्षर-विचार ! है। क्षेत्र-श्षेत्रअ-विचार 
से इस बात का निर्णय होता है, कि क्षेत्र में ( अर्थात्‌ अरीर या पिंड में ) कॉनन्सा 
मृल्तत्त्व ( क्षेत्रत् या आत्मा ) 88 और क्षर-अन्र से वाह्य-्खशि के अथात 
ब्रद्माण्ड के मूलतत््व का ज्ञान होता ह। जब इस अकार पेंट आर त्रब्माण्द के भृल- 
तत्त्वों का पहले पृथक प्रथक्‌ निर्णय हो जाता ढ, तब वेदान्त मे अन्तिम सिद्धा 
किया जाता है*, कि ये दोनो तत्व एकरूप अर्थात्‌ एक ही इ-यानी जा 
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हमारे शास्त्र के क्षर-अक्षर-विचार आर क्षेत्र-सेत्रज्षविचार के वर्गीकरण से गीन 
साहव परिचित न थे। तथावि, उन्हीं ने अपन >2/०ध०#राधाद 6 :2/॥768 अन्व थे 
आरन्म मे अध्यात्म या जो व्विचन किया है, उसमे पहले 5एापरीपशो ए7॥0ए8 39 
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शुद्द बुद्धि किसे कहते हैं; अथवा बुद्धि किस अकार शुद्ध की जा सकती है। और 
यह विचार केवल बाह्य-स॒ष्टि का विचार करनेवाले भाधिभौतिकशास्त्रों को छोडे 
बिना, तथा अध्यात्मज्ञान से प्रवेश किये बिना पूर्ण नहीं हो सकता । इस विषय में 
हमारे झास्त्रकारों का अन्तिम सिद्धान्त यही है, कि जिस बुद्धि को आत्मा का 
अथवा परमेश्वर के सर्वव्यापी यथार्थ स्वरूप का पूर्ण ज्ञान नहीं हुआ है, वह बुद्धि शुद्ध 
नहीं हैं। गीता में अभ्यास्मश्ञास्त्र का निरूपण यही बतलाने के लिये किया गया 
है, कि आत्मानष्ठ बुद्धि किसे कद्दना चाहिये। परतु इस पूर्वापर-सबध की और 
ध्यान न दे कर, गीता के कुछ साम्प्रदायिक टीकाकारों ने यह निश्चय किया है, 
कि गीता में मुख्य अ्रतिपाय वेदान्त दी है। आगे चल कर यह बात विस्तारपूर्वक 
बतलाई जायगी, कि गीता में अतिपादन किये गये विषय के सम्बन्ध सें उक्त 
टीकाकारो का किया हुआ निर्णय ठीक नहीं है। यहाँ पर सिर्फ यद्दी वतछाया है, 
कि बुद्धि को शुद्ध रखने के लिये आत्मा का भी अवश्य विचार करना पडता है। 
आत्मा के विषय में यह विचार दो प्रकार किया जाता है ;-( १) स्वय अपने 
पिण्ड, क्षेत्र अथवा शरीर के और मन के व्यापारों का निरीक्षण करके यह 
विचार करना, कि उस निरीक्षण से क्षेत्ररूपी आत्मा कैसे उत्पन्न होता है (गी 
अ १३ )। इसी को शारीरक अथवा क्षेत्र-क्षेत्रहत विचार कहते हैं; और इसी 
कारण वेदान्तसूञ्नों को आरीरक (शरीर का विचार करनेवाले ) सूत्र कहते हैं। 
स्वय अपने अपने शरीर और मन का इस प्रकार विचार द्ोने पर, (६ ) जानना 
चाहिये, कि उस विचार से निष्पन्न होनेवाले तत्व - और हमारे चारों ओर की 
दृश्य-स्ष्टि अर्थात्‌ ब्रह्माण्ड के निरीक्षण से निष्पन्न होनेबाला तत्त्व - दोनों एक ही 
ई अथवा भिन्न भिन्न हैं। इस अकार किये गये दृष्टि के निरीक्षण को क्षर-अक्षर- 
विचार अथवा व्यप्त-अव्यफ्त-विचार कहते हैं। सृष्टि के सब नाशवान्‌ पदार्थों को 
“क्षर या “व्यक्त! कहते हें, और रूष्टि के उन नाशवान्‌ पदार्थों मे जो सारभूत 
निद्यतत्त्व है, उसे 'अक्षर' या “अव्यक्त' कहते हैं (गी ८ २१; १५.१६ )। 
सतेत्रक्षेत्र्-बिचार और क्षर-अक्षर-विचार से प्राप्त होनेवाले इन दोनों तत्वों का फिर 
से विचार करने पर अकट होता है, कि ये दोनों तत्त्व जिससे निष्पन्न हुए हैं ओर 
इन दोनों के परे जो सब का मूलभ्ञत एकतत्त्व हे, उसी को “परमात्मा' अथवा 
“पुरुषोत्तम! कह्दते हें (गी ८ २० )। इन बातो का विचार सगवद्गीता में किया 
गया है; और अन्त में कर्मयोगशास्त्र की उपपत्ति बतलाने के लिये यह दिखलाया 
गया है, कि मूलभत परमात्मरूपी तत्त्व के ज्ञान से बुद्धि किस अकार शुद्ध हो 
जाती है । अतएवं उस उपपत्ति को अच्छी तरह समझ लेने के लिये हमें भी 
उन्हीं मार्गों का अचुकरण करना चाहिये। इन मार्गों में से अह्माण्ड-ज्ञान अथवा 
क्षर-अक्षर-विचार का विवेचन अगले ग्रकरण में किया जायगा। इस प्रकरण में, 
सदसद्विवेक-देवता के यथार्थ स्वरूप का निर्णय करने के लिये, पिण्ड-ज्ञान अथवा 


सातवां प्रकरण 
कापिलसांख्यशाखस्र अथवा क्षराक्षरविचार 


प्रक्लाति पुरुष चेव विद्धबनादी उभावषि। # 
>गी १६.१९ 


छल प्रकरण मे यह बात बतला ढी गई है, कि शरीर ओर शरीर के स्वामी 

या अधिष्टाता - क्षेत्र ओर क्षेत्र - के विचार के साथ ही साथ दृद्यसंष्टि 
ओर उसके मूलतत्त्व - क्षर ओर अक्षर-क्ा भी विचार करने के पश्चात्‌ फिर 
आत्मा के स्वरूप का निणय करना पडता है। इस क्षर-अक्षर सृष्टि का योग्य रांति 
से वर्णन करनेवाले तीन शास्त्र हें । पहला न्‍्यायशास्र और दूसरा कापिलसाख्य- 
झात्र । परन्तु इन दोनो भात्रों के सिद्धान्तों को अपूर्ण ठहरा कर वेदान्तशास्तर ने 
श्रद्य-स्वरूप का निर्णय एस तीसरी डी रीति से किया है। इस कारण वेदान्तग्रति- 
पादित उपपत्ति का विचार करने के पहले हमे न्याय और सांख्य शास्त्रों के 
सिद्धान्तों पर विचार करना चाहिये। वादरायणाचार्य के वेदान्तसूत्रो में इसी 
पद्धति से काम लिया गया हैं; ओर न्याय तथा साख्य के भर्तों का दूसरे अध्याय 
में खडन किया गया हैं। यद्यपि इस विषय का यहाँ पर विस्तृत वर्णन नहीं कर 
सकते, तथापि हमने उन बातों का उछ्केख इस प्रकरण मे आर अगले प्रकरण में 
स्पष्ट कर दिया है, कि जिनकी मगवद्रीता का रहस्य समझने मे आवश्यकता हे । 
न्यायिकों के सिद्धान्तों की अपेक्षा सांख्यवादियों के सिद्धान्त अधिक मद्दत्त्व के 
हैं। इसका कारण यद्ट है, कि कणाद के न्‍्यायमतों को किसी भी ग्म्मख वेदान्ती 
ने स्वीकार नहीं किया है, परन्तु ऋषिलसांख्यशास््र के वहुत-से सिद्धान्तों का 
उल्लेख मनु आदि के स्मतिम्रन्थों में तथा गीता मे भी पाया जाता है। वह्दा वाव 
चादरायणाचार्य ने भी ( वे. सू २.१.१९ और ९ २ १७ ) कहदी दृ। इस कारण 
पाठकों को साख्य के सिद्धान्तों का पारिचय प्रथम ही होना चाहिये। इस मे सन्देंद 
नहीं, कि वेदान्त में साख्यज्ञान्त्र के बहुत से सिद्धान्त पाये जाते हैं; परन्तु स्मरण 
रहे, कि सास्य और वेदान्त के आतिम सिद्धान्त एक दूसरे से बहुत भिन्न हूं। यही 
एक अश्न उपस्थित होता ढ, कि वेदान्त और साख्य के जो सिद्धान्त आपस में 
सिलते-जुलते है उन्हे पहले किसने निकाला था - वेदास्तियों ने या साट्यवादिया 
ने! परन्तु इस ग्रन्थ में इतने गहन विचार में वेश करने की आवश्यकता नहा इस 
अश्न का उत्तर तीन अकार से दिया जा सकता है। पहला यह, कि शायद ठपनिषद्‌ 
( बेटान्त ) और साख्य दोनो की इड्धि, दो सगे भाइयों के समान, साथ ही साथ 


धह्चति आर पुरुष, दोनो की अनादि लानो। 








आधिदिवतपक्ष और सक्षित्रक्षेत्र ज्ञिविचार श्ण१ 


पडता है; और यह मानना पडता है, कि गीता की गणना के अनुसार काल का 
अन्तर्भाव आकाश में और विधि-चल आदिकों का अन्तभौव अन्य महामूतों में 
किया गया दे। कुछ भी हो; इससें सदेह नहीं, कि क्षेत्र शब्द से सब छोगों को 
एक ही अर्थ अभिप्रेत है। अथांत, मानसिक और शारीरिक सब द्रव्यों और ग़ुर्णो 
का प्राणरूपी विशिष्ट चेतनायुक्त जो समुदाय है, उसी को क्षेत्र कहते हैं। शरीर 
शब्द का उपयोग झत देह के लिये भी किया जाता है। अतएवं उस विषय का 
विचार करते समये 'क्षेत्र शब्द द्वी का अविक उपयोग किया जाता हैं। क्योंकि 
वह शरीर शब्द से भिन्न है। क्षेत्र! का मूल अर्थ खेत है; परन्तु अस्तुत अकरण में 
“ सविकार और सजीव मनुष्य-देह ' के अर्थ में उसका लाक्षणिक उपयोग किया 
गया है। पहले जिसे हमने ' बडा कारखाना ” कहा है, वह यददी ' सविकार ओर 
सजीव मनुष्य देह ' है। बाहर का माल भीतर छेने के लिये ओर कारखाने के 
भीतर का माल वाहर भेजने के लिये, ज्ञानेन्द्रियों उस कारखाने के यथाक्रम द्वार 
हैं, और सन, बुद्धि, अहकार एवं चेतना उस कारखाने में काम करनेवाले नोकर 
हैं। ये नौकर जो कुछ व्यवद्दार कराते हैं या करते हैं, उन्हें इस क्षेत्र के व्यापार, 
विकार अथवा कम कहते हैं। 
इस अकार क्षेत्र' शब्द का अथ निश्चित हो जाने पर यह प्रश्न सहज ही 
उठता है, कि यह क्षेत्र अथवा खेत है किसका ) कारखाने का कोई स्वामी भी है 
या नहीं | आत्मा शब्द का उपयोग बहुधा सन, अन्तःकरण तथा स्वय अपने लिये भी 
किया जाता है। परन्तु उसका प्रधान अर्य क्षित्रज्ञ! अथवा “शरीर का स्वामी ही 
है। मनुष्य के जितने व्यापार हुआ करते हैं - चाहे वे मानसिक हो या शारीरिक - 
वे सब उसकी बुद्धि आदि अन्तरिन्द्रियाँ, चक्ष आदि ज्ञानेन्द्रियाँ, तथा हस्त-पाद 
आदि कर्मेन्द्रियों ही किया करती हैं। इन्द्रियों के इस समूह में बुद्धि और मन सब 
से श्रेष्ठ हैं। परतु, यद्यपि थे श्रेष्ठ हैं, तथापि अन्य इन्द्रियों के समान वे भी 
अन्त में जड देह वा अकृति के ही विकार हैं ( अग॒छा प्रकरण देखो ) अतएव, 
यद्यपि मन और वुद्धि समश्रेष्ठ है, तथापि उन्हें अपने अपने विशिष्ट व्यापार 
के अतिरिक्त और कुछ करते धरते नहीं बनता, और न कर सकनी सभव ही है। 
यही सच है, कि सन चिंतन करता दे ओर बुद्धि निश्चित करती है। परतु इससे यह 
निश्चित नहीं होता, कि इन कार्सों को बुद्धि ओर मन किस के लिये करते हैं, 
अथवा भिन्न भिन्न समय पर मन और बुद्धि के प्थक्‌ पृथक्‌ व्यापार हुआ करते 
हैं, इनका एकत्र ज्ञान होने के लिये जो एकता करनी पडती है, वह एकत्ता या 
एकीकरण कौन करता है, तथा उसी के अनुसार आगे सब इन्द्रियों को अपना 
अपना व्यापार तदनुकूछ करने की दिशा कोन दिखाता है। यह नहीं कहा जा 
» सकता, के यद्द सब काम मनुष्य का जड शरीर ही किया करता है। इसका 
कारण यह है, कि जब शरीर की चेतना अथवा सब इलूचल करने के व्यापार नष्ट 


सातवाँ प्रकरण 
कापिलसांख्यशासत्र अथवा क्षराक्षराविचार 


प्रकृति पुरुष चेव विद्धयनादी उसावपि। # 
->गी. १३, १९ 


पिछले प्रकरण मे यह बात बतला दी गई है, कि शरीर और शरीर के स्वामी 
. या अधिष्ठाता - क्षेत्र और क्षेत्रज - के विचार के साथ द्वी साथ दृ्यसृष्टि 
ओर उसके मृलतत्त्व - क्ष ओर अक्षर-का भी विचार करने के पश्चात्‌ फिर 
आत्मा के स्वरूप का निर्णय करना पडता है। इस क्षर-अक्षर सश्टि का योग्य रीति 
से वर्णन करनेवाले तीन शास्त्र हैं। पहला न्यायशासत्र और दूसरा कापिल्साख्य- 
शास्त्र । परन्तु इन दोनों जास््रों के सिद्धान्तों को अपूर्ण ठहरा कर वेदान्तशात््र ने 
ब्रद्म-स्वकृप का निर्णय एक तीसरी द्वी रीति से किया है। इस कारण वेदान्तप्रति 
पादित उपपत्ति का विचार करने के पहले हमे न्याय और साख्य शास्त्रों के 
सिद्वान्तों पर विचार करना चाहिये। बादरायणाचार्य के वेदान्तसूत्रों में इसी 
पद्धति से काम लिया गया है; और न्याय तथा साख्य के मतों का दूसरे अध्याय 
से खडन किया गया है। यद्यपि इस विपय का यहों पर विस्तृत वर्णन नहीं कर 
सकते, तथापि हमने उन बातो का उल्लेख इस अकरण में और अगले प्रकरण में 
स्पष्ट कर दिया दे, कि जिनकी भगवद्गीता का रहस्य समझने मे आवदयकता है । 
नंयायिकों के सिद्धान्तों की अपेक्षा साख्यवादियों के सिद्धान्त अधिक महत्त्व के 
हैं। इसका कारण यह है, कि कणाद के न्‍्यायमतों की किसी भी ग्रम्मख वेदान्ती 
ने स्वीकार नहीं किया हैं, परन्तु कापिलसाख्यशासत्र के वहुत-से सिद्धान्तों का 
उल्लेख मनु आदि के स्मृतिग्रन्धो मे तथा गीता मे भी पाया जाता हैं! वह्दा वात 
चादरायणाचार्य ने भी ( वे. सू ९. १. १९ ओर ९. ९. १७ ) कही हूं । इस कारण 
पाठकों को साख्य के सिद्धान्तों का परिचय प्रथम ही होना चाहिये। इस में सन्देद 
नहीं, कि वेदान्त में सांख्यग्ात्र के बहुत से सिद्धान्त पाये जाते ह; परन्तु स्मरण 
रहे, कि साख्य और चेढान्त के आतिम सिद्धान्त एक दूसरे स बहुत भिन्न हूं। यहां 
एक ग्रश्न उपस्थित होता है, कि वेदान्त ओर साख्य के जो सिद्धान्त आपस मं 
मिलते जुलते हैं उन्हे पहले किसने निकाला था -वेदान्तियों ने था सांस्यवादियों 
न! परन्तु इस ग्रन्थ में इतने गहन विचार में प्रवेश करने को आवश्यकता नद्गा। इस 
प्रश्न का उत्तर तीन प्रकार से दिय्रा जा सकता है । पहला यह, कि शायद उपनिषद्‌ 
( बेदान्त ) और सांख्य दोनो की शद्धि, दो सगे भाइयों के समान, साथ दी साथ 


” * प्रन्नति आर पुरुष, ठोनो की अनादि जानो । 
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झसकी गणना क्षेत्र द्वी में की जाती हैं (गीता १६ ६ ) | सघात से इस बात का 
निर्णय नही होता, कि क्षेत्र का स्वामी अर्थात्‌ क्षेत्रज कौन है। कुछ लोग सभझते 
हैं, कि समुख्बय में कोई नया गुण उत्पन्न हो जाता है। परन्तु पहले तो यह मत 
ही सत्य नहीं; क्योकि तत्त्वज्ञों ने पूर्ण विचार करके सिद्धान्त कर दिया है, कि जो 
पहले किसी भी रूप से अस्तित्व भे नहीं था, वह इस जगत्‌ में नया उत्पन्न नहीं 
होता ( गीता * १६ )। यदि हम इस सिद्धान्त को क्षण भर के लिये एक ओर 
पर दें, तो भी यह अ्रश्ष सहज ही उपस्थित हो जाता है, कि सघात में उत्पन्न 
होनेवारा यह नया गुण ही क्षेत्र का स्वामी क्‍यों न माना जाय। इस पर कई 
अवांचीन आधिभोतिकशास्त्रज्ञों का कथन है, कि द्रव्य और उसके गण भिन्न 
भिन्न नहीं रह सकते; गुण के लिये किसी-न-किसी अविष्ठटान की आवश्यकता 
होती है। इसी कारण समुञ्ययोत्पन्न गुण के बदले लोग समुत्वयय ही को इस क्षेत्र 
का स्वामी मानते हैं। ठीक है; परन्तु फिर व्यवद्यार में भी “अभ्रि! शब्द के बदले 
रूकडी, “विद्युत! के बदले मेघ, अथवा पृथ्वी की आकर्षण-शक्ति? के बदले प्रथ्वी 
ही क्‍यों नहीं कह्दा जाता) यदि यह बात निर्विवाद सिद्ध हैं, कि क्षेत्र के सब 
व्यापार व्यवस्थापूर्वक उचित रीति से मिल-ज़ुल कर चलते रहने के लिये - मन 
ओर बुद्धि के सिवा - किसी भिन्न शक्ति का अस्तित्व अद्नन्त आवश्यक है। और 
यदि यह बात सच हो, कि उस शक्ति का अधिष्ठान अब तक हमारे लिये अगम्य 
हैं, अथवा उस ज्ञक्ति या अधिष्ठान का पूर्ण-स्वरूप ठीक ठीक नहीं बतलाया जा 
सकता है, तो यह कह्दना न्‍्यायोंचित कैसे हो सकता है, कि वह शक्ति है ही नहीं १ 
जैसे कोई भी मनुष्य अपने ही कथे पर बैठ नहीं सकता, वेसे ही यह भी नहीं कहा 
जा सकता, कि सघातसवधी ज्ञान स्वय सघात दी प्राप्त कर छेता है । अतएवं तर्क 
की दृष्टि से भी यही दृढ अनुमान किया जाता है. कि देहेद्विय आदि सघात के व्यापार 
जिसके उपभोग के लिये अथवा छोम के लिये हुआ करते हैं, वह सघात से भिन्न 
ही है। यह तत्त्व - जो कि सघात से भिन्न है - स्वय सब बातों को जानता हे। 
इसलिये यह बात सच हे, कि सृष्टि के अन्य पदार्थों के सहृश यह स्वय अपने दी 
लिये : ज्ञेय ” अथोत्‌ गोचर हो नही सकता । परन्तु इसके आस्तित्व मे कुछ बाघा 
नहीं पड सकती । क्योंकि यह नियम नहीं है, कि सब पदार्था को एक ही श्रेणी 
या वे ( जैसे ज्ञेय ) में शामिल कर देना चाहिये। सब पदार्था के वर्ग या 
विभाग होते हैं; जैसे ज्ञाता और ज्ञेय - अर्थात्‌ जाननेवाला और जानने की वस्तु। 
और जब कोई वस्तु दूसरे वर्ग ( जेय ) में शामिल नही होती, तब उसका समावेश 
पहले वर्ग (ज्ञाता ) मे हो जाता हैं। एव उसका अस्तित्व भी जेय वस्तु के समान 
डी पूर्णतया सिद्ध होता है। इतना ही नहीं, किन्तु यह भी कहा जा सकता हे, कि 
सघात के परे जो आत्मतत्त्व है, वह स्वय जाता है। इसलिये उसको होनेवाले:ज्ञान 
का यदि बह स्वयं विषय न हो, तो कोई आश्रये की बात नहीं है। इसी अभि- 
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हु, ओर वायु के परमाणु में एक ही गुण है। इस प्रकार सब जगत पहले से ही 
सूक्ष्म आर नित्य परमाणुओं से भरा हुआ है। परमाणुओं के सिवा ससतार का 
मूलकारण और कुछ भी नहीं है। जब सूक्ष्म और नित्य परमाणओं के परस्पर 
सयोग का “आरभः? होता है, तब सृष्टि के व्यक्त पदार्य बनने रूगते है। नेयायिकों 
द्वारा प्रतिपादित सृष्टि की उत्पत्ति के सम्बन्ध की कल्पना को 'आरभ-वाद' कद्दते 
हैं। कुछ नैयायिक इसके आगे कभी नहीं बढते। एक नेयायिक के बारे में कहा 
जाता ह, कि खत्यु के समय जब उससे ईश्वर का नाम लेने को कहा गया, तब 
वह पीलवः | पीलवः | पीलवः | ? - परमाणु ! परमाणु | परमाणु | - चिका उठा 
कुछ दूसरे नेयायिक यह मानते हैं, ककि परमाणुओ के संयोग का निमित्तकारण 
ईश्वर है | इस अकार वे सूष्टि की कारण-परपरा की झखला को पूर्ण कर ठेते हैं । 
ऐसे नेयायिको को सेश्वर कहते हैं। वेदान्तसूत्र के दूसरे अध्याय के दूसरे पाद में 
इस परमाणुवाद का ( ९. * ११-१७ ) ओर इसके साथ ही साथ “ ईश्वर केवल 
निर्मित्तकारण है ” इस मत का सी ( ९. ९ ३७-३५ ) खडन किया गया है। 
उल्किखित परमाणुवाद का वर्णन पढ कर अग्नरेजी पढे-लिखे पाठकों को 
अवांचीन रसायनशास्त्रज्ञ डाल्टन के परमाण॒वाद का अवश्य ही स्मरण होगा। 
परन्तु पश्चिमी देशों में मसिद्ध रृश्टिशासत्रज डार्विन के उत्कान्तिवाद ने जिस प्रकार 
डाल्टन के परमाणुवाद की जड़ द्वी उखाड दी है, उसी प्रकार हमारे देश में भी 
आचीन समय से सांख्य-मत ने कणाद के मत की बुनियाद हिला डाली थी। 
कणाद के अनुयायी यद्द नहीं बतछा सकते, कि मूल परमाण को गति कैसे मिली। 
इसके अतिरिक्त वे लोग इस बात का भी यथोचित निर्णय नहीं कर सकते कि 
वृक्ष, पशु, मनुष्य इत्यादि संचेतन प्राणियों की ऋमशः बढती हुई श्रेणियों कैसे 
वर्नी; ओर अचेतन को सचेतनता केसे ग्राप्त हुई। यदह्द निर्णय पश्चिमी देशों में 
उन्नीसवी सदी में छामार्क और डार्विन ने, तथा हमारे यहां प्राचीन समय मे 
कपिलमुनि ने किया है। दोनों मतो का यही तात्पय है, कि एक ही मूलपदार्थ के 
गुणों का विकास हुआ; और फिर धीरे धीरे सव राश्टि की रचना द्ोती गई। इस 
कारण पहले हिंदुस्थान मे, और सव पश्चिमी देशो में भी, परमाणुवाद पर विश्वास 
नहीं रहा है। अब तो आधुनिक पदार्थशास्ञो ने यह भी सिद्ध कर दिखाया है, 
कि परमाणु अविभाज्य नहीं हैं। आजकल जैसे सथ्टि के अनेक पदायों का प्रथक्रण 
और परीक्षण करके अनेक सशिशार्त्रों के आधार पर परमाणुवाद या उत्कान्तिवाद 
को सिद्ध कर दे सकते हैं, वैसे प्राचीन समय मे नहीं कर सकते ये । न्थ्टि के पदार्थों 
पर नये नये और मिन्न मिन्न अयोग करना, अथवा अनेक अ्रकार से उनका धथ- 
करण करके उनके गुण-घर्म निश्चित करना, या सजीव स॒ष्टि के नये-पुराने अनेक 
प्राणियों के शारीरिक अवयचों की एकत्र तुलना करना इत्यादि आधिभौतिक शास्त्रों 
की अर्वाचीन युक्तिया कणाद या कपिल को माहढूम नहीं यी। उस समय उनकी 


आधिदेवतपक्ष ओर सक्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार श्ण्ण्‌ 


पिण्ड भे है, वही ब्रह्माण्ड से है। यही चराचर राष्टि में अन्तिम सत्य है। 
पश्चिमी देशों में भी इन बातो की चर्चा की गई है; और कान्ट जैसे कुछ पश्चिसी 
तत्त्कज्ञों के सिद्धान्त हमारे वेदान्तशास्त्र के सिद्धान्तों से बहुत कुछ मिलते-जुलते 
भी हैं। जब हम इस बात पर ध्यान देते हे, ओर जब हस यह भी देखते हैं, कि 
चर्तमान समय की नाई प्राचीन काल में आधिभौतिक शास्त्रों की उन्नति नहीं हुई 
थी; तब ऐसी अवस्था में जिन लोगों ने वेदान्त के अपूर्ब सिद्धान्तों को हूंढ 
निकाला, उनके अलोकिक बुद्धिवैभव के बारे में आश्चर्य हुए बिना नहीं रहता । 
और न केवल आश्चर्य ह्वी होना चाहिये, किन्तु उसके बारे में उचित अभिमान 
भी होना चाहिये । 





फक्षपा७9 और 50 ४ए0णए ?ग्राणए० 7 शा इन दोनों तत्वो का विचार किया 
है ओर फिर उनकी एकता दिखाई गई है। क्षेत्र-क्षेत्र-विचार मे ?879०07००४४ आदि 
मानसशास्रो का, ओर क्षर-अक्षर-विचार मे शित्रञआ०७, )४०६४४०75४४708 आदि शात्रो 
का समावेश होता है। इस बात को पश्चिमी पण्डित भी मानते है, कि उक्त सब शाद्रो 
का क्चिार कर लेने पर ही आत्मस्वरूप का निर्णय करना पडता है । 
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सांध्यमार्गी ही नहीं है; वरन्‌ उसमें, आत्म-अनात्म-विचार से सब कमों का 
सन्‍्यास करके ब्रह्मज्ञान में निमग्न रहनेवाले वेदामन्तियो का भी समावेश किया 
गया दे। शब्द-शास्त्रज्ञों का कथन है, कि 'साख्य” शब्द 'स-ख्या धातु से बना 
है। इसलिये इसका पहला अर्थ 'गिननेवाला' है; और कपिलशास््र के मल्तत्त् 
नेगिने सिर्फ पचीस ही हैं। इसलिये उसे “गिननेवाले' के अर्थ भे यह विशैष्ट 
साख्य' नाम दिया गया। अनन्तर फिर 'साख्य” शब्द का अर्य बहुत व्यापक 
हो गया; और उससे सब अ्रकार के तत्त्वज्ञान का समावेश होने लगा। यही कारण 
है, कि जब पहले पहल कापिल-मिक्षुओं को 'साख्य' कहने की परिपाठी प्रचलित 
हो गई, तब वेदान्ती सन्‍्यासियों को भी यही नाम दिया जाने लगा होंगा। कुछ 
भी हो; इस प्रकरण का हमने जान-बूझकर यह हूम्बा-चोंडा 'कापिलसाख्यशास्र' 
नास इसलिये रखा दे, कि साख्य शब्द के उफ्त अर्थ-भेद के कारण कछ गडबडी 
न हो। कापिलसाख्यशात्त्र में भी कणाद के न्यायशास्त्र के समान सूत्र है। परत 
गोडपादाचार्य या शारीर-भाष्यकार श्री शकराचार्य ने इन सूत्रों का आवार 
अपने अन्थों में नही लिया हं। इसलिये बहुतेरें विद्वान समझते ह, कि ये सूत्र 
कदाचित्‌ आचीन न हों। इंश्वरक्ृप्ण की 'साख्यकारिका' उक्त सूत्रों से प्राचीन 
मानी जाती है; ओर उस पर शकराचार्य के दादागरुरु गौडपाद ने भाष्य लिखा 
है। शाकर-भाप्य से भी इसी कारिका के कुछ अवतरण लिये हैं। सन्‌ ५७० 
ईंसवी से पहले इस अन्थ का जो अचुवाद चीनी भाषा मे हुआ था वह इस समय 
उपलब्ध हें।” इंश्वरक्ृष्ण ने अपनी 'कारिका” के अन्त में कहा है, कि 'पप्टितन्त्र 

नामक साठ प्रकरणों के एक प्राचीन और विस्तृत ग्रन्थ का भावार्थ ( कुछ अकरणो 
को छोड ) सत्तर आर्या-पद्यों में इस ग्रन्थ में दिया गया हैं। यह पप्टितन्त्र अन्ध 
अब उपलब्ध नहीं है। इसी लिये इन कारिकाओ के आधार पर ही कापिलसास्यशास्त्र 
के मलसिद्धान्तों का विवेचन हमने यहाँ किया है। महाभारत में साख्य-मत का 





अब बोद्ध यन्‍थो से इृश्वरक्ष्प्ण का बहुत कुछ हाल जाना जा सकता है। बाद्ध 

पण्दित वहुबध का गुरु इश्वरक्ृष्ण का समकालीन य्रातिपक्षी था! वमुत॒न्ध का जो ऊीवना 
चौरित, परमार्थ ने (सन ई. ४५९- ८६९ में) चीनी भाषा म लिखा था, बह अब 
प्रकाशित हुआ है। इससे डॉक्टर टककद ने यह अनुमान किया हे, कि इश्वरमभ्रष्ण का 
समय सन ४५० $० के लगभग है। ०7०ए४:पावं शी 6 अ9/व4)॥ दाद 80:/69 
शी ध4+ ८ उडचचाा 4 उ7'धदावं, 909 कफ 33-93, परन्तु दॉक्टर विन्सन्‍्ट स्मिथ 
की राय है, कि स्वयं वरसवन्धु का समय ही चोथी सठी में (लगभग ४६८०-९० ) होना 
चाहिये। क्योकि उसके यन्थो का अनुवाटठ सन ४०४ इसवी मे चीनी भाषा में हुआ ह। 
वसुवन्ध पा समय इस प्रकार जब पीछे हट जाता है, तब उर्सी प्रकार अध्वरश्प्ण फा 
समय भी करीब <०० वर्ष पीछे हटाना पडता हे, अर्थात सत २४० इसबरी के लगमग 
टेश्वरकप्ण का समय आ पहुँचता है। 70076 शिक्राप्रिव 26777 याडई/०७/ श्र 
मात, ठोपे, फते, छ 828 
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हुई हो; और उपनिषदों मे जो सिद्धान्त साख्यों के सतो के समान दीख पड़ते हैं, 
उन्हें उपनिषत्कारों ने स्वतत्र रीति से खोज निकाला हो। दूसरा यह, कि कदाचित्‌ 
कुछ सिद्धान्त साख्यक्षासत्र से लेकर वेदान्तियों ने उन्हें वेदान्त के अनुकूल स्वरूप 
दे दिया हो। तीसरा यह कि प्राचीन वेदान्त के सिद्धान्तों में ही कपिलाचार्य ने 
अपने मत के अनुसार कुछ परिवर्तन और सुधार करके साख्यशास्त्र की उपपत्ति 
कर दी हो। इन तीनों में से तीसरी बात ही अधिक विश्वसनीय ज्ञात होती है; 
क्योंकि, यद्यपि चेदान्त और साख्य दोनों बहुत प्राचीन हैं, तथापि उनमे वेदान्त 
या उपनिषद्‌ साख्य से भी अविक प्राचीन ( श्रौत ) हैं। अस्तु, यदि पहले हस 
न्याय और साख्य के सिद्धान्तों को अच्छी तरह समझ लें तो फिर वेदान्त के - 
विजेषतः गीत्ता-प्रतिपादित चेदान्त फे-तत्त्व जल्दी समझ में आ जायेंगे । इसलिये 
पहले इसे इस बात का चिचार करना चाहिये, कि इन दो स्मात॑ शास्मतों का, क्षर- 
अक्षर-सृष्टि की रचना के विपय में क्या मत है। 

बहुतेरे छोग न्‍्यायश्ञासत्र का यही उपयोग समझते हैं, कि किसी विवक्षित 
अथवा गह्दीत बात से तक के द्वारा कुछ अनुमान कैसे निकाले जावे; और इन 
भनुमानों से से यह निर्णय केसे किया जावे, कि कौन-से सही है और कोन-से 
 गछ्त हैं। परन्तु यह भूल है। अनुमानादि प्रमाणखड न्यायश्ञास्र का एक भाग 
है सद्दी; परन्तु यही कुछ उसका ग्रधान विषय नही है। प्रसाणों के अतिरिक्त, 
सृष्टि की अनेक चस्तुओं का यान्ती प्रमेय पदार्थों का वर्गीकरण करके नीचे के वर्य 
से ऊपर के वर्ग की ओर चढते जाने से सृष्टि के सब पदार्थों के मूलवर्ग कितने हैं, 
उनके शुण-धर्स क्या हैं, उनसे अन्य पदार्थों की उत्पत्ति केसी होती है, ओर ये 
बातें किस प्रकार सिद्ध हो सकती हैं, इत्यादि अनेक प्रश्नों का भी विचार न्‍्याय- 
शक में किया गया है। यही कहना उचित होगा, के यह शास्त्र केवल अनुमान- 
खड़े का विचार करने के लिये नहीं; वरन थक्त प्रश्नों का विचार करने ही के 
लिये निर्माण किया गया है। कणाद के न्यायसूत्रों का भारभम और आगे की 
रचना भी इसी प्रकार की है। कणाद के अनुयायियों को काणाद कहते हैं। इन 
दोनों का कहना है, कि जगत्‌ का सूलकारण परमाणु ही है। परमाणु के विषय मे 
कणाद की और पश्चिमी आधिभौतिक-शास््रजश्ञों की व्याख्या एक ही समान है। 
किसी भी पदार्थ का विभाग करते करते अन्त में जब विभाग नही हो सकता, तब 
उसे परमाणु ( परम +अणु ) कहना चाहिये। जैसे जैसे ये परमाणु एकत्र होते 
जाते हैं, वैसे वैसे सयोग के कारण उनमें नये नये गण उत्पन्न होते हैं; और भिन्न 
भिन्न पदार्थ बनते जाते हैं। मन और आत्मा के भी परमाणु होते हैं; और जब वे 
एकत्र होते हैं तब चैतन्य की उत्पत्ति होती है। पृथ्वी, जल, तेज, और वायु के 
परमाशु स्वभाव ही से एथक्‌ एथक्‌ हैं। श॒थ्वी के मूलपरमाणु में चार ग्रुण ( रूप, 
"स, गध, स्पर्श ) हैं, पानी के परमाणु मे तीन ग्रण हैं, तेज के परमाणु में दो गुण 
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उससे - शन्य को छोड और कुछ भी थ्रास हो नहीं सकता | इसलिये यह बात सदा 
ध्यान में रखनी चाहिये, कि उत्पन्न हुई वस्तु में - अर्थात्‌ कार्य में - जो गण दौख 
पडते हैं, वे गुण जिससे यह वस्तु उत्पन्न हुई है, उसमें ( अर्थात्‌ कारण में ) 
सूक्ष्म रीति से तो अवश्य होने ही चाहिये (सा. का ६ )। बौद्ध और काणाद 
यह मानते हैं, कि पदार्थ का नाश हो कर उससे दूसरा नया पढार्थ बनता है। 
डदाहरणाथ, बीज का नाश होने के वाद उससे अकुर और अकुर का नाश होने 
के बाठ उससे पेड होता है। परन्तु साख्यशास्त्रियों और वेदान्तियों को यह मत 
पसद नहीं हैं । वे कहते हं, कि ब्ृक्ष के बीज में जो “द्रव्य ” हें उनका नाश नहीं 
होता; किन्तु वे ह्वी द्रव्य जमीन से ओर वायु से दूसरे द्वव्यों को खीच लिया करते 
है; ओर इसी कारण से वीज को अकुर का नया स्वरूप या अवस्था ग्राप्त दो 
जाती हैं (वे. सू. शा. भा. ९. १. १८ )। इसी प्रकार जब रूकडी जलती है, 
तव उसके ही राख या धुओं आदि रुपान्तर हो जाते है । कटी के मूल “ द्वव्यों 
का नाश हो कर धुओं नामक कोई नया पदार्य उत्पन्न नहीं होता । छादोग्योपनिपद 
(६ २, ९) में कहा हैं ' कथमसतः सज्जायेत ” - जो है ही नहीं - उससे जो 
है - वह केसे ग्रात्त हो सकता है। जगत्‌ के मूलकारण के लिये 'असत्‌” शब्द का 
उपयोग कभी कभी उपनिपदो मे किया गया ह (छा. ३. १५. १; त. २ ७. १) 
परन्तु यहाँ 'असत्‌' का अर्थ अभाव- नहीं” नही हं। किन्तु वेदान्तसूत्रों ( २. १ 
१६. १७ ) में यह निश्चय किया गया है, कि “असत” शब्द से केवल नामरूपा- 
त्मक व्यक्त स्वरूप या अवस्था का अभाव ही विवक्षित हेँ। दूध से ही 'दही 
बनता है, पानी से नहीं; तिल से ही तेल निकलता है, वाहक्ल से नही; इत्यादि 
प्रत्यक्ष देखे हुए अनुभवों से भी यहीं सिद्धान्त अ्रकट होता है। यदि हम थद्द 
मान ले, कि 'कारण' में जो ग्रुण नहीं है, वे कार्य! में स्वतन्त्र रीति से उत्पन्न 
होते है; तों फिर इस इसका कारण नहीं बतला सकते, कि पानी से दह्दी क्यों 
नही बनता ? साराश यह दै, कि जो मूल में ह ही नहीं, उससे अमी जो अस्तित्व 
में है, वह उत्पन्न नही हो सकता। इसलिये सांख्यवादियो ने यद्द सिद्धान्त निकाला 
कि किसी कार्य के वर्तमान द्वव्याश और ग्रण मृलकारण में भी क्सी-न-किसी 
रूप से रहते है। इसी सिद्धान्त को 'सत्कायवाद” कहते हू। अवाचीन पदाथ- 
विज्ञान के ज्ञाताओं ने भी यही सिद्धान्त हँढ निकाला है, कि पदाथा के जड द्वन्य 
और कर्मशक्ति दोनो सवंदा मौजूद रहते द। किसी पदार्थ के चाहिये जितने 
रूपान्तर हो जायें; तो भी अन्त में सष्टि के कुल द्रव्याश का और कर्म-शाक्ति का 
जोड हमेंशा एक-सा बना रहता हैं। उठाहरणार्थ, जब हम दीपक को जलता 
देखते है, तव तेल भी धीरे धोरें कम होता जाता हैं; ऑर अन्त मे वह नष्ट हुआ- 
सा दीख पडता है। यद्यापि यह सब तेल जल जाता है, तथापि उसके परमाणओ 
का बिलकुल ही नाग नहीं हो जाता उन परमाणुओं का अस्तित्व घुएँ या काजल 
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हुई हो; ओर उपनिषदों में जो सिद्धान्त साख्यों के मतों के समान दीख पड़ते हैं, 
उन्हें उपनिषत्कारों ने स्वतन्न रीति से खोज निकाला हो | दूसरा यह, कि कदाचित्त्‌ 
कुछ सिद्धान्त साख्यशास्त्र से लेकर वेदान्तियों ने उन्हे वेदान्त के अनुकूल स्वरूप 
दे दिया दहो। तीसरा यह कि प्राचीन वेदान्त के सिद्धान्तों में ही कपिलाचार्य ने 
अपने मत के अनुसार कुछ परिवर्तन ओर सुधार करके साख्यशास्त्र की उपपात्ति 
कर दी हो। इन तीनों में से तीसरी बात्त ही अधिक विश्वसनीय ज्ञात होती है; 
क्योंकि, यद्यपि वेदान्त और साख्य दोनों वहुत्त प्राचीन हैं, तथापि उनमे वेदान्त 
या उपनिषद्‌ सांख्य से भी अविक प्राचीन (श्रौत ) हूं। अस्तु; यदि पहले हस 
न्याय और साख्य के सिद्धान्तों को अच्छी तरह समझ लें तो फिर वेदान्त झे - 
विशेषतः गीता-प्रतिपादित चेदान्त के-तत्त्व जत्दी समझ मे भा जायेंगे। इसलिये 
पहले हमें इस बात का विचार करना चाहिये, कि इन दो स्मात॑ शास्त्रों का, क्षर- 
अक्षर-सृश्टि की रचना के विपय में क्या मत है। 

चहुतेरे लोग न्‍्यायश्ञासत्र का यही उपयोग समझते हैं, कि किसी विवक्षित 
अथवा ग्रद्दीतत बात से तक के द्वारा कुछ अनुमान कैसे निकाले जावें; ओर इन 
अनुमानों में से यह निर्णय कैसे किया जायें, कि कौन-से सही हैं और कौन-से 
, गलत हैं। परन्तु यह भूल है। अनुमानादि प्रमाणखड न्यायशास्त्र का एक भाग 
है सद्दी; परन्तु यही कुछ उसका प्रधान विषय नहीं है। अमाणणों के अतिरित्त, 
सृष्टि की अनेक वस्तुओं का यानी अमेय पदार्थों का वर्गीकरण करके नीचे के वर्ग 
से ऊपर के वर्ग की ओर चढते जाने से सृष्टि के सब पदार्थों के मूलवर्ग कितने हें, 
उनके गुण-वर्म क्या हें, उनसे अन्य पदार्थों की उत्पत्ति केसी होती हे, ओर ये 
वार्ते किस प्रकार सिद्ध हो सकती हैं, इत्यादि अनेक प्रश्नों का सी विचार न्याय- 
शास्त्र में किया गया है। यही कहना उचित होगा, कि यह शास्त्र केवल अनुसान- 
खड का विचार करने के लिये नहीं; वरन्‌ उक्त अश्नो का विचार करने दी के 
लिये निर्माण किया गया है। कणाद के न्याययूत्रों का भारभ ओर आगे की 
रचना भी इसी प्रकार की है। कणाद के अनुयायियों को काणाद कहते हैं। इन 
दोनों का कहना है, कि जगत्‌ का मूलकारण परमाणु ही दे। परमाणु के विषय मे 
कणाद की और पश्चिमी आधिभोतिक-शास्त्रज्ञों की व्याख्या एक ही समान है । 
किसी भी पदार्थ का विभाग करते करते अन्त में जब विभाग नहीं हो सकता, तब 
उसे परमाणु ( परम +- अणु ) कह्दना चाहिये। जैसे जैसे ये परमाणु एकन्न होते 
जाते हैं, वैसे वेसे सयोग के कारण उनमें नये नये गुण उत्पन्न होते हैं; और भिन्न 
मिन्न पदार्थ बनते जाते हैं। सन और आत्मा के भी परमाणु होते हैं; और जब वे 
एकत्र होते हैं तब चैतन्य की उत्पत्ति द्वोती है। पृथ्वी, जल, तेज, और वायु के 
परमाणु स्वभाव ही से प्थक्‌ एथक्‌ हैं। पृथ्वी के मूलपरमाणु में चार ग्रुण ( रूप 
*स, गव, स्पशे ) हैं; पानी के परमाणु में तीन गुण हैं, तेज के परमाणु मे दो गुण 
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सें भी होने चाहिये। अब यदि हम सृष्टि, की ओर देखें, तो हमें वक्ष, पड 
सनुष्य, पत्थर, सोना, चॉदी, हीरा, जल, वायु इत्यादि अनेक पदार्थ दीख 
पड़ते है; और इन सब के रूप तथा गुण भी भिन्न भिन्न हें। साख्यवादियों का 
सिद्धान्त हं, कि यह भिन्नता या नानात्व आदि में - अर्थात्‌ सूलपढार्य मे- 
नहीं हैं; किन्तु मूल में सब वस्तुओं का द्रव्य एक ही है। अवचीन रसायन- 
शास्त्रज्ञों ने भिन्न भिन्न ढृग्यों का पृथकरण करके पहले ६२ मलतत्त्व ढेंढ निराछे 
थे; परन्तु अब पश्चिम विज्नानवेत्ताओं ने भी यह निश्चय कर लिया है, कि ये ६५ 
मूलतत्त्व स्वतत्र या स्वयसिद्ध नहीं हं। किन्तु इन सव की जड़ में कोई-न-कोई 
एक ही पदार्थ है; ओर उस पदार्थ से ही सूर्य, चठ्र, तारागण, प्रथ्वी इत्यादि 
सारी छष्टि उत्पन्न हुई हं। इसलिये अब उक्त सिद्धान्त का अधिक विवेचन 
आवश्यक नहीं है । जगत्‌ के सव पदाथों का जो यह मलद्॒व्य है, उसे ही साख्य- 
शाह सें प्रकृति' कहते हं। प्रकृति का अर्थ “मल का ? है। इस प्रकृति से आगे 
जो पदार्थ बनते हैं, उन्हें (विक्ृृति' अर्थात्‌ मल्द्रव्य के विंकार कहते है। 

परन्तु यद्यपि सब पढाथों में मूल्छव्य एक ही है, तथापि यदि इस मल्द्रव्य 
में गुण भी एक ही हो, तो सत्कार्यवादाजुसार इन एक ही गण से अनेक गुणा का 
उत्पन्न होना सभव नहीं हैं। ओर, इधर तो जब हम इस जगत्‌ के पत्थर, मिटटी, 
पानी, सोना इल्यादे भिन्न भिन्न पदार्थों की ओर देखते है, तब उनमें भिन्न भिन्न 
अनेक गुण पाये जाते हैं। इसलिये पहले सब पदार्थों के गुणों का निरीक्षण करके 
साख्यवादियों ने इन गुणो के सत्त्व, रज ओर तम ये तीन भेढ था वर्ग कर दिंये 
हं। इसका कारण यही है, कि जब हम किसी भी पढार्थ को ठेखते हैं, तत्र 
खमावतः उसकी दों भिन्न भिन्न अवस्थाएँ दीख पडती है; - पहली शद्ध, निर्मल 
या पूर्णावस्था, भार दूसरी उसके विरुद्ध निकृष्टावस्था | परन्तु साथ ही साय 
निकृप्टावस्था से पू्णावस्था की ओर बढने की उस पदार्थ की प्रद्ति भी हाए- 
गोचर हआ करती है; यही तीसरी अवस्था 8। इन तीना अवस्थाआ म न 
झुद्धावस्था या पृर्णावस्था को सात्तिक, निरकृश्धवस्था को तामसिक आर ग्रवत- 
कावस्था को राजसिक कहते है। इस प्रकार साख्यवादी कद्दते दर, कि सच्तन, रजे 
सौर तम तीनों गण सब पढायों के मूल्द्रब्य मे अर्थात्‌ प्रकृति म आरम्भ से हा 
रद्दा करते हैं। यदि यह कहा जाय, कि इन तीन गुणो द्वी को प्रकृति कहते ह 
तो अनुचित नहीं होगा। इन तीनों गुर्णों में से प्रत्येक मुण का जोर आरम्भ न 
समान या बराबर रददता हैं, इसी लिये पहले पहल यह प्रकृृति साम्बावस्था न 
रहती है। यह साम्यावस्था जगन्‌ के आरम्भ में थी, आर जगन्‌ का लय द६/ जान 
पर बसी द्वी फिर हो जायगी। साम्यावस्था में कुछ भी हलचल नहीं होती, सत्र 
कुछ स्तब्ध रहता हैं । परन्तु जब उक्त तीनो गुण न्यूनाविक होने लगत है, तंत्र 
अबृत्यात्मक रजोगुण के कारण मूलप्रकृति से भिन्न भिन्न पदार्थ होने छाते इ+ 
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दृष्टि के सामने जितनी सामग्री यी, उसी के आधार पर उन्हों ने अपने सिद्धान्त 
#ूँढ निकाले हैँ। तथापि, यह आश्चर्य की बात है, कि सृष्टि की वृद्धि और उसकी 
घटना के विपय भे साख्यशास्रकारों के तात्तिवक सिद्धान्त में और अरवाचीन 
आधिभातिक शास्रकारो के तात्त्विक सिद्धान्त में, बहुत-सा भेढ नहीं हैं। इसमे 
सदेह नहीं, कि सशध्टिशास्र के जान की बृद्धि के कारण वर्तमान समय में इस मत 
की आधिभातिक उपपत्ति का चर्णन अविक नियमवद्ध प्रणाली से किया जा 
सकता है, ओर आधिभौतिक ज्ञान की बृद्धि के कारण हमे व्यवह्वार की दाष्ट्रि से 
भी बहुत छास हुआ है। परन्ठ आधिभोतिक शास्त्रकार भी एक ही अव्यक्त 
प्रकृति से अनेक अकार की व्यक्त स॒ष्टि केसे हुई, इस विषय में कपिछ की अपेक्षा 
कुछ अधिक नहीं बतला सकते | इस वात को भरी भांति समझा देने के लिये ही 
इमने आगे चल कर, बीच में कापिल के सिद्धान्तो के साथ द्वी साथ, देकेल के 
सिद्धान्तों का भी, तुलना के लिये सक्षिप्त वर्णन किया है। हेकेल ने अपने ग्रन्थ 
में साफ साफ लिख दिया दे, कि मेंने ये सिद्धान्त कुछ नये सिरे से नहीं खोजे 
है। वरन्‌ , डार्पिन, स्पेन्सर, इत्यादि पिछले आधिभौतिक पडितो के ग्थो के 
आधार से ही मैं अपने सिद्धान्तों का प्रतिपादन करता हूँ । तथापि, पहले पहल 
उसी ने इन सब सिद्धान्तों को ठीक ठीक नियमानुसार लिख कर सरलतापूर्वक 
इनका एकत्न वर्णन “विश्व की पहेली ”” नामक ग्रथ से किया हैं। इस कारण, 
सुभीते के लिये, हमने उसे ही सब आधिभौतिक तत्त्वज्ञों का मुखिया माना है; 
ओर उसी के मतों छा इस ग्रकरण में तथा अगले प्रकरण मे विशेष उछेख किया 
हैं। कहने की आवश्यकता नहीं, कि यह उल्लेख बहुत ही सक्षिप्त है; परन्तु इससे 
अधिक इन सिद्धान्तों का विवेचन इस अन्थ से नहीं किया जा सकता। जिन्हें 
इस विषय का विस्तृत वर्णन पढना द्वो उन्हे स्पेन्सर, डार्विन, हेकेल आदि पाडितों 
के मूलग्रन्थों को अवलोकन करना चाहिये। 

कपिल के साख्यशास्त्र का विचार करने के पहले यह कह देना उचित द्वोगा, 
कि 'साख्य! शब्द के दो भिन्न भिन्न अथ होते हैं । पहला अर्थ कपिलाचार्य द्वारा 
अतिपादित “ साख्यशास्त्र” है । उसी का उछेख इस प्रकरण में, तथा एक बार 
भगवद्गीता ( १८. १३ ) में सी किया गया है। परन्तु, इस विशिष्ट अर्थ के सिवा 
सब अकार के तत्त्वज्ञान को भी सामन्यतः 'साख्य' ही कहने की पारिपादी हें; 
और: इसी 'सांख्य' शब्द में वेदान्तशासत्र का भी समावेश किया है। 'साख्यनिष्ठा 
अथवा 'साख्ययोग! शब्दों में 'साख्य” का यही सामान्य अर्थ अभीष्ट है। इस 
निष्ठा के ज्ञानी पुरुषों को भी भगवद्गीता में जहाँ (गी २ ३५; ३, ३; ५. ४, 
७६ और १३. २४ ) 'साख्य” कहा है, वहाँ सांख्य शब्द का अर्थ केवल कापिल 

# 796 शवद्र/6 ता (#6 ए7ए2४८, फेज फणा॥ सें॥००:०७ इस ग्रन्थ की हे. 
४. &. 006७० 7०7४४ आज्वत्ति का ही हमने सर्वत्र उपयोग किया है। 
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उदाहरणार्थ, रसायनशास्त्र, विद्युच्छात्र, पदार्थविज्ञानशासत्र, सब विविध-ज्ञान 
या विज्ञान ही हैं। 

साम्यावस्था में रहनेवाली ग्रकृति को साख्यशास््र में 'अव्यक्त” अर्थात्‌ 
इन्द्रियो को गोचर न होनेवाली कहा है। इस अकृति के सत्तत, रज और तम इन 
तीनों गुणों की परस्पर-न्यूनाधिकता के कारण जो अनेक पदार्थ हमारी इन्द्रियो को 
गोचर द्वोते हैं, अर्थात्‌ जिन्हें हम देखते हैं, सुनते हैं, चखते है, दूँघते हैं, या 
स्पश करते हैं, उन्हें साख्यशास्त्र में “व्यक्त” कहा है। स्मरण रहे, कि जो पदार्थ 
इमारी इन्द्रियो को स्पष्ट रीति से गोंचर हो सकते हें, वे सब “व्यफ्त' कहलाते 
हैं। चाहे फिर वें पदार्थ अपनी आकृति के कारण, रूप के कारण, गध के कारण, 
या किसी अन्य गुण के कारण व्यक्त होते हों। व्यक्त पदार्थ अनेक ह। 
उनसे से कुछ, जैसे पत्थर, पेड, पद्ण इत्यादि स्थूछ कहलाते हैं; और कुछ जेसे 
मन, बुद्धि, आकाश इत्यादि ( यद्यपि ये इन्द्रिय-गोंचर अर्थात्‌ व्यक्त हैं, तथापि) 
सूक्ष्म कहलाते हैं। यहाँ 'यूक्ष्म से छोटे का मतलब नहीं है। क्योंकि आकाश 
यद्यपि सूक्ष्म है, तथापि वह सारे जगत्‌ में सत्र व्याप्त है। इसलिये, सूक्ष्म शब्द 
से “ स्थूल के विरुद्ध ” या वायु से भी अधिक मद्दीन, यही अर्थ लेना चाहियें। 
'स्थूल”ः और "सूक्ष्म! शब्दों से किसी वस्तु की शरीर-रचना का ज्ञान होता 
है; ओर “व्यक्त! एवं “अव्यक्त” शब्दों से हमे यद्द बोध होता है, कि उस वस्तु 
का प्रत्नक्ष ज्ञान हमें हो सकता है या नहीं। अतएवं भिन्न भिन्न पढाथां से से 
( चाहे वे ढोनों सूक्ष्म हो तो भी ) एक व्यक्त और दूसरा अव्यक्त हो सकता ह+ 
उदाहरणार्थ, यद्यपि हवा सूक्ष्म हे, तथापि हमारी स्पशेन्द्रिय को उसका ज्ञान 
होता है। इसलिये उसे व्यक्त कहते हैं। और सब पदार्थों की मूलग्रकृति ( या 
मूलद्रव्य ) वायु से भी अत्यत सूक्ष्म ह और उसका जान हमारी किसी इच्द्रिय 
को नहीं होता, इसलिये उसे अव्यक्त कहते है। अब यहां प्रश्न हो सकता हैं, 
कि यदि इस प्रकृति का ज्ञान किसी भी इन्द्रिय को नहीं होता, तो उसका 
अस्तित्व सिद्ध करने के लिये क्या प्रमाण है। इस अश्न का उत्तर साख्यवादों 
इस प्रकार देते हैं, कि अनेक व्यक्त पदार्थों के अवलोकन से सत्कार्यवाद के 
अनुसार यही अनुमान सिद्ध होता है, कि इन सव पदार्थों का मूलरूप ( प्रकृति ) 
यद्यपि इन्द्रियों को प्रत्यक्ष गोचर न हो, तथापि उसका अखित्व सूक्ष्म 9 
अवश्य द्वोना ही चाहिये (सा का. <)। वेदान्तियों ने भी ब्रह्म का अस्तित्व 
सिद्ध करने के लिये इसी युक्ति को स्वीकार किया है ( कठ $. १९, १३ पर 
शाकरभाष्य देखो )। यादे हम अकृति को इस श्रकार अल्यत सूक्ष्म ऑर अत्य के 
मान लें, तो नैयायिको के परमाण॒वाद की जड ही उखड जाती है। क्योंकि 
परमाणु यद्यपि अव्यक्त और असख्य हो सकते हैं, तथापि अत्येक परमाणु के 
स्वतत्न व्यक्ति या अवयव हो जाने के कारण यह अश्न फिर भी शेप रद्द जाता 
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निर्णय कई अध्यायों मे किया गया है। परन्तु उनमें वेदान्त-मतों का मी मिश्रण 
हो गया है; इसलिये कपिल के शुद्ध साख्य-मत को जानने के लिये दूसरे अन्यों को 
भी देखने की आवश्यकता होती है। इस काम के लिये उक्त साख्यकारिका की 
अपेक्षा कोई भी अविक प्राचीन अन्थ इस समय उपलब्ध नहीं ह। भगवान ने 
भगवद्गीता मे कहा है, “सिद्धाना कपिलो सुनिः” (गी १० २६ ) - सिद्धों मे 
कपिलमुनि में हूं,-इस से कपिल की योग्यता सकी भांति सिद्ध होती हैं। 
तथापि यह बात मारम नहीं, कि क्पिछ ऋषि कहाँ ओर कब हुए। शातिपर्व 
(३४० ६७) में एक जगह लिखा है, कि सनत्कुमार, सनक, सनदन, सनत्युजात, 
सन, सनातन और कपिल ये सार्तों बह्यढठेव के मानसपुत्र हैं। इन्हे जन्म से ही 
ज्ञान हो गया था। दूसरे स्थान (शा २१८ ) में कपिल के शिष्य आसुरि के चेले 
पचशिख ने जनक को साख्यशासत्र का जो उपदेश दिया था उसका उल्लेख हे । इसी 
प्रकार श्ातिपव ( ३०१ १०८ १०९ ) में भीष्म ने कहा है, कि साख्यों ने खाष्टि- 
रचना इत्यादि के बारे मे एक वार जो ज्ञान प्रचछित कर दिया है, वही “ पुराण, 
इतिहास, अर्थशास्त्र ' आदि सब में पाया जाता है। वही क्यो, यहों तक कहा 
गया है, कि ९ ज्ञान च लोके यदिद्वास्ति किडिचित्‌ साख्यागत तन्च महन्महात्मन्‌ ! - 
अर्थात्‌ इस जगत का सत्र ज्ञान साख्यों से द्वी श्राप्त हुआ हैं (म भा शा ३०१ 
१०५ )। यदि इस बात पर न्‍यान दिया जाय, कि वर्तेसान समय में पश्चिमी 
ग्रन्थकार उत्क्रान्तिवाद का उपयोग सब जगह केसे किया ऋकरते हैं; तो यह बात 
आश्चर्यजनक नहीं मालूस होगी, कि इस देश के निवासियों ने भी उत्क्रान्तिवाद 
की बराबरी के साख्यशास्त्र का स्वेत्र कुछ अश में स्वीकार किया है। 'गरुत्वा- 
कर्षण' सश्रिचना के “उत्क्रान्तितत्त्वः* या 'ब्र्मात्मेक्य' के समान उदात्त विचार 
सकडों बरसों में ही किसी महात्मा के भ्यान में आया करते हैं। इसलिये यह बात 
सामान्यत्त. सभी देशों के अन्यों मे पाई जाती है, कि जिस समम जो सामान्य 
सिद्धान्त या व्यापक्र तत्त्व समाज मे प्रचलित रहता है, उस के आवार पर ही 
किसी ग्रन्थ के विषय का पतिपादन किया जाता है। 


आजकल कापिलसाख्यशास्त्र का अभ्यास आ्रयः छ॒प्त हो गया ६ । इसी लिये 
यह अस्तावना करनी पडी। अब हम यह देखेंगे, कि इस शास्त्र के मुख्य सिद्धान्त 
कौन-से हैं। साख्यशास्त्र का पहला सिद्धान्त यह है, कि इस ससार में नई वस्तु 
कोई भी उत्पन्न नहीं होती। क्योकि, शन्य से, - अर्थात्‌ जो पहले था ही नहीं 
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+ छपणपाणा एफ०ण5३ के अर्थ में उत्लान्तितततत्वः का उपयोग आजकल 
किया जाता है। इसलिये हमने भी यहाँ उसी शब्ठ का प्रयोग किया है। परन्तु सरक्षत 
मे उत्कान्ति! शब्द का अर्थ मृत्यु है। इस कारण “उत्कान्ति' के बदले गुणाविकास, गुणो- 
त्कष, या ग्ुणपरिणाम आदि साख्यवारियों के शब्ठों का उपयोग करना हमारी समझ मे 
अधिक योग्य हो गा। 5 

गी.र ११ 
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सांह्यमार्गी ही नहीं है; चरन्‌ उसमे, आत्म-अनात्म-विचार से सब कर्मों का 
सन्यास करके ब्रह्मज्ञान से निमग्न रहनेवाले वेदान्तियो का भी समावेश किया 
गया दै। शब्द-शाख्त्ज्ञों का कथन है, कि 'साख्य' शब्द 'स-ख्या' धातु से बना 
हैं। इसलिये इसका पहला अर्थ 'मिननेवाला? हैं; और कपिल्शासत्र के मुलतत्त्व 
नेसिने सिर्फ पीस ही हैं। इसलिये उसे 'गिननेवाले' के अर्थ में यह विशिष्ट 
'सारझ्य' नाम दिया गया। अनन्तर फिर 'साख्य” शब्द का आर्य बहुत व्यापक 
हो गया; और उसमे सब प्रकार के तत्वज्ञान का समावेश होने छगा। यही कारण 
है, कि जब पहले पहल कापिलछ-मिश्षुओं को 'साख्य” कहने की परिपाठी प्रचलित 
हो गईं, तब वेदान्ती सन्‍्यासियों को भी यही नाम दिया जाने लगा होंगा। कुछ 
भी हो; इस प्रकरण का हमने जान-बूझकर यह लछुम्बा-चौंडा 'कापिल्साख्यशासत्र' 
नाम इसलिये रखा है, कि साख्य शब्द के उक्त अर्थ-भेद के कारण कुछ गडबडी 
न हो। कापिल्‍्साख्यशास्त्र में भी कणाद के न्यायशात्त्र के समान सूत्र हैं। परतु 
गौंडपादाचार्य या भारीर-भाष्यकार श्री शकराचार्य ने इन सूत्रों का आधार 
अपने अन्थों में नहीं लिया है। इसलिये बहुतेरे विद्वान समझते हैं, कि ये सूत्र 
कदाचित्‌ प्राचीन न दहों। इश्वरक्ृष्ण की 'साख्यकारिका' दक्त सूत्रों से प्राचीन 
मानी जाती है; ओर उस पर शकराचार्य के दादायुरु गौडपाद ने भाष्य लिखा 
है। शाकर-भाष्य में भी इसी कारिका के कुछ अवतरण छिंये हैं। सन्‌ ५७० 

इंसवी से पहले इस अ्न्ध का जो अनुवाद चीनी भाषा में हुआ था वह इस समय 
उपलब्ध है ।* ईंश्वरक्ृष्ण ने अपनी 'कारिका' के अन्त में कहा है, कि 'पप्टितन्त्र! 

नामक साठ प्रकरणों के एक श्राचीन और विस्तृत अन्थ का भावार्थ ( कुछ अकरणों 

को छोड ) सत्तर आर्या-पद्यों में इस ग्रन्थ में डिया गया है। यह पष्टितन्त्र अन्थ 

अब उपलब्ध नहीं है। इसी लिये इन कारिकाओ के आधवार पर ही कापिलसाख्यशास्त्र 

के मलसिद्धान्तो का विवेचन इमने यहों किया है। महाभारत में साख्य-मत का 


* अब बोद्ध गन्थों से इश्वरधष्ण का नहुत कुछ हाल जाना जा सकता है । बोद्ध 
पण्डित वश्चुबधु का गुरु इश्वरइझूष्ण का समकालीन प्रतिपक्षी था [ बसुबन्धु का जो जीवन" 
चरित, परमाथ ने (सन #£. ४९९ - ५६९ में ) चीनी भाषा हे लिखा था, वह अब 
प्रकाशित हुआ है। इससे डॉक्टर टककद ने यह अनुमान किया है, कि इश्वरह्ष्ण का 
समय सन ४५० ३० के लगभग है। ब००कों शी 2068 सच।द। उप 
थी ध7 थव् 2926१7 6 -7 2००४, ।908 799 38-58 परन्ठु डॉक्टर विन्सेन्ट स्मिथ 
की राय है, कि स्वयं पसुबन्धु का समय ही चौथी सी में (छगभग ९८० - ई६० ) होना 
चाहिये। क्योकि उसके यनन्‍थो का अनुवाद सन ४०४ ईसवी में चीनी भाषा में हुआ हैं। 
वस्चुबन्धु का समय इस प्रकार जब पीछे हट जाता है, तब उसी प्रकार इश्वर््ण का 
समय भी करीत्र २०० वर्ष पीछे हटाना पडता है, अर्थात्‌ सन <४० इसवी के लगभग 
इंश्वरक्रष्ण का समय आ पहुँचता ड्ठे । ए्ग्नञठ॥ा६  शि्राफ्री8 आका(॥ मऑा8/9१ तर 
अग्बएछ, 374, 726, ? 328 
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या अन्य सूक्ष्म द्रव्यों के रूप से बना- रहता है। यदि हस इन सूक्ष्म द्रव्यों को 
एकत्र करके तौलें तो माल्म होगा, कि उनका तोल था वजन तेल और तेल के 
जलते समय उसमें मिले हुए वायु के पदाथों के बरावर होता हैं। अब तो यह भी 
सिद्ध हो चुका है, कि उक्त नियम कर्म-शक्ति के विषय में भी लगाया जा सकता 
है। यह वात याद रखनी चाहिये, कि यद्यपि आधुनिक पदार्थ विज्ञानशात्त्र का 
ओर साख्यशास्त्र का सिद्धान्त देखने में एक ही सा जान पडता है, तथापि साख्य- 
वादियों का सिद्धान्त केवछ एक पदार्थ से दूसरे पदार्थ की उत्पत्ति के ही विषय 
में - अर्थात्‌ सिर्फ कार्य-कारण-भाव ही के सबंध में - उपयुक्त होता ह। परन्तु, 
अर्वाचीन पदार्यविज्ञानशासत्र का सिद्धान्त इससे अधिक व्यापक दे । कार्य! का 
कोई भी गुण 'कारण' के बाहर के थुणों से उत्पन्न नहीं हो सकता । इतना ही नहीं; 
किन्तु जब कारण को कार्य का स्वरूप ग्राप्त होता है, तब उस कार्य मे रहतेवाले 
द्रब्याश और कर्म-शक्ति का कुछ भी नाश नहीं होता । पदार्थ की भिन्न भिन्न अव- 
स्थाओ के द्रव्याश और कर्मशक्ति के जोड का वजन भी सदेव एक ही सा रहता 
हैं- न तो वह घटता है और न बढता है। यह बात भ्रत्यक्ष प्रयोग से गणित के 
द्वारा सिद्ध कर दी गई है। यही उक्त दोनों सिद्धान्तों मे महत्व की विशेषता हैं । 
इस प्रकार जब हम विचार करते हैं, तो हमें जान पडता हैं, कि मगवद्गीता के 
< नासतो विद्यते भावः  - जो है द्वी नहीं, उसका कभी भी अस्तित्व हो नहीं 
सकता - इत्यादि सिद्धान्त जो दूसरे अध्याय के आरम्भ में दिये गये हैं ( गी २. 
१६ ), वे यद्यपि देखने में सत्कार्यवाद के समान दीख पडे, तो भी उनकी समता 
केवल कार्य-कारणात्मक सत्कार्यवाद की अपेक्षा अवानीन पदार्थ-विज्ञानशाज्त्र के 
सिद्धान्तों के साथ अविक है। छादोग्योपनिषद्‌ के उपयुक्त वचन का भी यही 
भावार्थ हैं। साराश, सल्कार्यवाद का सिद्धान्त वेदान्तियों को मान्य है, परन्तु 
अद्वैत वेदान्तशास्त्र का मत है, कि इस सिद्धान्त का उपयोग सगुण ख॒ष्टि के- परे 
कुछ भी नहीं किया जा सकता | और निर्शृण की उत्पात्ति केसे दीख पडती है, इस 
बात की उपपात्ति ओर ही प्रकार से लूगानी चाहिये। इस वेदान्त-मत का विज्वार 
आगे चल कर अध्यात्म-प्रकरण में विस्तृत रीति से किया जायगा। इस समय 
तो हमें सिर्फ यही विचार करना है, कि साख्यवादियों की पहुँच कहाँ त्तक है। 
इसलिये अब हम इस वात का विचार करेंगे, कि सत्कारयंवाद का सिद्धान्त भान 
कर साख्यों ने क्षर-अक्षर-शासत्र में उसका उपयोग कैसे किया है। 
साख्यमतानुसार जब सत्कायेवाद सिद्ध हो जाता है, तब यह मत भाष ही- 
आप गिर जाता है, कि दृश्यसष्टि की उत्पत्ति शुन्य से हुई है। क्योकि, शून्य से 
अयांत्‌ जो कुछ मी नहीं है, उससे “अस्तित्व में हैं” वह उत्पन्न नही हो सकता । 
इस बात से यद्द साफ साफ सिद्ध द्ोता है, कि सृष्टि किसी-न-किसी पद्मर्थ से 
उत्पन्न हुई है; इस समय सृष्टि में जो गुण इसमें दीख पते हैं, वे ही इस सूलपदार्य 
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उससे - झन्य को छोड और कुछ भी शआाप्त हो नही सकता | इसलिये यह बात सदा 
व्यान में रखनी चाहिये, कि उत्पन्न हुई वस्तु में - अर्थात्‌ कार्य में - जो गुण दीस 
पडते है, वें गुण जिससे यह वस्तु उत्पन्न हुई है, उसमें ( अर्थात्‌ कारण में ) 
सूक्ष्म रीति से तो अवश्य होने ही चाहिये (सा. का. ६ )। बौद्ध और काणाद 
यह मानते हूं, कि पदार्थ का नाश दो कर उससे दूसरा नया पदार्य बनता है। 
डद्ाहरणार्थ, बीज का नाश होने के वाद उससे अकुर और अकुर का नाश होने 
के वाद उससे पेड द्ोता है। परन्तु सांख्यशार्त्रियों और बेदान्तियों को यह मत 
पसद्‌ नहीं हं। वे कहते हे, कि वृक्ष के वीज में जो “उव्य ? हैं उनका नाश नहीं 
होता; किन्तु वे ही द्रव्य जमीन से और वायु से दूसरे द्वव्यों को खीच लिया करते 
है, और इसी कारण से बीज को अकुर का नया स्वरूप या अवस्था आप्त हो 
जाती हैं (वे. रू. शा, भा. २ १. १८ )। इसी श्रकार जब लकडी जलती है, 
तब उसके ही राख या धुओं आदि रुपान्तर हो जाते हैं । छकडी के मूल “द्वव्यो ? 
का नाश हो कर धुओं नामक कोई नया पदार्थ उत्पन्न नही होता । छादोग्योपनिंषद 
(६. २, २) में कहा है ' कथमसतः सज्जायेत ? - जो है ही नहीं - उससे जो 
है - बह केसे ग्रा्त हो सकता है। जगत के मूलकारण के लिये 'असत' शब्द का 
उपयोग कभी कभी उपनिषदो में किया गया है (छा. ३. १५. १; तै. २. ७. १ » 
परन्तु यद्ों 'असत्‌” का अर्थ अभाव-नही” नहीं है; किन्तु वेदान्तसूत्रों ( २. १ 

१६. १७ ) में यह निश्चय किया गया है, कि असत्‌” शब्द से केवल नामरूपा- 
त्मक व्यक्त स्वरूप या अवस्था का अभाव ही विवक्षित है। दूध से ह्वी 'दही 
बनता है, पानी से नहीं; तिल से ही तेंछ निकलता हे, वाहू से नहीं; इत्यादि 
अत्यक्ष देखे हुए अनुभवों से भी यही सिद्धान्त अकट होता हैं। यदि इम भ्रदद 
मान ले, कि 'कारण' में जो गुण नही है, वे कार्य में स्वतन्त्र रीति से उत्पन्न 
होते है; तो फिर हम इसका कारण नहीं वतला सकते, कि पानी से द्द्द क्यो 

नही बनता १ साराञ यह है, कि जो मूल में है ही नहीं, उससे अभी जो अस्तित्व 

मे है, वह उत्पन्न नहीं हो सकता । इसलिये साख्यवादियों ने यद्द सिद्धान्त निकाला 

है, कि किसी कार्य के वर्तमान द्वव्याश और गुण मूलकारण में भी किसी-त-किसी 
रूप से रहते है। इसी सिद्धान्त को “सत्कायंवाद” कहते हं। अवाचीन पदार्थ- 
विज्ञान के ज्ञाताओं ने भी यही सिद्धान्त हँढ निकाला हूं, कि पदार्था के जड द्वव्य 
और कर्मशक्ति दोनों सर्वंदा मौजूद रहते द। किसी पदार्थ के चाहिये जितने 
रूपान्तर हो जायें; तो भी अन्त में सष्टि के कुल द्रव्यांग का और कर्म-शक्ति का 
जोड हमेशा एक-सा बना रहता है। उदाहरणार्थ, जब हम दीपक को जलता 
देखते हैं, तब तेल भी धीरे थीरे कम होता जाता हैं; और अन्त में वह्द नष्ट हुआ- 
सा दीख पडता है। यद्यपि यद्द सव ते जल जाता है, तथापि उसके परमाणओं 
का बिलकुल ही नाश नहीं हो जाता। उन परमाणुओं का अस्तित्व छुएँ या काजल 
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ओर स॒ष्टि का आरम्भ होने लगता है। अब यहा यह प्रश्न उठ सकता है, कि यदि 
यहले सत्व, रज और तम ये तीनों गुण साम्यावस्था में थे, तो इनमे न्‍्यूनाघिकता 
केसे हुई दे ! इस प्रश्न का साख्यवादी यही उत्तर देते हैं, कि यह अक्ृृति का मूल- 
भृत ही हैं (सा का.६१ )। यद्यपि प्रकृति जड है, तथापि वह आप-ही-आप व्यच- 
हार करती रहती है । इन तीनो गुणों में से सत्त्वगुण का लक्षण ज्ञान अर्थात्‌ जानना 
और तमोंगुण का लक्षण अज्ञानता है। रजोगुण घुरे या भले कार्य का प्रवर्तक हैं । 
ये तीनों गुण कभी अलग अलग नहीं रद्द सकते । सब पदार्थों में सत्व, रज और 
त्तम तीनों का मिश्रण रहता ही है, ओर यह सिश्रण हमेशा इन तीनों की परस्पर- 
न्यूनाधिकता से हुआ करता ह। इसलिये यद्यपि मूलद्रव्य एक ही है, तो भी 
गुण-भेद के कारण एक मूलद्रव्य के द्वी सोना, मिट्टी, जल, आकाश, मनुष्य का 
शरीर इत्यादि मिन्न भिन्न अनेक विकार हो जाते हैं। जिसे हम सात्तिक गुण का 
पदार्थ कहते हैं, उसमें, रज ओर तम की अपेक्षा, सत्वगुण का जोर या परिणाम 
अधिक रहता है, इस कारण उस पदाथ में हमेशा रहनेवाले रज ओर तम दोनों 
गुण दब जाते हैं और वे हमे दीख नहीं पडते | चस्तुतः सत्त्व, रज और तम तीनो 
गण अन्य पदार्थों के समान, सात््विक पदार्थ सें भी विद्यमान रहते हैं। केवल 
सत्वगुण का, केवल रजोगुण का, यथा केवल तसोगुण का कोई पदार्थ ही नहीं 
हैं। प्रत्येक पढार्थ में तीनों गुणों का रगडा-झगडा चला ही करता हैं; ओर, इस 
झगड़े मे जो गुण प्रवछ हो जाता है, उसी के अनुसार हम प्रत्येक पदार्थ को 
सात्त्विक, राजस या तामस कहा करते हैं (सां का १९% म भा, अश्व - अनु- 
गीता - ३६, और शा, ३०० )। उदाहरणार्थ, अपने शरीर में जब रज और 
त्तम गुणों पर सत्त्व का प्रभाव जम जाता है, तब अपने अतःकरण में ज्ञान उत्पन्न 
होता हैं, सत्य का परिचय होने लगता है, और चित्तद्तत्ति शान्त हो जाती है। 
उस समय यह नहीं समझना चाहिये, कि अपने शरीर में रजोंगुण और तमोगुण 
विलकुल हैं ही नहीं, बल्कि वे सत्त्वगुण के प्रभाव से दव जाते हैं। इसलिये उनका 
कुछ अधिकार चलने नही पाता (गी १४१० )। यदि सत्त्व के बदले रजोगुण 
प्रबल हो जाय, तो अन्तः्करणमे छोभ जागृत हो जाता है, इच्छा बढने लगती है, 
ओर वह इसमें अनेक कामों में प्रदत्त करती हू। इसी अ्रकार जब सत््व और रज की 
अपेक्षा तमोगुण प्रबल हो जाता है, तब निद्रा, आलूस्य, स्पतिश्रश इत्यादि दोष 
शरीर मे उत्पन्न हो जाते हूं। तात्पर्य यह है, कि इस जगत्‌ के पदार्थों में 
सोना, छोद्दा, पारा इत्यादि जो अनेकता या भिन्नता दीख पडती है, वह 
अक्ृति के सत््व, रज और तस इन तीनों गुणों की ह्वी परस्पर-न्यूनाधिकता का 
फल हूं। मूलश्रकृति यद्यपि एक ही है, तो भी जानना चाहिये, कि यह 
अनेकता या भिन्नता केसे उत्पन्न हो जाती है। बस, इसी विचार को “विज्ञान! 
कद्दते हूँ। इसी में सब आविभौतिक शास्त्रों का भी समावेश हो जाता है। 
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म॑ भी होने चाहिये। अब यदि हम यृध्टि, की ओर देखें, तो हमे ब्रक्त, पश 
मनुष्य, पत्थर, सोना, चॉदी, हीरा, जछ, वायु इत्यादि अनेक पदार्थ देख 
पडढते हैं; और इन सब के रूप तथा गुण भी मिन्न भिन्न हैं। साख्यवादियों का 
सिद्धान्त है, कि यह भिन्नता या नानात्व आदि में अथांत्‌ मूलपढदार्थ में- 
नहीं हैं; किन्तु मूल में सब वस्तुओं का द्रव्य एक ही है। अर्वाचीन रसायन- 
शाख्त्रज्ञों ने भिन्न भिन्न द्वव्यो का प्रथक्वरण करके पहले ६२ मलतत्त्व हेँंढ निकाले 
थे; परन्तु अब पश्चिम विज्ञानवेत्ताओं ने भी यह निश्चय कर लिया है, कि ये ६१ 
सूलतत्त्व स्वतत्र या स्वयसिद्ध नहीं ६ । किन्तु इन सब की जड़ में कोई-न-कोई 
एक ही पदार्थ है; ओर उस पदार्थ से ही सूर्य, चढर, तारागण, प्रृथ्वी इत्यादि 
सारी स्ष्टि उत्पन्न हुईं हैं| इसलिये अब उक्त सिद्धान्त का अविक विवेचन 
आवश्यक नहीं है। जगत्‌ के सब पदार्थों का जो यह मलठ्रव्य है, उसे ही साख्य- 
शास्त्र में अकृति' कहते हूं। प्रक्रति का अर्थ " मछ का ? हूँ। इस प्रकृति से आगे 
जो पदार्थ बनते हैं, उन्हें 'विक्वोति' अर्थात्‌ मल्ठव्य के विंकार कहते हैं। 

परन्तु यद्यपि सब पदार्था में मूलद्रव्य एक ही हे, तथापि यदि इस सुल्ठ्व्य 
में गुण भी एक ही हो, तो सत्कार्यवादानुसार इन एक ही गण से अनेक गुणों का 
उत्पन्न होना सभव नही है। ओर, इधर तो जब हम इस जगत के पत्थर, मिट्टी, 
पानी, सोना इत्यादि भिन्न मिन्न पढार्थां की ओर देखते हे, तब उनमें भिन्न मिन्न 
अनेक युण पाये जाते हैं। इसलिये पहले सब पदार्थां के थु्णों का निरीक्षण करके 
साख्यवादियों ने इन गुणों के सत्त, रज और तम॒ ये तीन भेद या वर्ग कर दिये 
हैं। इसका कारण यही है, कि जब हम किसी भी पदार्थ को देखते हैं, तब 
खमावतः उसकी दो भिन्न भिन्न अवस्थाएँ दीख पडती हें, - पहली शुद्ध, निर्मल 
था पूर्णावस्था, और दूसरी उसके विरुद्ध निकृष्टावस्था | परन्तु साथ ही साथ 
'निकृष्टावस्था से पूर्णाबस्था की ओर बढने की उस पदार्थ की ग्रक्त्ति भी दाश्टि- 
गोचर हआ करती हैं; यही तीसरी अवस्था हैं। इन तीनों अवस्थाओं में से 
झुद्धावस्था या पूर्णावस्था को सात्तविक, निकृष्शावस्था को तामसिक आर अवत- 
कावस्था को राजसिक कहते हैं। इस अकार साख्यवादी कहते हैं, कि सत्त, रज 
और तम तीनों गण सब पदायों के मूलव्व्य मे अर्थात्‌ प्रकृति में आरम्म से ही 
रहा करते हैं। यदि यह कहा जाय, कि इन तीन गुणो ही को प्रकृति कहते ह, 
तो अनुचित नहीं होगा। इन तीनों गुणों में से प्रत्येक गुण का जोर आरम्म ने 
समान या बराबर रहता है, इसी लिये पहले पहल यद्द श्रकृृति साम्यावस्था में 
रहती हे। यह साम्यावस्था जगत्‌ के आरम्भ में थी; ऑर जगत्‌ का लय है जाने 
पर वेसी ही फिर हो जायगी । साम्यावस्था में कुछ भी हलचल नहीं हती, संद 
कुछ स्तव्घ रहता है। परन्तु जब उत्त तीनो गुण न्यूनाथिक होने छगते हूं, तब 
अद्त्त्यात्मक रजोगुण के कारण मूलप्रकृति से भिन्न भिन्न पदार्थ होने छंगते हैं; 
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है, कि दो परमाणओं के बीच में कौन-सा पदार्थ है! इसी कारण साख्यशास्त्र का 
सिद्धान्त है, कि प्रकृति में परमाणुरूप अवयव-भेद नहीं ह। किन्तु वह सदेव एक 
से एक लगी हुई-वीच में थोडा भी अतर न छोडती हुई - एक ही समान हें; 
अथवा यों कहिये कि वह अव्यक्त ( अर्थात्‌ इद्वियों को गोचर न होनेवाले ) और 
निरवयवरूप से निरतर और सर्वत्र है। परव्रह्म का वर्णन करते हुए दासबोध ( २०. 
२ ३ ) में श्रीसमर्थ रामदासस्वामी कह्ठते हैं, “ जिधर देखिये उधर ही वह अपार 
है, उसका किसी ओर पार नहीं है। वह एक ही प्रकार का और स्वतत्र है, उसमें 
द्वैत (या और कुछ ) नही है। ?# साख्यवादियों की 'अकृति” विपय में भी यही 
वर्णन उपयुक्त हो सकता है। त्रिगणात्मक अकृति अव्यक्त, खयभ और एक ही 
प्रकार की है; और चारों ओर निरतर व्यास हैं। आकाश, वायु आदि भेद पीछे 
से हुए; और यद्यपि वे सूक्ष्म हैं तथापि व्यफ्त हैं, और इन सब की मूल-प्रकति एक 
ही सी तथा सर्वव्यापी और अव्यक्त है। स्मरण रहे, कि वेदान्तियो के 'परबह्म' 
में और सांख्य-वादियों की अकृति' में आकाश-पाताल का अन्तर हैं। इसका कारण 
यह है, कि परब्रह्म चेतन्यरूप और निर्गुण है; परन्तु प्रकृति जडरूप और सच्त्वरज- 
तमोमयी अर्थात्‌ सगुण है। इस विपय पर अविक विचार आगे किया जायगा । 
यहाँ सिर्फ यही विचार है, कि साख्यवादियों का मत क्या है। जब इस इस प्रकार 
सूक्ष्म और 'स्थूल”, “व्यक्त! और 'अव्यक्त”ः शब्दों का अर्थ समझने ऊगे, तब 
कहना पड़ेगा, कि सृष्टि के आरम्भ में एल्येक पदार्थ स॒क्ष्म और अव्यक्त प्रक्लाति के 
रूप से रहता है। फिर वह ( चाहें सूक्ष्म हो या स्थूल हो ) व्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रिय- 
गोचर होता है, और जब प्रयकाल में इस व्यक्त स्वरूप का नाश होता है, तब 
फिर वह पदार्थ अब्यक्त प्रकृति में मिलकर अव्यफ्त हो जाता है। गीता में भी 
यही मत दीख पडता है (गी २ २८ और ८ १८ )। साख्यशास्त्र में इस अव्यफ्त 
प्रकृति ही को अक्षर” भी कहते हैं, ओर प्रकृति से होनेवाले सब पदार्थों को 'क्षर! 
कहते हैं। यहें 'क्षर' शब्द का अर्थ, सम्पूर्ण नाश नहीं है; किन्तु सिर्फ व्यक्त 
स्वरूप का नाश ही अपेक्षित है। प्रकृति के ओर मी अनेक नाम हैं। जेसे प्रधान, 
गुण-क्षोमिणी, बहुधानक, असव-धर्मिणी इबल्यादि। रुपष्टे के सव पदा्थों का मुख्य 
मूल होने के कारण 'डसे ( प्रकृति को ) प्रधान कहते हैं। तीनों गुणों की साम्या- 
चस्था का भग स्वये आप ही करती हैं, इसलिये उसे गुण-क्लोगिणी कहते हैं। 
गुणत्रयरूपी पदार्थ-भेद के बीज अक्ृृति में हें; इसलिये उसे बहुधानक कहते हैं। 
और अकृति से द्वी सब पदार्थ उत्पन्न होते हैं, इसलिये उसे प्रसवर्मिणी कहते 
हूँ। इस प्रकृति ही को वेदान्तशास्त्र में माया! अर्थात्‌ मायिक दिखावा कहते हैं। 


स्ाष्टि के सब पदार्थों को व्यक्त! ओर “अव्यक्त' या क्षर' और “अक्षर! 
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* ट्विन्दी दासबोध, पृष्ठ ४८१ (चित्रशाला, पूना )। 


श्ध्द्ध गीतारहस्य अथवा कर्मयोगरास्त्र 


उद्दाहरणार्थ, रसायनभात्र, विद्युच्छात्र, पदायंविज्ञानशास्र, सब विषिध-ज्ञान 
या विज्ञान ही हैं। 

साम्यावस्था में रहनेवाली ग्रकृति को साख्यशासत्र मे 'अव्यक्तः अयांतु 
इन्द्रियों को गोचर न होनेवाली कहा है। इस अकृति के सत्त्व, रज और तम इन 
तीनों गुणों की परस्पर-न्यूनाधिकता के कारण जो अनेक पदार्थ हमारी इन्द्रियों को 
योचर होते हें, अर्थात्‌ जिन्हें हम देखते हैं, सुनते हैं, चखते है, दूँघते हैं, या 
स्पश करते हैं, उन्हें सांख्यशास्त्र में व्यक्त” कहा है। स्मरण रहे, कि जो पदार्थ 
इमारी इन्द्रियो को स्पष्ट रीति से गोचर हो सकते है, वे सब “व्यक्त! कहछाते 
हैं। चाहे फिर वे पदार्थ अपनी आकृति के कारण, रूप के कारण, गध के कारण 
या किसी अन्य गुण के कारण व्यक्त होते हो। व्यक्त पदार्थ अनेक हं। 
उनमें से कुछ, जेसे पत्थर, पेड, पदञ्॒ इत्यादि स्थूल कहलाते हैं; और कुछ जैसे 
भन, बुद्धि, आकाश इत्यादि ( यद्यपि ये इन्द्रिय-गोचर अर्थात्‌ व्यक्त हैं, तथापि) 
सूक्ष्म कहलाते हैं। यहाँ 'यूक्ष्म' से छोटे का मतलब नही हैं। क्योकि आमाश 
यद्यपि सूक्ष्म हैं, तथापि वह सारे जयत्‌ में सर्वत्र व्याप्त है। इसलिये, सूक्ष्म शब्द 
से ' स्थूल के विरुद्ध ' था वायु से भी अधिक सहीन, यही अर्थ छेना चाहिये! 
'स्थूल! और सूक्ष्म! शब्दों से किसी वस्तु की शरीर-रचना का ज्ञान होता 
है; और “व्यक्तः एवं “अव्यक्त” घब्दों से हमें यद्ट बोध होता है, कि उस वस्तु 
का अल्यक्ष ज्ञान हमें हो सकता हैं या नहीं। अतएवं भिन्न भिन्न पदार्थों से से 
( चाहे वे दोनों यृक्ष्म हो तो भी ) एक व्यक्त और दूसरा अव्यक्त हो सकता है + 
उदाहरणार्थ, यद्यपि हवा सूक्ष्म है, तथापि हमारी स्पर्शन्द्धिय को उसका ज्ञान 
होता है। इसलिये उसे व्यक्त कहते हैं। और सब पदार्थों की मूल्शक्ृति (या 
सूलद्रव्य ) वायु से भी अत्यत सूक्ष्म है और उसका जान इमारी किसी इस्द्रिय 
को नहीं होता, इसलिये उसे अव्यक्त कहते हैं। अब यहाँ प्रश्ष हो सकता हूं, 
कि यदि इस प्रकृति का ज्ञान किसी भी इन्द्रिय को नहीं होता, तों उसका 
अस्तित्व सिद्ध करने के लिये क्या प्रमाण हे? इस ग्रश्न का उत्तर साख्यबाद़ों 
इस प्रकार देते हें, कि अनेक व्यक्त पदाथा के अवलाकन स सत्कायेवाद 
अनुसार यही अनुमान सिद्ध होता है, कि इन सव पढाथा का मूलटप ( प्रकृति ) 
यद्यपि इन्द्रियों को प्रत्यक्ष गोचर न हो, तथापि उसका अखित्व सूक्ष्म रूप से 
अवश्य द्वोना दी चाहिये (सा, का. < )। वेदान्तियों ने भी ब्रह्म का आस्तत्व 
सिद्ध करने के लिये इसी युक्ति को स्वीकार किया हैं ( कठ $. १२, १३ पर 
शाकरभाष्य देखो )। यादें हम अकृति को इस अकार अल्यत सूक्ष्म और अव्यक्त 
मान लें, तो नैयायिको के परमाणुवाद की जड हीं उखड जाती हैं। क्योंडि 
परमाणु यद्यपि अव्यक्त और असख्य हो सकते है, तथापि अत्येक परमाणु के 
स्वतत्र व्यक्ति या अवयव हो जाने के कारण यह अश्न फिर भी शेप रद्द जाता 


कापिलसांख्यशासत्र अथवा क्षराक्षरविचार १६१ 


निर्णय कई अध्यायों मे किया गया है। परन्तु उनमें वेदान्त-मर्तों का सी मिश्रण 
हों गया है, इसलिये कपिल के शुद्ध साख्य-मत को जानने के लिये दूसरे ग्रन्थों का 
भी देखने की आवध्यकता होती है। इस काम के लिये उक्त साख्यकारिका की 
अपेक्षा कोई भी अधिक प्राचीन अन्थ इस समय उपलब्ध नहीं है। भगवान ने 
भगवद्गीता से कहा है, ' सिद्धाना कपिलों मुनि.” (गी., १० २६ )- सिद्धों मे 
कपिल्मुनि से हँ,-इस से कपिल की योग्यता भछी भाँति सिद्ध होती हं। 
तथापि यह बात मालूम नहीं, कि कपिल ऋषि कहाँ ओर कव हुए। श्ातिपर्व 
(३४० ६७) में एक जगह लिखा है, कि सनत्कुमार, सनक, सनदन, सनत्सुजात्त, 
सन, सनातन और कविल ये सातो ब्रह्मदेव के मानसपुत्र हैं। इन्हें जन्म से ही 
ज्ञान हो गया था। दूसरे स्थान (शा २१८ ) में कपिल के शिप्य आसुरि के चेले 
पचशिख ने जनक को साख्यशास्त्र का जो उपदेश दिया था उसका उछ्ेख है । इसी 
प्रकार शातिपव ( ३०१ १०८ १०५ ) में मीप्म ने कहा है, कि साख्यो ने सश्टि- 
रचना इत्यादि के बारे में एक वार जो ज्ञान प्रचलित कर दिया है, वही “ पुराण, 
इतिद्दास, अर्थशास्त्र ' आदि सब से पाया जाता है। वहीं क्‍यों; यहाँ तक कहा 
गया है, कि ' ज्ञान च छोके यदिहास्ति किजिचित्‌ साख्यागत तत्व सहन्मद्ात्मन * - 
अर्थात्‌ इस जगत्‌ का सत्र ज्ञान साख्यों से द्वी आत्त हुआ हैं (सम. भा शा ३०१ 
१०९ )। यदि इस बात पर यान दिया जाय, कि वतेमान समय में पश्चिमी 
अन्थकार उत्क्रान्तिवाद का उपयोग सब जगह केसे क्रिया करते हैं, तो यह बात 
आश्चर्यजनक नहीं माछूम होगी, कि इस देश के निवासियों ने भी उत्क्रान्तिचाद 
की बराबरी के साख्यशास्त्र का स्वेत्र कुछ अश्ञ में स्वीकार किया है। “गगुरुत्वा- 
क्षण! स्श्टिरचना के 'उत्क्रान्तितत्त्व'* या “ब्रह्मात्मेक्य' के समान उदात्त विचार 
सेकडो बरसो में ही किसी महात्मा के न्यान में आया करते हैं। इसलिये यह बात 
सामान्यतः सभी देशो के अन्धों सें पाई जाती है, कि जिस समम जो सामान्य 
सिद्धान्त या व्यापक तत्त्व समाज में प्रचलित रहता है, उस के आवार पर ही 
किसी अन्थ के विषय का प्रतिपादन किया जाता है। 

आजकल कापिलसाख्यशास्त्र का अभ्यास ग्रायः लुप्त हो गया हूँ । इसी लिये 
यह अस्तावना करनी पडी। अब दस यह देखेंगे, कि इस शास्त्र के मुख्य सिद्धान्त 
कोन-से हैं। साख्यशास्त्र का पहला सिद्धान्त यह हैं, कि इस ससार में नई चस्तु 
कोई भी उत्पन्न नहीं होती। क्योंकि, शन्य से, - अर्थात्‌ जो पहले था ही नहीं 
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कं 2००[ए। ०) फ०णह के अर्थ में “उत्कान्ति-तत्व”र का उपयोग आजकल 
किया जाता है। इसलिये हमने भी यहाँ उसी शचब्ठ का प्रयोग किया है! परन्तु सस्क्ष्त 
मे 'उत्कान्ति! शच्द का अथ्थ सृत्य है। इस कारण “त्कान्ति' के बदले गरणाविकास, गृणो- 
त्कंष, या गुणपारिणाम आहठि सारूयवाडियो के शब्ठो का उपयोग करना हमारी समझ मे 
अधिक योग्य हो गा। । न 
गीर ११ 


१६८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


इन दो विभागों मे बॉटने के बाद, अब यह सोचना चाहिये, कि क्षेत्र-सत्रज- 
विचार में बतलछाये गये आत्मा, मन, बुद्धि, अहकार और इन्द्रियों को साख्य- 
भत के अनुसार, किस विभाग या वर्ग भे रखना चाहिये। क्षेत्र और इन्द्रियाँ तो 
जड़ हा है; इस कारण उनका समावेश व्यक्त पदार्थों मे हो सकता हैं। परन्तु 
मन, अहकार, बुद्धि आर विशेष करके आत्मा के विषय में क्या कहा जा सकता 
है! यूरोप के वर्तमान समय के असिद्ध खश्टिशास््रज्ञ हेकेल ने अपने अन्ध में 
लिखा हू, कि मन, बुद्धि, अहकार और आत्मा ये सब शरीर के धर्म ही हैं। 
उदाहरणार्थ, हम देखते हैं, कि जब मनुष्य का मस्तिष्क बिगड़ जाता है, 
तब उसकी स्मरण-शक्ति नष्ट हो जाती है; ओर वह पागल भी हो जाता हैं! 
इसी प्रकार सिर पर चोट लगने से जब मस्तिष्क का कोई भाग बिगड जाता 
हैं, तब भी इस भाग की सानसिक शक्ति नष्ट हो जाती हैं। साराश यह 
हैं, कि मनोधर्म भी जड मस्तिष्क के ही गुण है; अतएवं ये जड वस्तु से कभी 
अलग नहीं किये जा सकते; और इसी लिये मस्तिष्क के साथ साथ मनोधर्म 
ओर आत्मा को भी “व्यक्त' पढा्थों के वर्ग में ग्रामिल करना चाहिये। यदि यह 
जडवाद भान लिया जाय, तो अन्त में केवल अव्यक्त ओर जड अकृवति ही शेष रह 
जाती हैं। क्योंकि सब व्यक्त पदार्थ इस मृल-अव्यक्त-प्रक्ृति से ही बने हैं। ऐसी 
अवस्था मे प्रकृति के सिवा जगत्‌ का कर्ता यथा उत्पादक दूसरा कोई भी नहीं हो 
सकता | तब तो यहां कहना द्वोगा, कि मूलग्रकृति की शक्ति घीरे धीरे वढती गई, 
और अन्त में उसी को चेंतन्य या आत्मा का स्वरूप प्राप्त हो गया। सत्कार्यवाद 
के समान, इस मूलप्रकृति के कुछ कायदे या नियम बने हुए है। ओर उन्हीं 
नियमों के अनुसार सब जयत्‌, और साथ हीं साथ मनुष्य भी कैदी के समान 
बर्ताव किया करता हूँ । जड परक्ृति के सिवा आत्मा कोड भिन्न वस्तु है ही नहीं, 

तब कहना नहीं द्ोगा, कि आत्मा न तो अविनाशी हैं; ऑर न स्वतंत्र | तब, मोक्ष 

या मुक्ति की आवश्यकता ही क्या है। प्रत्येक मनुष्य को मालूम होता है, कि मे 

अपनी इच्छा के अनुसार अमुक काम कर ढेँगा; परन्तु वह सब केवल भ्रम हैं 

प्रकरते जिस ओर खीचेंगी, उसी ओर मनुष्य को झकना पडेगा। अथवा किसी 

कावे के अर्थानुसार कहना चाहिये, कि “ यह सारा विश्व एक बहुत बडा क्रारागार 
है, प्राणिमात्र कैदी हैं; और पदार्थों के गुण-धर्मं वेडियाँ हें। इन बेडियों को कोई 
तोंड नहीं सकता।” बस, यद्दी हेकेल के मत का साराश है। उसके मतानुसार 
सारी स्तष्टि का मुछलकारण एक जड ओर अव्यक्त प्रकृति ही दे । इसलिये उसने 
अपने सिद्धान्त को सिर्फ” “अद्वेतः कद्दा दव। परन्तु यह अद्वेत जडमूलक ह, 
अर्थात्‌ अकेली जड प्रकृति में ही सव वातों का समावेश करता हैं। इस कारण हम 
इसे जडाद्त या आधिभोतिक-शास््राद्दवेत कहेंगे: 

. 4 इेकेल का मूल शच्च 7707787 है। ओर इस विषय पर उसने ख़तत्र यथ भी लिखा है। 
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या अन्य सूक्ष्म द्वव्यों के रूप में बना रहता है। यदि हम इन सूक्ष्म द्रव्यों को 
ऋकत्र करके तोलें तो साल्स होगा, कि उनका तौल या वजन तेल और तेल के 
जलते समय उसमें मिरे हुए वायु के पदार्थों के बरावर होता हूँ। अब तो यह भी 
सिद्ध हो चुका है, कि उक्त नियम कर्म-शक्ति के विषय में भी लगाया जा सकता 
हे! यह बात याद रखनी चाहिये, कि यद्यपि आधुनिक पदार्थविज्ञानशासतत्र का 
ओर साख्यशास्त्र का सिद्धान्त देखने में एक ही सा जान पड़ता है, तथापि सांख्य- 
वादियों का सिद्धान्त केवल एक पदाथ से दूसरे पदार्थ की उत्पत्ति के ही विषय 
में - अर्थात्‌ सिर्फ कार्य-कारण-भाव ही के सबध में - उपयुक्त होता है। परन्तु, 
अर्वाचीन पदार्थविज्ञानशासत्र का सिद्धान्त इससे अधिक व्यापक है। “कार्य” का 
कोई भी गुण 'कारण” के बाहर के गुणों से उत्पन्न नहीं हो सकता । इतना ही नही; 
किन्तु जब कारण को कार्य का स्वरूप प्राप्त होता है, तव उस कार्य मे रहनेवाले 

दृव्याश और कर्म-शक्ति का कुछ भी नाझ नहीं होता । पदार्थ की मिन्न भिन्न अव- 
स्थाओं के द्रव्याश और कर्मशक्ति के जोड का वजन भी सदेव एक ही सा रहता 
है-न तो वह घटता है और न वढता है। यह बात प्रल्मक्ष प्रयोग से गणित के 
द्वारा सिद्ध कर दी गईं है। यही उक्त दोनों सिद्धान्तों मे महत्व की विशेषता दें । 
इस ग्रकार जब हम विचार करते हैं, तो हमे जान पडता है, कि भगवद्गीता के 
“ नासतो विद्यते भावः ' - जो है द्वी नहीं, उसका कभी भी अस्तित्व हो नहीं 
सकता - इत्यादि सिद्धान्त जो दूसरे अध्याय के आरम्भ में दिये गये है ( गी २. 
१६ ), वे यद्यपि देखने में सत्कार्यवाद के समान दीख पडे, तो भी उनकी समता 
केवल कार्य-कारणात्मक सत्कायेवाद की अपेक्षा अवाचीन पदार्थ-विज्ञानशाज्न के 
सिद्दान्तों के साथ अविक है। छादोग्योपनिषद्‌ के उपयुक्त चचन का भी यही 
भावार्थ है। साराश, सल्‍्कायेवाद का सिद्धान्त वेदान्तियों को मान्य दे, परन्तु 
अद्वैत वेदान्तशास्त्र का मत है, कि इस सिद्धान्त का उपयोग सगण सृष्टि के परे 
कुछ सी नहीं किया जा सकता | और निगुंण की उत्पासे कैसे दीख पडती है, इस 
बात की उपपत्ति ओर ही अकार से रूगानी चाहिये | इस वेदान्त-मत का विजन्वार 
आगे चल कर अध्यात्म-प्रकरण में विस्तृत रीति से किया जायगा। इस समय 
ते हमें सिर्फ यही विचार करना है, कि साख्यवादियों की पहुँच कहो तन है। 

इसलिये अब हम इस बात का विचार करेंगे, कि सत्कारयंवाद का सिद्धान्त मान 
कर साख्यों ने क्षर-अक्षर-शास्त्र में उसका उपयोग केसे किया है । 

साख्यमतानुसार जब सत्कायंवाद सिद्ध दो जाता है, तब यह मत आप-ही- 

आप गिर जाता है, कि दृश्यस्ष्टि की उत्पत्ति शुन्य से हुई हैं। क्योकि, शन्य से 

अथात्‌ जो कुछ भी नहीं है, उससे “अस्तित्व में हें” वह उत्पन्न नही हो सकता । 

इस बात से यद्ट साफ साफ सिद्ध होता है, कि सृष्टि किसी-न-किसी. पद्पर्थ से 

उत्पन्न हुई है; इस समय सूष्टि में जो गुण इसमें दीख पडते है, वे ही इस मूलपदार्थ 


१७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगदशासत्र * 


साख्यश्ासत्र से भी आगे बढ़ गई है। परन्तु अभी इस वात की ओर ध्यान न दे 
कर हम देखेंगे, कि साख्यगासत्र क्या कहता है। 

साख्यशास्र के अनुसार सष्टि के सब पदार्थों के तीन वर्ग होते हेँ। पहला 
अव्यक्त ( अक्वाति मूल ), दूसरा व्यक्त ( अक्ृोति के विकार ) और तीसरा पुरुष 
अथांत्‌ ज्ञ। परन्तु इनमें से ग्रछठदयकाल के समय व्यक्त पदार्था का स्वरूप नष्ट हो 
जाता हैं! इसलिये अब मूल में केवल अक्लाति ओर पुरुष दो दह्वी तत्त्व शेष रह जाते 
हैं। थे दोनों मूलतत्त्व, सांख्यवादियों के मतानुसार अनादि ओर स्वयमू हैं। 
इसालिये सांख्यों को द्वतवादी ( दो मलतत्त्व माननेवाले ) कहते हैं ) वे छोग प्रकृति 
ओर थुरुप के परे ईश्वर, काल, स्वभाव या अन्य किसी भी मूलतत्त्व को नहीं मानते ।* 
ईंसका कारण यह है कि सगुण इंश्वर, काल और स्वभाव, ये सब व्यक्त होने के 
कारण ग्रक्वति से उत्पन्न होनेवाले व्यक्त पदार्थों में ही शामिल हैं। और, यदि 
इंश्वर को निर्मुण मानें, तो सत्कार्यवादानुसार निर्युण मूलतत्त्व से ब्रिगणात्मक 
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श्थ्वरक्ृषष्ण कट्टर निरीश्वरवादी था। उसने अपनी साख्यकारिका की अतिम 
उपसहारात्मक तीन आयाओ मे कहा है, कि मल विपयपर ७० आयाएँ थीं। परन्तु कोलत्॒क 
और वक्ल्सिन के अछवाद के साथ बबई में श्रीयुत तुकाराम तात्या ने जो पुस्तक झद्वित 
की है, उसमे मूल विपय पर केवल ६५ आरयाएँ है। इसलिये विल्सन साहब ने अपने 
अछुकद में यह स्ेह पकंट किया है, कि ७० वी आया कानन्सी है। परन्तु वह आया 
उनको नहीं मिली; ओर उनकी शका का समाघान नहीं हुआ। हमारी मत है, कि यह 
वतमान ६१ वी आया के आगे होगी | कारण यह है, कि 5१ वी आया पर गोडपाठदाचाय 
का जो भाष्य है, वह कुछ एक ही आया पर नहीं है, किन्तु दो आर्याओं पर है। और 
यदि इस माष्य के पतीक पटो को लेकर आया बनाई जाय, तो वह इस प्रकार होगी - 
कारणमीशथ्वरमेक बुवते कार्ल परे स्वमार्व वा | 
प्रजा; कर्थ निर्णणतों व्यक्त काल स्वभावश्व ॥ 

यह आर्या पिछले ओर अगले सदर्भ (अर्थ या भाव) से ठीक ठीक मिलती भी 6। इस 
आया मे निरीभ्वरमत का प्रतिपाइन है। इसलिये जान पडता है, कि किसी ने इस पीछे 
से निकाल डाला .होगा। परन्तु इस आया का शोधन करनेवाला मह॒ण्य इसका भाष्य भा 
निकाल डालना भूल गया। इसलिये अब हम इस आया का ठीक ठाक पता लगा सकते 
है; ओर इसी से उस मनुष्य को धन्यवाद ही ठेना चाहिये! श्वेताश्वतरोपनियद् के छटठवे 
अध्याय के पहले भंत्र से पक्ट होता है, कि प्राचीन समय में छुछ लोग सभाव ओर चाल 
को - और वेदन्ती तो उसके भी आगे बढ कर ईश्वर को - जगत्‌ का घलकारण मानते थे 

ह मंत्र यह है -- 
स्वभावमेके कवयों बदन्ति काल तथान्ये परिम्रद्ममानाः । 
दवस्थया महिमा छु लोके येनेदे आम्पते त्र्मचक्रम ॥ 
परन्तु ईश्वरह्ष्ण ने उपर्यक्त आया को वर्तमान 5१ वीं आया के वाद सिफ यह चतलान 
के लिये रखा है, कि ये तीनो मूलकारण (अर्थात्‌ खभाव, काल ओर इश्वर ) साख्य- 
वादियों को मान्य नहीं है । 
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ओर रृष्टि का आरम्भ होने लगता है। अब यहाँ यह प्रश्न उठ सकता है, कि यदि 
पहले सत््व, रज और तम ये तीनों गुण साम्यावस्था में थे, तो इनमें न्‍्यूनाधिकता 
कैसे हुई हे! इस प्रश्न का साख्यवादी यहद्दी उत्तर देते हैं, कि यह प्रकृति का मूल- 
भूत ही हैं (सा का ६१ )। यद्यपि प्रकृति जड है, तथापि वह आप-ही-आप व्यव- 
हार करती रहती हे | इन तीनो ग॒र्णों में से सत्त्वगुण का लक्षण ज्ञान अर्थात्‌ जानना 
ओर तमोगुण का लक्षण अज्नानता है। रजोगुण थुरे या भले कार्य का प्रवर्तक है । 
ये तीनों गुण कभी अछग अलग नहीं रह सकते। सब पदार्थां में सत्व, रज और 
त्तम तीनों का मिश्रण रहता द्वी है; ओर यह मिश्रण हमेशा इन तीनो की परस्पर- 
न्यूनाघिकता से हुआ करता है। इसलिये यद्यपि मूलद्॒व्य एक दह्वी हद, तो भी 
गुण-भेंद के कारण एक सूलद्वव्य के ही सोना, मिट्टी, जल, आकाझ, मनुष्य का 
च्ारीर इत्यादि भिन्न भिन्न अनेक विकार हो जाते हं। जिसे हम सात्विक गुण का 
पदार्थ कहते हैं, उसमें, रज और तस की अपेक्षा, सत्वगुण का जोर या परिणाम 
अधिक रहता है, इस कारण उस पदाथे में हमेशा रहनेवालें रज और तम दोनों 
गुण दव जाते हैं और वे हमे ठीस नहीं पडते। चस्तुतः सत्त्व, रज ओर तम तीनों 
गण अन्य यदायाँ के ससान, सात्तविक पदार्थ सें सी विद्यमान रहते हें। केवल 
सत्त्मुण का, केवल रजोगुण का, या केवल तमोगुण का कोई पदार्थ द्वी नहीं 
हैं। प्रत्येक पढाथे में तीनो गुणों का रगडा-झगडा चला ही करता है; ओर, इस 
झगड़े में जो गुण ग्रवल हो जाता हैं, उसी के अनुसार हम प्रद्मेक पदार्थ को 
सात्विक, राजस या तामस कहा करते हैं (सा का १४; म भा. अश्व - अनु- 
गीता - ३६, ओर जश्ञा ३०० )। उदाहरणार्थ, अपने शरीर में जब रज और 
तम गुणों पर सत्त्व का प्रभाव जम जाता है, तब अपने अतःकरण में ज्ञान उत्पन्न 
होता हैं, सत्य का परिचय होने छगता हे, ओर चित्तद्त्ति शान्त हो जाती है। 
उस समय यह नहीं ससझना चाहिये, कि अपने शरीर मे रजोग्रुण और तमोगुण 
विलनल हैं ही नही; बल्कि वे सत्त्वगुण के प्रभाव से दब जाते हैं। इसलिये उनका 
कुछ अविकार चलने नहीं पाता (गी १४१० )। यदि सत्त्व के बदले रजोगुण 
अ्बल हो जाय, तो अन्त-करणमें लोस जाग्रत द्ो जाता है, इच्छा बढने लगती है. 
सौर वह हमें अनेक कार्मो में प्रद्यत करती है । इसी अकार जब सत्त्व और रज की 
अपेक्षा तमोगुण प्रबल हो जाता दे, तब निद्रा, आलस्य, स्घतिश्रश इत्यादि दोष 
शरीर में उत्पन्न हो जाते हैं। तात्पर्य यद्द है, कि इस जगत्‌ के पदार्थों में 
सोना, छोद्दा, पारा इत्यादि जो अनेकता या भिन्नता दीख पडती है, वह 
प्रकृति के सत्व, रज और तम इन तीनो गुर्णो की ही परस्पर-न्यूनाधिकता का 
फल दूं। मूलग्रकृति यद्यपि एक द्वी हैं, तों मी जानना चाहिये, कि यह 
अनेकता या मभिन्नता कंसे उत्पन्न हो जाती है। बस, इसी विचार को “विज्ञान! 
कट्ठते ६। इसी में सब आधिमोतिक शास्त्रों का भी समावेश हो जाता है। 
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जब यह वर्णन स्वच्छ या निर्मल हो जाता है, अर्थात्‌ जब अपनी यह बुद्धि - 
जो अक्ृति का विकार है - सात्त्विक हो जाती है, तब इस निर्मल वर्णन भे पुरुष 
को अपना सात्तविक स्वरूप दीखने रुगता है; और उसे यह बोध हो जाता है, 
कि मे अकृृति से भिन्न हूँ। उस समय यह ग्रकृति लज्ित हो कर उस पुरुष के 
सामने नाचना, खेलना या जाल फैलाना बद कर देती है! जब यह अवस्था प्राप्त 
हो जाती है, तब पुरुष सब पाशों था जाछो से मुक्त हो कर अपने स्वाभाविक 
केवल्यपद को पहुँच जाता है। "कैबल्यः शब्द का अर्थ है केवछता, अकैलापन, 
या प्रकृति के साथ स्ोंग न होना। पुरुष के इस नेसर्गिक था स्वाभाविक 
स्थिति को ही साख्यशास््र में मोक्ष (मुक्ति या छुटकारा ) कहते हैं। इस 
अवस्था; के विषय में साख्यवादियों ने एक बहुत ही नाजुक श्रश्न का विचार 
उपस्थित किया है। उनका प्रश्न है, कि पुरुष ग्रकृति को छोड देता है, या प्रकृत्ति 
पुरुष को छोड देती द्वै! कुछ लोगों की समझ मे यह्द प्रश्न वैसा ही निरथथक प्रतीत 
होगा, जैसा यह अश्न कि डुलडे के लिये दलट्टिन ऊँची हैं या दुलूहिन के लिये 
दुलद्वा ठिंगना है। क्योंकि जब दो वस्तुओं का एक दूसरे से वियोग होता है, तब 
हम देखते हैं, कि दोनों एक दूसरे को छोड देती हैं | इसलिये ऐसे प्रश्न का विचार 
करने से कुछ लाभ नहीं है, कि किसने किसको छोड दढिया। परन्तु कुछ अधिक 
सोचने पर माछ्म दो जायगा, कि साख्यवादियों का उक्त ग्रश्न उनकी दृष्टि से 
अयोग्य नहीं हैं। साख्यशार्त्र के अनुसार 'पुरुष' निर्गंग, अकर्ता और उदासीन हैं । 
इसलिये तस्वद्ष्टि से 'छोडना” था 'पकडना! क्रियाओ का कर्ता पुरुष नहीं हो 
सकता (गी. १३ ३१, ३९ )। इसलिये सांख्यवादी कहते हैं, कि प्रकृति ही 
“पुरुष! को छोड दिया करती है। अर्थात्‌ वद्दी पुरुष से अपना छुटकारा या 
मुक्ति कर छेती है। क्योंकि क्तृत्वधर्म 'प्रकृति' ही का है ( सा. का ६९ और गी 
१३ ३४ )। साराश यह है, कि मुक्ति नाम की ऐसी कोई निराली अवस्था नहीं 
है, जो “पुरुष! को कद्दी बाहर से आप्त हो जाती हो। अथवा यह कह्टिये, कि वह 
“पुरुष' की मूल और स्वाभाविक स्थिति से कोई भिन्न स्थिति भी नहीं ह। प्रकृति 
और पुरुष में वैसा द्वी सबध है, जैसा कि घास के बाहरी छिलक्रे आर अदर के 
गूदे में रहता है; या जैसा पानी और उसमें रहनेवाछी मछली में | सामान्य पुरुष 
प्रकृति के गुणों से मोद्दित हो जाते हैं; और अपनी यद्द स्वाभाविक भिन्नता पह- 
चान नहीं सकते। इसी कारण वे सचार-चक्र में फँसे रहते हैं। परन्तु जो इस 
भमिन्नता को पहचान लेता है, वह मुक्त ह्वी है। महासारत ( जा १६४, ७७; ९४८. 
११, और ३०६-३०८ ) में लिखा है, कि .ऐसे दी पुरुष को नाता” या बुद्ध 
ओर “इझृतकृत्य” कहते हैं। गीता के बचन “एतद बुदश्वा बुद्धिमान स्थांत 
(गी. १५ ९० ) में बुद्धिमान शब्द का भी यही अर्थ है। अध्यात्मशासत्र की दैष्टि 
से मोक्ष का सज्ञा स्वरूप भी यही है (वे सू श्ञा.भा १ १ ४ )। परन्तु साख्य- 
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है, कि दो परमाणुओं के वीच में कौन-सा पदार्थ है। इसी कारण साख्यज्ञास्त्र का 
सिद्धान्त है, कि प्रकृति में परमाणुरूप अवयव-भेद नहीं है। किन्तु वह सदेव एक 
से एक लगी हुई -वीच में थोडा भी अतर न छोडती हुई - एक ही समान हें; 
अथवा यों कहिये कि वह अव्यक्त ( अर्थात्‌ इद्रियों को गोचर न होनेवाले ) और 
निरवयवरूप से निरतर और सर्वत्र है। परवह्म का वर्णन करते हुए दासबोध ( २०. 
२, ३ ) में श्रीसमर्थ रासदासस्वामी कहते हैं, “ जिधर देखिये उधर ह्वी वह अपार 
है, उसका किसी ओर पार नहीं है। वह एक ही प्रकार का और स्वतत्र है, उसमें 
द्वेत (या ओर कुछ ) नहीं है। ?* साख्यवादियों की प्रकृति! विपय में भी यद्दी 
वर्णन उपयुक्त हो सकता दे। त्रिगुणात्मक प्रकृति अव्यक्त, खयभ्‌ और एक ही 
प्रकार की है; और चारों ओर निरतर व्याप्त हे। आकाश, वायु आदि भेद पीछे 
से हुए; और यद्यपि वे सूक्ष्म हें तथापि व्यक्त हैं, और इन सब की मूल-प्रकृति एक 
ही सी तथा सर्वव्यापी और अव्यक्त है। स्मरण रहे, कि वेदास्तियों के 'परत्रह्म! 
में और साख्य-वादियों की 'प्रकृत्ति' में आकाश-पाताल का अन्तर है । इसका कारण 
यह है, कि पर्रह्म चेतन्‍्यरूप और निगुंण है, परन्तु प्रकृति जडरूप और सत्त्वरज- 
तमोमयी अर्थात्‌ सगुण है। इस विषय पर अविक विचार आगे किया जायगा । 
यहा सिर्फ यही विचार है, कि साख्यवादियों का मत क्या है। जब हम इस प्रकार 
सूक्ष्म और 'स्थुल', “व्यक्त! और 'अव्यक्त' छब्दों का अर्थ समझने लगे, तब 
कहना पडेगा, कि सृष्टि के आरम्भ में एस्येक पदार्थ सक्ष्म और अव्यक्त प्रक्तति के 
रूप से रहता है। फिर चह ( चाहे सृक्ष्म हो या स्थूछ हो ) व्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रिय- 

गोचर होता है, और जब ग्रलूयकाल में इस व्यफ्त स्वरूप का नाश होता है, तब 

फिर वह पदार्थ अव्यक्त प्रकृति सें सिलकर अव्यक्त हो जाता है। गीता में भी 
यही मत दीख पडता है (गी २ २८ ओर ८ १८ )। साख्यशास्त्र में इस अव्यक्त 

प्रकृति ही को 'अक्षर' भी कहते हैं; और ग्रकृति से होनेवाले सब पदार्थों को 'क्षर' 
कहते हैं। यहाँ 'क्षर' शब्द का अर्थ, सम्पूर्ण नाश नहीं है; किन्तु सिर्फ व्यष्त 
स्वरूप का नाश ही अपेक्षित हैं। प्रकृति के ओर भी अनेक नाम हैं। जैसे प्रधान, 
गुण-क्षोसिणी, बहुधानक, असव-धर्मिणी इत्यादि। स्थृष्ट के सब पदार्थों का मुख्य 
मूल द्वोने के कारण उसे ( प्रकृति को ) प्रधान कहते हैं। तीनों गुणों की साम्या- 
चस्था का भग स्वय आप ही करती हैं, इसलिये उसे गुण-क्षोमिणी कहते हैं। 

गुणत्रयरूपी पदार्य-भेद के बीज प्रकृति में हैं, इसलिये उसे बहुधानक कहते हैं। 

और अकृति से द्वी सब पदाथे उत्पन्न होते हैं, इसलिये उसे ग्रसवरधर्मिणी कहते 

हैं। इस ग्रकृत्ति ही को वेदान्तशास्त्र में 'माया? अर्थात्‌ सायिक दिखावा कहते हैं। 


सष्टि के सब पदार्थों को व्यक्त! और “अव्यक्त' या 'क्षर! और “अक्षर' 
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कारण स्वय जड द्वी है। इसलिये इसे उुखदुःख दोनो समान ही हैं; और यदि यह 
कहा जाय, कि पुरुष को सुखदुःख की बाधा होती है, तो यह भी ठीक नहीं। 
क्यों कि उसे मार्म है, कि में अक्वति से मिन्न हैँ, सब कतृत्व प्रकृति का हैं, मेरा 
नही। ऐसी अवस्था में प्रकृति के मनसाने खेल हुआ करते हैँ। परन्तु उसे सुख- 
दुःख नही होता; और वह सदा उदासीन ही रहता है। जो पुरुष अकृति के तीनों 
गुणों से छूट कर यह ज्ञान गआत्त नहीं कर छेता, वह जन्म-मरण से छुट्टी नहीं 
'पा सकता | चाहे वह सत्त्वगुण के उत्कर्ष के कारण देवयोनि में जन्म ले, या 
रजोगुण के उत्कर्ष के कारण मानवयोनि में जन्म ले, या तमोंग्रण की प्रवलृता 
के कारण पश्ु-कोटि से जन्म ले ( सा, का, ४४, ५४ )। जन्ममरणरूपी चक्र के 
ये फल प्रत्येक मनुष्य को उसके चारों ओर की अकृलति अर्थात्‌ उसकी बुद्धि के 
सत्त्व-रज-तम गुणों के उत्कर्ष-अपकर्ष के कारण आप्त हुआ करते हैं। गीता मे भी 
कहा है, कि “ ऊध्वैयच्छान्त सत्त्वस्थाः ? सात्तविक द्वत्ति के पुरुष स्वगे को जाते हैं; 
और तासस पुरुषों को अधोयति प्राप्त ढोती हैं ( गी. १४. १८ )। परन्तु स्वयांदि 
'फल अनिद्य हैं। जिसे जन्म-मरण से छुट्टी पाना है, या साख्यो की परिभाषा 
के अनुसार जिसे प्रकृति से अपनी भिन्नता अर्थात्‌ केवल्य चिरस्थायी रखना है, 
उसे त्रिगुणातीत हो कर विरफ्त ( सनन्‍्यस्त ) होने के सिवा दूसरा मार्ग नही हे। 
ऋपषिलाचार्य को यह वैराग्य और ज्ञान जन्म से ही आप्त हुआ था; परन्तु यह स्थिति 
सब लोगों को जन्म ही से ग्राप्त नहीं हो सकती | इसलिये तत्त्व-विवेक-रूप साधन 
से अक्ति और पुरुष की मिन्नता को पहचान कर अत्येक पुरुष को अपनी बुद्धि 
आद्ध कर लेने का यत्व करना चाहिये। ऐसे अ्रयत्नों से जब बाद्ध साक्त्विक हो 
जाती है, वो फिर उसमें ज्ञान, वेराग्य, ऐश्वर्य आदि गुण उत्पन्न होते है, 
और मलुष्य को अन्त में कैवल्यपद्‌ श्राप्त हो जाता हैं। जिस वस्तु को पाने 
की मनुष्य इच्छा करता है, उसे आप्त कर लेने के योग्य सामर्थ्य को ही यहाँ 
ऐवर्य कहा है। साख्यमत के अनुसार धर्म की गणना सात्त्विक गुण में ही की 
जाती है। परन्तु कपिलाचार्य ने अन्त में यह भेद किया है, कि केवल घसे से 
स्वरग्राप्ति ही होती है; और ज्ञान तथा वेराग्य ( सन्‍्यास ) से मोक्ष या कैवल्य- 
पद श्राप्त होता है; तथा पुरुष के ढुःखों की आत्यतिक निश्त्ति हों जाती दे! 

जब देहेन्द्रियों और बुद्धि मे पहले सत्वग्रण का उत्कर्ष होता हैं; और जब 
'घीरे धीरे उन्नति होते होते अन्त में पुरुष को यह ज्ञान हो जाता हूँ, कि मे त्रि- 
गुणात्मक प्रकृति से भिन्न हैं, तव उसे सांख्यवादी “त्रिगुणातीत' अर्थात्‌ सत्त-रज- 
सम गुणों के परे पहुँचा हुआ कहते हैं। इस त्रिगुणातीत अवस्था में सत्त-रज-तम 
में से कोई भी शुण ज्ञेष नहीं रहता । कुछ सूक्ष्म विचार करने से मानना पडता 
है, कि वह त्रिगुणातीत अवस्था सात्तविक, राजस और तामस इन तीनों अवस्थाओं 
से मित्र है। इसी आभेजञाय से भागवत में भक्ति के तामस, राजस ओर सात्विक 
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हमारे साख्यशासत्रकार इस जडाद्रेत को नहीं मानते । वे कहते है, कि मन, 
बुद्धि ओर अहृकार पचमद्दाभतात्मक जड प्रकृति ह्वी के धर्म हैं; ओर साख्यशास्त्र 
में भी यही लिखा है, कि अव्यक्त अक्ृति से ही बुद्धि, अहकार इत्यादि गुण क्रम से 
उत्पन्न होते जाते हैं | परन्तु उनका कथन है, कि जड प्रकृति से चैतन्य की उत्पत्ति 
नहीं हों सकती । इतना ही नहीं, वरन्‌ जिस ग्रकार कोई मनुष्य अपने ही कथघो 
पर बेठ नहीं सकता, उसी ग्रक्रार ग्रकृति को जाननेवाला या देखनेवाला जब तक 
प्रकृति से भिन्न न हो, तव तक वह “में यह जानता हूँ- वह जानता हैँ ” इत्यादि 
भाषा-व्यवहार का उपयोग कर ही नहीं सकता | ओर इस जगत्‌ के व्यवद्वारों की 
ओर देखने से तो सब लोगों का यही अनुभव जान पडता है, कि में जो कुछ 
देखता हैं, या जानता हैं, वह मुझ से भिन्न हे।” इसलिये साख्यश्ञासत्रवालो ने 
कहा है, कि जाता ओर ज्ञेय, देखनेवाला और देखने की वस्तु या प्रकृति को देखने- 
वाला और जड ग्रकृति, इन दोनों बातो को मूल से ही एथक्‌ प्ृथक्‌ मानना 
चाहिये ( सा. का, १७ )। पिछले प्रकरण में जिसे क्षेत्रज्ञ या आत्मा कहा हैं, 
चही यह देखनेवाला, ज्ञाता या उपभोग करनेवाला है; और इसे ही साख्यशास्त्र 
में 'पुरुष' या 'ज्ञ! ( ज्ञाता ) कहते हैं। यह ज्ञाता प्रकृति से भिन्न है। इस कारण 
निसर्ग से ही प्रकृति के तीनों ( सत्त, रज और तम ) गुर्णों के परे रहता है। 
अर्थात्‌ यह निर्विकार और निर्गंण है; और जानने या देखने के सिवा कुछ भी 
नहीं करता । इससे यह भी माछूम हो जाता है, कि जयत्‌ में जो घटनाएँ होती 
रहती है, वे सब गकृति ही के खेल हैं। साराश यह है, कि अक्वाति अचेतन या 
जड है; और पुरुष सचेतन है। प्रकृति सब काम किया करती हैं; और पुरुष 
डदासीन या अकर्ता है। प्रकृति त्रिगुणात्मक है; और पुरुष निगुंण हैँ। प्रकृति 
अर्थी हैं, ओर पुरुष साक्षी है। इस प्रकार इस सृष्टि मे यद्दी दो भिन्न भिन्न तत्त्व 
अनादिसिद्ध, स्वतत्र और स्वयम्‌ हैं। यहीं साख्यशास्त्र का सिद्धान्त ह। इस 
बात को ध्यान में रख करके ही भगवद्वीता में पहले कहा गया है, कि “ प्रकृति 
पुरुष चेव विद्धवनादी उभावपि ' - प्रकृति ओर पुरुष दोनो अनादि हे ( गी. १३ 
१९ )। इसके बाद उनका वर्णन इस प्रकार किया हे। “कार्यकारणकर्तृत्वे हेतु 
प्रकृतिरुच्यते * अर्थात्‌ देह और इद्वियों का व्यापार अक्वाति करती है, और “ सुरुष 
सुखदु-खाना भोक्‍्तृत्वे देतुरुच्यते  - अर्थात्‌ पुरुष सखुखडु'खों का उपभोग करने 
के लिये, कारण है। यद्यपि गीता में भी ग्रकृति और पुरुष अनादि माने गये 
हैं, तथापि यह बात ध्यान में रखनी चाहिये, कि साख्यवादियों के समान, गीता 
में ये दोनों तत्त्व स्वत्त्र या स्वयभ्‌ नही माने गये हं। कारण यह है, कि गीता 
में मगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अकृति को अपनी साया! कहा हे (गी ७.१४;:१४ ३) 
ओर पुरुष के विषय मे भी यही कहा है, कि “ममैवाशों जीवलोके” (मी 
१५ ७ ) अर्थात्‌ वह भी सेरा अश है। इससे माकहूम हो जाता है, कि ,गीता 


आठवाँ प्रकरण 
विश्व की रचना और संहार 


गुणा गुणेषु जायन्ते तत्रैव निविशन्ति च। # 
> महाभारत, शाति, ३०५, २३ 


ट्ट् बात का विवेचन हो चुका, कि कापिलसाख्य के अनुसार ससार मे जो दो 

स्वतत्र मूलतत्त्व - प्रकृति और पुरुष - हैं उनका स्वरूप क्या हैं, और जब इन 
दोना का सयोग ही निमित्त-कारण हो जाता है, तव पुरुष के सामने ग्रक्नाति अपने 
गुणों का जाछा कैसे फैछाया करती हैं; और उस जाले से हम को अपना छुटकारा 
किस अकार कर लेना चाहिये। परन्तु अब तक इस का स्पष्टीकरण नहीं किया 
गया, कि प्रकृति अपने जाले को ( अथवा खेल, सह्ार या ज्ञनेश्वर महाराज के 
शब्दों मे “ प्रकृति की टकसाल ” को ) किस क्रम से पुरुष के सामने फेलाया करती 
हैं; ओर उसका लय किस अकार हुआ करता है। ग्रकृति के इस व्यापार ही को 
“विश्व की रचना और सहार ? कह्दते हैं, और इसी विपय का विवेचन अस्तुत 
अकरण में किया जायगा | साख्यमत के अनुसार भ्रक्ृति ने इस जगत या स्रष्टि को 
असख्य पुरुषों के छाभ के लिये ही निर्माण किया हैं। 'दासबोव? में श्रीसमर्थ 
रामदास स्वामी ने भी ग्रकृति से सारे ब्रह्माण्ड के निर्माण होने का बहुत अच्छा 
वर्णन किया है। उसी वर्णन से “ विश्व की रचना ओर सहार ' शब्द इस अकरण 
में लिये गये हं। इसी प्रकार, भगवद्वीता के सातवें ओर आठवे अध्यायों में 
मुख्यतः इसी विषय का अतिपादन किया गया हैं। और, ग्यारहवे अध्याय के 
आरम्भ में अर्जुन ने श्रीकृष्ण से जो यह प्रार्थना की है, कि “ भवाप्यप्यों हि भूताना 
श्रुत्तों बिस्तारशों मया ” (गी. ११. २ )-भूतों की उत्पत्ति ओर अछय ( जो 
आपने ) विस्तारपूर्वक ( बतलाया, उसको ) भेंने सना। अब मुझे अपना विश्वरूप 
अत्यक्ष दिखला कर कृतार्थ कीजिये - उससे यह बात स्पष्ट हो जाती हें, कि विश्व 
की रचना और सद्दार क्षर-अक्षर-विचार ही का एक मुख्य भाग हूं। "ज्ञान वह 
है, जिससे यह बात मातम हो जाती हैं, कि स्ष्टि के अनेक ( नाना ) व्यक्त 
पदार्थों में एक ही अव्यक्त मूलद्वव्य है (गीता १८. ९० ) और 'विज्ञान' उसे 
कद्दते हैं, जिससे यह माछूम हो, कि एक ही मूलभूत अव्यक्त द्रव्य से भिन्न भिन्न 
अनेक पेदार्थ किस ग्रकार अलग अछग निर्मित हुए (गी १३ ३० » और इस 
में न केवछ अर-अक्षर-विचार ही का समावेश होता हैं, किन्तु क्षेत्र-ल्षेत्रन-ज्ञान 
ओर अध्यात्म-विपयों का भी समावेश हो जाता हैं। 


आिििज-- जम लज्ततततन्‍त+++्3+++++++ततत++++++++++ 


रु ॥ ०] 
# “ गुणों से ही गणो की उत्पात्ते होती है ओर उन्हीं मे उनका लय हो जाता है।? 


>> >> लक अधि कहा अऑज5 
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अकृति कभी उत्पन्न नहीं हो सकती। इसलिये, उन्होने यह निश्चित सिद्धान्त 
किया हैं, कि प्रकृति ओर पुरुष को छोड कर इस दाष्टि का और कोई तिसरा 
सूलकारण नही हैं। इस प्रकार जब उन लोगों ने दो ही मूलतत्त्व निश्चित झर 
डछिये, तब उन्हों ने अपने सत के अनुसार इस वात को भी सिद्ध कर।दिया है, 
कि इन दोनों मूलतत्त्वों से राष्टि कैसे उत्पन्न' हुई हैं। वे कद्दते हैं, कि यद्यपि निगुण 
पुरुष कुछ भी कर नहीं सकता, तथापि जब प्रकृति के साथ उसका सयोग होता 
है, तब जिस प्रकार गाय अपने बछडे के लिये दूध देती है, या लोहचुबक पास. 
होने से लोड्दे में आकर्पणशक्ति आ जाती है, उसी प्रकार मल अव्यक्त प्रकृति 
अपने भुणों (सूक्ष्म और स्थूछ ) का व्यक्त फेलाव पुरुष के सामने फेलाने 
लगती है (सा, का ५७ )। यद्यपि पुरुष सचेतन और ज्ञाता है, तथापि 
केवल अर्थात्‌ निर्गुण होने के कारण स्वय कम करने के कोई सावन उसके पास. 
नहीं है; और प्रकृति यद्यपि काम करनेवाली है, तथापि जड या अचेतन होने के 
कारण वह नहीं जानती, कि क्या करना चाहिये। इस ग्रकार रुंगंडे ओर अबे की 
वह जोडी है। जैसे अधे के कघे पर छेंगडा बेंठे; और ये दोनों एक दूसरे की 
सहायता से सार्ग चलने छगे, वेसी ही अचेतन ग्रकृति और सचेतन पुरुष का 
सयोग हो जाने पर सृष्टि के सब कार्य आरम्भ हो जाते हैं (सा. का. २१ )॥ 
ओऔर जिस ग्रकार नाटक की रमभ्नमि पर पग्रेक्षकों के मनोरजनारय एक ही नहीं 
कभी एक तो कभी दृसरा हीं स्वॉग बना कर नाचती रहती है, उसी गकार पुरुष 
के लाभ के लिये ( पुरुषा्थ के लिये ) यद्यपि पुरुष कुछ भी पारितोषिक नहीं देता; 
तो भी यह प्रकृति सत्तत-रज-तम गुणों की न्‍्यूनाधिकता से अनेक रूप घारण करके 
उसके सामने लगातार नाचती रहती है ( सा. का ४५ )। ग्रकृति के इस नाच 
को देख कर - मोह से भल जाने के कारण, या ब्रथाभिमान के कारण -- जब तक 
पुरुष इस प्रकृति के कतुँत्व को स्वय अपना द्वी कतुंत्व मानता रहता हैं, ओर 
जब तक वह सुखदुः्ख के काल में स्वय अपने को फैसा रखता है, तब त्तक उसे 
मोक्ष या मुक्ति की आत्ति कभी नहीं हो सकती ( गी. ३. २७ )। परन्तु जिस 
समय पुरुष को यह ज्ञान हो जाय, कि तिगुणात्मक श्रकृति भिन्न है और में भिन्न 
हैं, उस समय वह मुफ्त ही है ( गी, १३. २५, ३०; १४. ९० )। क्योंकि, ययाये 
में पुछष न तो कर्ता है और न बँधा ही है- वह सब अकृति ही का खेल है। 
यहाँ तक कि मन और बुद्धि भी अकृति के ही विकार हैं। इसलिये बुद्धि को जो 
दोता हे, वह भी अ्रकृृति के काये का फल है। यह ज्ञान तीन प्रकार का होता है; 
जैसे । साक््विक, राजस ओर तामस ( गी. १८ ५०-२२ )। जब बुद्धि का 
सास्किक ज्ञान गआात्त द्ोता है, तब पुरुष को यह साकूम होने लगता है, कि सें 
अकृति से भिन्न हैँ । सत्त्व-रज-तमोगुण प्रकृति के ही धर्म हैं; पुरुष के नहीं । पुरुष 
निगुंण है; और त्रिगुणात्मक अकृति उसका दर्पण है ( सं. भा. शा. २०४ ८ )+ 


१७८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोनशासत्र 


ज्ञान कपिल से प्राप्त किया है; किन्त॒ यहाँ पर केवल इतना ही अर्थ अमिग्रेत है, 
कि सष्टि के उत्पत्तिकम का ज्ञान सर्वत्र एक-सा दीख पडता है । इतना ही नहीं; 
किन्तु यह भी कहा जा सकता हूँ, कि यहाँ पर साख्य शब्द का अ्रयोग ज्ञान! 
के व्यापक अर्थ ही में किया गया हैं। कपिलाचार्य ने सृष्टि के उत्पत्तिकम का 
वर्णन झास्त्रीय दृष्टि से विशेष पद्धतिपूर्वक किया हैं; और भगवद्दीता में भी विशेष 
करके इसी साख्यक्रम का स्वीकार किया गया है। इस कारण उसी का विवेचन 
इस प्रकरण में किया जायगा | 

. साख्यों का सिद्धान्त है, कि इन्द्रियों को अगोचर अर्थात्‌ अब्यक्त, सूक्ष्म 
ओर चारो ओर अखडित भरे हुए एक ह्वी निरवयव मूलद्रव्य से सारी व्यक्त सृष्टि 
उत्पन्न हुईं है। यह सिद्धान्त पश्चिमी देशों के अर्वाचीन आधिभौतिक शाख्त्रन्नों 
को ग्राह्म हैं। ग्राह्म ही क्यो, अब तो उन्हो ने यह भी निश्चित किया है, कि 
इसी मूल द्रव्य की शक्ति का क्रमशः विकास होता आया है; और इस पूर्वापार 
क्रम को छोड अचानक था निरर्थक कुछ भी निर्माण नहीं हुआ है | इसी मत को 
उत्क्रान्तिवाद या विकास-सिद्धान्त कद्ठते हूं । जब यह सिद्धान्त पश्चिमी राष्ट्रों भे, 
गत शताब्दी से, पहले पहल ढ्ँढ निकाला गया, तव वहों बडी खलबली मच गई 
थी। ईसाई धर्म-पुस्तकों में वर्णन है, कि ईश्वर ने पचमहाभूतों को और जगमवर्ग 
के अल्येक प्राणी की जाति को भिन्न मिन्न समय पर पथक्‌ पएथक और स्वतत्र 
निर्माण किया हैं; और इसी मत को उत्क्रान्तिवाद के पहले सब ईसाई छोग सत्य 
मानते थे। अतएवं, जब ईसाई धर्म का उक्त सिद्धान्त उत्काम्तिवाद से असत्य 
ठद्दराया जाने लगा, तब उत्कान्तिवादियों पर खूब जोर से आक्रमण .और कटाक्ष 
होने छगे । ये कटाक्ष आजकल भी न्यूनाधिक होते ही रहते हैं। तथापि, शास्त्रीय 
सत्य से अधिक शक्ति होने के कारण रुश्युत्पत्ति के सबध में सब विद्वानों को 
उत्कान्तिमत ही आजकल अधिक गाह्य होने लगा है। इस मत का सारांग यह है - 
सूर्यमाला में पहले कुछ एक ही युक्ष्मद्वव्य था। उसकी गति अथवा उष्णता का 
परिणास घटता यया। तब द्रव्य का अधिकाधिक सकोच होने छगा; और पृथ्वी- 
समवेत सब ग्रह ऋमश- उत्पन्न हुए। अन्त में जो शेष अश बचा, वही से हैं। 
प्रथ्वी का भी सूर्य के सहश पहले एक उष्ण गोला था। परतु ज्यो ज्यों उसका 
उष्णता कम होती गई, त्यों त्वों मूल्डव्यों में से कुछ द्वव्य पतले और कुछ घने 
हो गये। इस प्रकार प्रथ्वीं के ऊपर की हवा और पानी तथा उसके नीचे का 
पृथ्वी का जड गोला - ये तीन पदार्थ बने; और इसके वाद, इन तीनों के मिश्रण 
अथवा संयोग से सव सजीव तथा निर्जीव सृष्टि उत्पन्न हुई हें) डाबविन श्रभृत्ि 
पडितों ने तो यह अ्रतिपादन किया हैं, कि इसी तरह मनुष्य भी छोटे कीडे से 
बढते बढते अपनी वर्तमान अवस्था मे आ पहुँचा ह। परन्तु अब तक 
आधिमभातिकवादियो मे और अध्यात्मवादियों में इस वात, पर बहुत 
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वादियों की अपेक्षा अद्वेत वेदान्तियों का विशेष कथन यह है, कि आत्मा ही में 
परव्रह्मास्वरूप है; और जब वह अपने मूलस्वरूप को अर्थात्‌ परव्रह्म को पहचान 
छेता है, तब वही उसकी मुक्ति है। वे छोग वह कारण नहीं वतलाते, कि पुरुष 
निसर्गतः 'केवल' है । साख्य और वेदान्त का यह भेद अगले ग्रकरण में स्पष्ट रीक्ति 
से बतलाया जायगा। 
यद्यपि अद्वैत वेदान्तियों को साख्यवादियों की यह्ट वात मान्य है, कि पुरुष 
(आत्मा ) निर्गुण, उदासीन और अकर्ता है, तथापि वे छोग साख्यशास्त्र की 
धपुरुष'-सम्बन्धी इस दूसरी कत्पना को नहीं मानते, कि एक ही प्रकृति को देखने- 
वाले ( साक्षी ) स्वृतन्न पुरुष मल में ही असख्य हैं (गी ८ ४; १३. ३०-९३; स. 
भा. जा ३५१; और वे सू शा. सा. २.१.१ देखो )। वेदान्तियों का कहना है, कि 
उपाधिभेद के कारण सब जीव भिन्न भिन्न मालम होते है; परन्तु वस्तुतश सब ब्रह्म 
ही है। साख्यवादियों का मत है, कि जब हम देखते हैं, कि प्रत्येक मनुग्य का जन्म, 
मृत्यु ऑर जीवन अरूग अलग हैं; और जब इस जगत में हम यद्द भेद पात्ते हैं, 
कि कोई सुखी है तो कोई दुःखी हैं; तव मानना पडता है, कि प्रत्येक आत्मा था 
पुरुष मल से ही भिन्न है, और उनकी सख्या भी अनत है (सा. का १८ )। 
केवल प्रकृति और पुरुष ही सब रृष्टि के मूलतत्त्व हैं सही, परन्तु उनसें से पुरुष 
शब्द में साख्यवादियों के मतानुसार “असख्य पुरुषों के समुदाय ” का समावेश 
होता है। इन असख्य पुरुषों के और त्रिगुणात्मक प्रकृति के सयोग से स्ष्टि का सब 
व्यवहार हो रहा है। प्रसेक पुरुष ओर अकृति का जब सयोग होता है, तब प्रक्नाति 
अपने गुणों का जाला उस पुरुष के सामने फेलाती हे, और पुरुष उसका उपभोग 
करता रहता है। ऐसा होते होते जिस पुरुष के चारो ओर की अक्वत्ति के खेल 
साक्त्वक हो जाते हैं, उस पुरुष को ही ( सब पुरुषों को नहीं ) सच्चा ज्ञान आप्त होता 
है, और उस पुरुष के लिये ही प्रकृति के सब खेल बद हो जाते हैं; एवं बह अपने 
मल तथा कैवल्यपद को पहुँच जाता है। परन्तु यद्यपि उस पुरुष को मोक्ष मिल 
गया, तो भी शेष सब पुरुषों को ससार में फैसे ही रहना पडता दे । कदाचित्‌ कोई 
यद्द समझें, कि ज्योद्दी पुरुष इस प्रकार कैवल्यपद को पहुँच जाता हैं, त्योंही वह 
एकदम ग्रकृति के जाछे से छूट जाता होगा । परन्तु साख्यमत के अनुसार यह समझ 
गलत है| देह और इन्द्रियरूपी प्रकृति के विकार उस मनुष्य की मृत्यु तक उसे 
नहीं छोडते | साख्यचादी इसका यह कारण बतलाते हैं, कि “ जिस प्रकार कुम्हार 
का पहिया - घडा बन कर निकाल लिया जाने पर भी - पूर्व सस्कार के कारण 
कुछ देर तक घूसता ही रहता है, उसी प्रकार कैवत्यपद की आप्ति हो जाने पर भी 
इस मनुष्य का शरीर कुछ समय तक शेष रहता हूँ? (सा का ६७ )। तयापि 
उस शरीर से, केवल्यपद पर आरूढ होनेवाले पुरुष को कुछ भी अडचन या सुख- 
दुःख की वाधा नहीं होती। क्योंकि, यह शरीर जड प्रकृति का विकार होने के 
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अब देखना चाहिये, कि प्रकृति के विकास के विषय में साख्यशास्रकारों 
का क्या कथन है। इस क्रम ही को गुणोत्कर्ष अथवा गुणपरिणामवाद कहते हैं। 
यह बंतलाने की आवश्यकता नहीं, कि कोई काम आरभ करने के पहले मलुष्य 
उसे अपनी बुद्धि से निश्चित कर लेता है, अथवा पहले काम करने की बुद्धि था 
इच्छा उसमें उत्पन्न हुआ करती है। उपनिपदों में भी इस श्रकार का वर्णन हे, 
कि आरम्म में मूल परमात्मा को यह बुद्धि या इच्छा हुईं, कि हमें अनेक होना 
चाहिये - “ बहु स्था अजायेथ ! - और इसके बाद खाट उत्पन्न हुई ( छा. ६ २ $ 
ते. २. ६ ) | इसी न्याय के अनुसार अव्यक्त प्रकृति भी अपनी साम्यावस्था को 
भय करके व्यक्त राष्टि के निर्माण करने का निश्चय पहले कर लिया करती ६। 
अतएव, साख्यो ने यह निश्चित किया है, कि प्रकृति मे “ व्यवसायात्मिक बुद्धि ' 
का गुण पहले उत्पन्न हुआ करता है। सारांश यह है, कि जिस अकार मनुप्य को 
पहले कुछ काम करने की इच्छा या बुद्धि हुआ करती है, उसी अकार प्रकृति को 
भी अपना विस्तार करने या पसारा पसारने की बुद्धि पहले हुआ करती है। परन्तु 
इन दोनों में वडा भारी अतर यह है, कि मनुष्य-प्राणी सचेतन होने के कारण - 
अर्थात्त्‌ उसमें प्रकृति की बुद्धि के साथ अचेतन पुरुष का (आत्मा का ) सयोग 
होने के कारण - वह स्वय अपनी व्यवसायात्मिक बुद्धि को जान सकता है; ओर 
अक्वाति स्वय अचेतन अर्थात्‌ जड है; इसलिये उसको अपनी बुद्धि का कुछ ज्ञान 
नहीं रहता | यह अतर युरुष के सयोग से श्रकृति में उत्पन्न द्ोनेवाले चेतन्य के 
कारण हुआ करता है; यह केवल जड या अचेतन प्रकृति का गुण नही है । अर्वाचीन 
आधिभोतिक सृष्टिशासत्ज्ञ भी अब कहने लगे हैं, कि यदि यह न माना जाय, कि 
सानवी इच्छा की बराबरी करनेवाली किन्तु अस्वयवेद्य शक्ति जड पदार्थों में भी 
रहती है, तो गुरुत्वाकर्षण अथवा रसायन-किया का और लोदइचुबक का आक्ण 
तथा अपसारण ग्मृति केवछ जड सृष्टि में ही दृग्गोचर द्वोनेवाले शुणों, का मूछ 
कारण ठीक ठीक बतलाया नहीं जा सकता ।* आधुनिक रश्टिशास्तज्ञों के उक्त मत 
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भेद करने के पश्चात्‌ एक और चौथा भेद किया गया है। तीनों गणों के पार हो 
जानेवाला पुरुष निर्दतुक कहछाता हैं; और अभेदभाव से जो भाक्ति की जाती 
है, उसे 'निर्गण भक्ति! कहते हैं (भाग. ३ २५. ७-१४ ) | परन्तु सात्त्विक, राजस 
ओर तामस इन तीनों वर्गों की अपेक्षा वर्गीकरण के तत्त्वों को व्यर्थ अधिक बढाना 
उचित नहीं है। इसलिये साख्यवादी कहते है, कि सत्त्वगण के अत्यन्त उत्क्ष से 
ही अन्त में जिगुणातीत अवस्था प्राप्त हुआ करती है, और इसलिये वे इस अवस्था 
की गणना सात्त्विक वर्ग मे ही करते दे। गीता से भी यद्द मत स्वीकार किया 
गया दे। उदाहरणार्थ, वहाँ कहा है, कि ' जिस अभेदात्मक ज्ञान से यह माछूम 
हो, कि सब कुछ एक हीं हैं, उसी को सास्विक ज्ञान कहते हैं? (गी १८ २०)। 
इसके सिवा सत्त्वगुण के वर्णन के बाद ही, गीता मे १४ वे अभ्याय के अन्त मे, 
ब्रिगुणातीत अवस्था का वर्णन है। परन्तु भगवद्गीता को यह प्रकृति और पुरुष- 
वाला द्वत मान्य नहीं है। इसलिये ध्यान रखना चाहिये, कि गीता में 'प्रकृतिं', 
"पुरुष, 'त्रिगुणातीत' इत्यादि साख्यवादियों ७ पारिभाषिक छाब्दों का उपयोग 
कुछ भिन्न अर्थ में किया गया है, अथवा यह कहिये, कि गीता में साख्य- 
वादियों के द्वेत पर अद्वैत परबह्म की 'छाप' सर्वत्र लगी हुईं है। उदाहरणार्थ, 
साख्यवादियों के अकृति-पुरुष भेद्‌ का ही गीता के १३ वे अध्याय मे वर्णन हें 
( गी १३. १५-३४ )। परन्तु चहों “अकृति! और' पुरुष” शब्दों का उपयोग 
क्षेत्र ओर क्षेत्रज्ञ के अर्थ में हुआ है। इसी प्रकार १४ वें अध्याय मे त्रिगुणातीत 
अवस्था का वर्णन ( गी. १४ ९२-२७ ) भी उस सिद्ध पुरुष के विषय से किया 
गया हैं; जो न्निग्रुणात्मक साया के फदे से छूटकर उस परमात्मा को पहचानता 
है, कि जो प्रकृति और पुरुष के भी परे है। यह वर्णन साख्यवादियों के उस 
सिद्धान्त के अनुसार नहीं है, जिसके द्वारा वे यह प्रतिपादन करते हैं, कि 'भक्ताति' 
ओर 'पुरुष' दोनों श्थक्‌ एथक्‌ दत्त्व है, ओर पुरुष का 'कैवल्य' ही त्रिग्रणातीत 
अवस्था है। यह भेद आगे अध्यात्म-प्रकरण में अच्छी त्तरह समझा द्या गया 
हैँ । परन्तु, गीता में यद्यपि अध्यात्मपक्ष ही अ्रतिपादित किया गया हे, तथापि 
आध्यात्मिक तत्त्वों का वर्णन करते समय भगवान श्रीकृष्ण ने साख्यपारिभाषा कां 
और युक्तिवाद का दर जगह उपयोग किया है इसालिये सम्भव है, की गीता पढते 
समय कोई यह समझ बैठे, कि गीता को साख्यवादियों के ही सिद्धान्त ग्रह हैं। 
इस भ्रम को हटाने के लिये ही साख्यशासत्र और गीता के तत्सदश सिद्धन्तों, का 
भेद फिर से यहाँ बतलछाया गया हैं। वेदान्तसत्रों के भाष्य में श्रीशकराचाये ने 
कहा है, कि उपनिषदो के इस अद्वेत सिद्धान्त को न छोड कर - कि “ प्रकृति और 
पुरुष के परे इस जगत्‌ का परब्रह्मरूपी एक की मूलभूत तत्त्व हैं, और उसी से 
अकृति-पुरुष आदि सब सृष्टि की उत्पत्ति हुई हैं -” साख्यशास््र के शेष सिद्धान्त 
हमें अग्माह्म नहीं हैँ (वे सू शा. भा. ६ १३)। यहीं बात गीता के उप- 
पादन के विषय में भी चारितार्थ होती है । 
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गोलियों बन जाना | बुद्धि के बाद जब तक यह प्रथक्ता या विविधता उत्पन्न न 
हो, तब तक एक ग्रकृृति के अनेक पदार्थ हो जाना सभव नहीं। वृद्धि से आगे 
उत्पन्न होनेवाली एथक्ता के गुण को ही 'अहकार” कहते हूँ। क्योंकि प्रथक्‍ता 
मं-त्‌ः शब्दों से ही प्रथम व्यक्त की जाती है; और 'मैं-तू? का अर्थ ही अह-कार, 
अथवा अह-अह ( में-में ) करना है। प्रकृति में उत्पन्न होनेवाले अहदकार के इस गण 
को याद आप चाहें, तो अस्वयवेद्य अर्थात्‌ अपने आप को ज्ञात न होनेवाछा अहृकार 
कह सकते हैं। परन्तु स्मरण रहें, कि मनुष्य में प्रकट होनेवाला अहकार, ओर वह 
अहकार कि जिसके कारण पेड, पत्थर, पानी अथवा भिन्न भिन्न मूल परमाणु 
एक ही अकृति से उत्पन्न होते हैं, - ये दोनों एक ही जाति के हैं। भेद केवल 
इतना ही है, कि पत्थर में चेतन्य न होने के कारण उसे 'अह'” का ज्ञान नहीं 
होता; ओर मुँह न होने के कारण “ मैं-तू ” कट कर स्वाभिमानपूर्वक वह अपनी 
प्रथक्‍्ता किसी पर अकट नही कर सकता ! साराश यह है, कि दूसरों से प्रथक रहने 
का - अर्थात्‌ अभिमान या अहकार का- तत्त्व सब जगह समान ही है। इस 
अहकार ही को तैजस, अभिमान, भूतादि और धातु भी कहते है। अहकार बुद्धि 
ही का एक भाग है। इसलिये पहले जब तक बुद्धि न होगी, तब तक अहकार 
उत्पन्न हो ही नही सकता । अतएवं साख्यो ने यह निश्चित किया हे, कि 'अह- 
कार! यह दूसरा - अर्थात्‌ बुद्धि के वाद का-गण हैं! अब यह बतछाने की 
आवश्यकता नहीं कि सात्त्विक, राजस आर तामस भेदों से बुद्धि के समान 
के अहकार भी अनन्त ग्रकार हो जाते हैं। इसी तरह उनके बाढ के गुणों के भी 
अद्येक के त्रिघात अनन्त भेद हैं। अथवा यह कहिये, कि व्यक्त राष्टि में पत्येक 
वस्तु के इसी श्रकार अनन्त सात्त्िक, राजस ओर तामस भेद हुआ करते हूं, 
ओर इसी सिद्धान्त को लक्ष्य करके गीता में ग़णत्रय-विभाग आर श्रद्वात्रय- 
विभाग वतलछाये गये हैं (गी, अ १४ और १७ )। 

व्यवसायात्मिक बुद्धि और अहकार, दोनों व्यक्त गुण जब मूल साम्यावत्था 
की ग्रकृति में उत्पन्न हो जाते हैं, तब प्रकृति की एकता भग हो जाती है; ओर 
उससे अनेक पदार्थ बनने लगते हं। तथापि उसकी यूक्ष्मत्ा अब तक कायल 
रहती है। अर्थात्‌, यह कहना अयुक्त न होगा, कि अब नंयायिकों के सूक्ष्म पर- 
भाणुओ का आरम्भ, होता है। क्‍योंकि अहकार उत्पन्न होने के पहले प्रकृति 
अखडित और निरवयव थी । वस्तुतः देखने से तो प्रतीत होता है, कि निरी बुद्धि 
और निरा अहकार केवल गुण हैं। अतएव, उपयुक्त सिद्धान्तों से यह मतलब नहा 
लेना चाहिये, कि वे ( वृद्धि और अहकार ) ग्रकृनति के द्वव्य से इथक्‌ रहते हूं। 
वास्तव में वात यह है, कि जब मूल ओर अवयवरहित एक ही प्रकृति मे इन 
गर॒ुर्णों का प्रादुर्भाव हो जाता है, तव उसी को विविव और अवयवसद्ठित द्व्या- 
त्मक व्यफ्त रूप प्राप्त हो जाता हैं। इस प्रकार जब अहकार से मृलप्रक्ति म॑ भिन्न 
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भगवद्गीता के मतानुसार प्रकृति अपना खेल करने या सश्टि का कार्य 
चलाने के लिये स्वतत्र नहीं है; किन्तु उसे यह काम इंथर की इच्छा के अनुसार 
करना पडता दे (गी ९ १० )। परन्तु, पहले बतलाया जा चुका हैं, कि 
कपिलाचार्य ने प्रकृति को स्वतन्न माता हें। साख्यशासत्र के अनुसार, प्रकृति का 
ससार आरम्भ द्वोने लिये “ पुरुष का सयोग ” ही निमित्त-कारण बस हो जाता 
है। इस विषय सें प्रकृति और किसी की अपेक्षा नही करती। साख्यों का यह 
कथन है, कि ज्योंद्दी पुरुष और प्रकृति का सयोग होता है, त्योंही उसकी टकृसाल 
जारी हो जाती है। जिस प्रकार वसन्तऋतु में नये पत्ते दीख पडते है, और ऋनण: 
फूछ ओर फल आने लगते हैं (म भा शा ५३१, ७३, मनु १ ३० ), उसी प्रकार 
प्रकृति की मूल साम्यावस्था नष्ट हो जाती हैं, ओर डसके गुणों का विस्तार होने 
लगता हैं। इसके विरुद्ध वेदसद्दिता, उपनिषद्‌ ओर स्पाति-अन्थों में ग्रक्नति को 
मूल न मान कर परत्रह्म को सूल माना हु, ओर परत्रह्म से साश्टे की उत्पत्ति दोने 
के विषय में भिन्न भिन्न वर्णन किये गये ईं, - “ हिरण्यगर्भ. समवर्ततात्रे भूतस्य 
जात पातिरेक आसीत्‌ ” - पहले ह्विरण्यगर्भ (ऋ् १० १२९१ १) और इस 
हिरण्यगर्भ से अथवा सत्य से सब सुष्टि उत्पन्न हुई ( ऋ १० ७२; १० १९० ); 
अथवा पहले पानी उत्पन्न हुआ (क्र १० ८९२ ६ ते धत्रा ११ ३ ७, ऐ 
१ १ २ ), और फिर उससे सृष्टि हुईं। इस पानी में एक अण्डा उत्पन्न हुआ 
ओर उससे ब्रह्मा उत्पन्न हुआ, तथा ब्रह्मा से अथवा उस मूल अण्डे से ही सारा 
जगत्‌ उत्पन्न हुआ ( मनु १ ८-१३; छा ३ ५ ), अथवा वही ब्रह्मा ( पुरुष ) 
आधे हिस्से से म््री हो गया (कब १४. ३, मनु १ ३९ ), अथवा पानी 
उत्पन्न होने के पहले द्वी पुरप था ( कठ ४ ६ ), अथवा पहले परत्रद्म से तेज, 
पानी और पृथ्वी (अन्न ) यहदी तीन तत्त्व उत्पन्न हुए, और पश्चात्‌ उनके 
सिश्नण से सब पदार्थ बने (छा ६ २-६ )! यद्यपि चक्त वर्णनों में बहुत 
मिन्नता है। तथापि वेदान्तसुत्रों (२ ३ १-१७) में अन्तिम निर्णय यह 
किया गया है, कि आत्मरूपी मूलब्द्म से ही आकाश आदि पचमहाज्षत ऋमशः 
उत्पन्न हुए हैं (तै उ. * १ )। प्रक्ृति, महत्‌ आदि तत्त्वों का भी उछेख कठ 
(३ ११ ), सैत्रायणी (६ १० ), श्रेताश्वतर (४ १०; ६ १६ ), आदि डप- 
निषर्दों में स्पष्ट रीति से किया गया है। इससे दीख पडेगा, कि यद्यपि वेदान्त- 
भतवाले प्रकृति को स्वतन्त्र न मानते हों, तथापि जब एक बार उुद्ध ब्रह्म ही मे 
सायात्मक प्रकृति-रूप विकार दृग्गोचर होने ऊुगता हे तव, आगे सृष्टि के उत्पत्ति- 
क्रम के सम्बन्ध में उनका ओर साख्यमतवालों का अन्त में मेल हो गया, और 
इसी कारण महाभारत में कहा हे, कि “ इत्तिहास पुराण, अर्थशास्त्र आदि में 
जो कुछ जान भरा है, वह सब साख्यों से प्राप्त हुआ है” (शा ३०१ १०८ 


१०९ )। उसका यद्द सतलव नहीं है, कि वेदान्तियों ने अथवा पौराणिकों ने यह 
गीर॥१९ 


॥ 
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और वायुरूपी - किये हैं; परन्तु साख्यशास्त्रकारों का वर्गीकरण इससे भिन्न है। 
उनका कथन हूं कि भनुष्य को सृष्टि के सत्र पदार्थों का ज्ञान केवल पॉच 
ज्ञानेन्ियों से हुआ करता हैं, ओर इन बानेन्द्रियो की रचना कुछ ऐसी 
विलक्षण हें, कि एक इन्द्रिय को सिर्फ एक ही ग्रुण का ज्ञान हुआ करता हे। 
आँखो से सुगन्ध नहीं माढ्म होती और न कान से दीखता ही है; त्वचा से 
मीठा-कड्वा नहीं समझ पडता ओर न जिह्ा से झब्दजान ही होता हैं 
नाक से सफ़ेद ओर काले रग का भेद भी नहीं मारूम होता। जब इस 
प्रकार पॉच ज्ञानेन्द्रियां ओर उनके पॉच विषय - शब्द, स्पर्श, रूप, रस और 
गध - निश्चित हैं, तब यह ग्कट है, कि रतष्टि के सब गण भी पॉच से अधिक 
नहीं माने जा सकते। क्योंकि यदि हम कल्पना से यह मान भी छे, कि पॉच से 
अधिक है; तो कहना नहीं द्ोगा, कि उनको जानने के छिये हमारे पास 
कोई सावन या उपाय नहीं हैं । इन पाच गुणों में से प्रत्येक के अनेक भेद हो 
सकते है। उदाहरणार्थ, यद्यपि 'शब्दः-गुण एक ही है, तथापि उसके छोटा, मोटा, 
कर्कश, भहा, फटा हुआ, कोमल, अथवा गायनशास्त्र के अनुसार निषाद, ग्राधार, 
घडज आदि, ओर व्याकरणणजासत्र के अनुसार कब्य, तालब्य, ओऑद्धघ आदि अनेक 
प्रकार हुआ करते हैं । इसी तरह यद्यपि 'हूप' एक ही गुण है, तथापि उसके भी 
अनेक भेद हुआ करते हैं, जेंसे सफेद, काछा, नीला, पीछा, हरा, आदि। इसी 
तरह यद्यपि रस” या 'रुवि? एक ही गुण हैं, तथापि उसके खट्टा, मीठा, तीखा, 
और सर 
कड़वा, खारा, आदि अनेक भेद हो जाते हैं। आर, मिठास” यद्यपि एक विशिष्ट 
रुचि है, तथापि हम देखते है, कि गन्ने का मिठास, दूध का मिठास, ग्रड का मिठास 
ओर शबर का मिठास भिन्न मिन्न होता हैं; तथा इस अकार उस एक ही 'मिठास! 
के अनेक भेद हो जाते दै। यद्दि भिन्न मिन्न गुणों के मिन्न मिन्न मिश्रणों पर 
विचार किया जाय, तो यह गुणवैचित्रय अनन्त ग्रकार से अनन्त हो सकता ढेँ । 
परस्तु चाहे जो हो; पदार्थों के मूलगुण पॉच से कमी अधिक हो नहीं सकते। 
क्योंकि इन्द्रियों केवल पाँच हैं, और अत्येक को एक ही एक ग्रुण का बोध हुआ 
करता है। इसलिये साख्या ने यह निश्चित किया है, कि यद्ञपि केवल शब्दगुण 
के अथवा केवल स्पर्शगुण के प्रथक्‌ पृथक्‌ यानी दूसरे गुणो के मिश्रणरह्दित हे 
हमें दीख न पडते हों, तथापि इसमें स्ेद्द नहीं, की मूलग्रकृति मे गनरा शब्द, 
निरा स्पर्श, निरा रुप, निरा रस ओर निरा गध हैं। अथाव शब्दतन्मात्र, 
स्पर्शतन्मात्र, रुपतन्मात्र, रसतन्मात्र ओर गधतन्सात्र ही ह। अवात मूलभ्रक्षति 
के ये ही पाँच भिन्न भिन्न सूक्ष्म तन्सात्रविकार अथवा द्रव्य निःसदेह है आगे 
इस वात का विचार किया गया है, कि पचतन्मात्राओं अथवा उनसे उत्तन्न 
होनेवाछे पंचमद्ाभतों के सम्बन्ध में उपनिषत्कारों का कथन क्या हैं । दि 
इस प्रकार निर्रिद्रिय-सुष्टि का विचार करके यह निश्चित किया गया, ई 
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मठमेद है, कि इस सारी सूष्टि के मूल में आत्मा जेंसे किसी भिन्न और 
स्वतत्र तत्व को सानना चाहिये या नहीं। हेकेल के सदश कुछ पडित 
यह मान कर, कि जड पदार्थों से ही बढते बढते आत्मा और चैतन्य 
की उत्पत्ति हुई, जडाह्नेत का अतिपादन करते हैं; और इसके विरुद्ध कान्ट 
सरराखे अध्यात्मगानियों का यद्द कथन है, कि हमें सृष्टि का जो ज्ञान होता है, 

हमारी आत्मा के एक्रोकरण-व्यापार का फल दूं; इसलिये आत्मा को एक 
स्वतत्र तत्व मानना ही पडता है। क्योंकि यह कहना - कि जो आत्मा बाह्य- 
सृष्टि का ज्ञाता है वह उसी सृष्टि का एक भाग है अथवा उस सुष्टि ही से वह 
उत्पन्न हुआ है - तर्कदृष्टि से ठीक वैसा ही असमजस या आमक प्रतीत ' होगा 
जेसे यह उक्ति कि हम स्वय अपने ही कंधे पर बेठ सकते हैं। यही कारण हे, 
कि साख्यशास्त्र में अकह्ृति ओर पुरुष ये दो स्वतत्र तत्त्व माने गये है। सारांश 
यह है, कि आधिभोतिक साशिशिान चाहे जिंतना बढ गया हो; तथापि 
अब तक पश्चिमी देशों में बहुतेरे बडे वडे पडित यही अ्तिपादन किया करते हैं, 
कि सूष्टि के मूलतत््व के स्वरूप का विवेचन भिन्न पद्धति ही से किया जाना 
चाहिये। परन्तु, यदि केवल इतना ही विचार किया जाय, कि एक जड प्रक्वाति 
से आगे सब व्यक्त पदार्थ किस क्रम से बने हैं, तो पाठकों को माहूम हो जायगा, 
कि पश्चिमी उत्कान्ति-मत में और साख्यशातस्त्र में वर्णित प्रकृति के कार्य-सबधी 
तत्वों मे कोई विशेष अन्तर नहीं है। क्योकि इस मुख्य सिद्धान्त से दोनों 
सहमत हैं, कि अव्यक्त, सूक्ष्म और एक ही म्ूलप्रक्ृति से क्रमशः ( सूक्ष्म और 
स्थूल ) विविध तथा व्यक्त सृष्टि निर्मित हुई है। परन्तु अब आधिभौतिक शास्त्रों 
के ज्ञान की खूब बद्धि हो जाने के कारण, साख्यवादियों के ' सत्त्व, रज, तम, ' इन 
तीनों ग्रणों के बदले, आधुनिक सृश्शिास्त्रों ने गति, उष्णता और आकर्षण- 
शक्ति को अधान गुण मान रखा है। यह बात सच है, कि ' सच््च, रज, तम ? 
गुणों की न्यूनाधिकता के परिसाणों की अपेक्षा, उष्णता अथवा आकषंणशाक्ति 
की न्‍्यूनाधिकता की बात आधिभोतिकशास्त्र की दृष्टि से सरल्तापूर्वक समझ 
मे आ जाती है। तथापि गुणों के विकास अथवा गुणोत्कर्ष का जो यह तत्त्व है, 
कि “गुणा गुणेपु वर्तन्ते' (गी ३ २८ ), यद्द दोनों ओर समान ही है। 
साख्य-शास्त्रज्ञों का कथन है, कि जिस तरह मोडदार पखे को धीरे बीरे खोलते 
हैं, उसी तरह सत्त्व-रज-तम की साम्यावस्था में रहनेवाली प्रकृति की तह जब घीरे 
चीरे खुलने लगती है, तब सब व्यक्त सृष्टि निर्मित होती है - इस कथन मे और 
उत्कान्तिवाद में वस्तुत: कुछ भेद नहीं हैं। तथापि, यह भेद तात्त्विक वर्मदृष्टि से 
ध्यान में रखने योग्य है, कि ईसाई धर्म के समान गुणोत्त्कर्षतत्व का अनाद्र न करते 
हुए, गीता में ओर अशतः उपनिषद आदि वैदिक अन्थों में मी, अद्वेत वेदान्त के 
आथ ही साथ, बिना किसी विरोध के गुणोत्कर्षवाद स्वीकार किया गया है। 
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अथात ज्ञानेन्द्रियों से श्रहण किये गये सस्कारो की व्यवस्था करके वह उन्हें बुद्धि 
के सामने निर्णयार्थक उपस्थित करता हैं; और कर्मेन्द्रियो के साथ बह व्याकरणा- 
त्मक होता हैं। अथात्‌ उसे बुद्धि के निणय को कमेंद्रियों के द्वारा अमल में लाना 
पडता हैं। इस ग्रकार वह उमयविध, अर्थात्‌ इच्द्रियमेद के अनुसार भिन्न भिन्न 
प्रकार के काम करनेवाला होता है। उपनिषदों में इन्द्रियों को ही प्राण” कहा है; 
आर संंख्यों के मतानुसार उपनिपत्कारों का भी यही मत है, कि ये आण पच- 
सह्दासतात्मक नहीं हैं; किन्तु परसात्सा से प्थक्‌ उत्पन्न हुए हैं ( सुड २. १.३ ) 
इन आणा की - अथात्‌ इन्द्रियो की -- सख्या उपनिषदों में कहीं सात, कहीं दस 
ग्यारह, चारह ओर कहीं कहीं तेरह वतलाई गई हे। परन्तु वेदान्तसूत्रों के आधार 
क्रीतकराचार्य ने निश्चित किया है, कि उपनिपदों के सब वाक्यो की एकरूपता 
करने पर इन्द्रियों की सख्या ग्यारह होती हैँ (वे सू शा भा. ९२ ४ 
७५. ६ )। ओर, गीता में तो इस वात का स्पष्ट उल्लेख किया गया है, “ इन्द्रियाणि 
दु्शेक च (गी. १३. ५ )- अर्थात्‌ इचन्द्रियाँ "दस और एक ” अथात्‌ ग्यारह 
हैं। अब इस विपय पर साख्य ओर वेदान्त दोनों में कोई मतभेद नहीं रहा । 
साखथ्यों के निश्चित किये हुए सत का साराश यद्द हें - सात्त्विक अहकार 
से सेच्द्रिय-सष्टि की मूलभूत ग्यारह इन्द्रियशक्तियों (गुण) उत्पन्न होती ६; और 
तामस अहकार से निरिन्हिय-सृष्टि के मूलअभ्त पॉच तन्समात्र द्रव्य निर्मित होते 
हैं । इसके बाद पञ्चतन्मात्रद्वव्यों से क्मशः स्थल पचमहाभृत ( जिन्हें 'विश्वेप 
भी कंहते हें ) आर स्थूल निरिन्द्रिय पदार्थ बनने लगते हैं; तथा, यथासम्मव इन 
पदाथों का संयोग ग्यारह इन्द्रियों के साथ दो जाने पर सेन्द्रिय-सष्टि वन जाती है । 
साख्यमताजुसार प्रकृति से ग्रादुर्मत होनेवाले तत्वों का क्रम, जिसका वर्णन 
अच तक किया गया है, निम्न लिखित वशदक्ष से अविक स्पष्ट हो जायगा ; 
बह्माड का वंशवृक्ष 
पुरुप-२( ढोनो स्वयश्ञ ओर अनादि )+-प्रकृति ( अव्यक्त ओर सक्षम / 


( निमुण, पयायगब्द द्रष्टा इ. )। (सत्त्व-रज-तमोंग्णी; पर्यायदाव्द :-अवान, 
अव्यक्त, माया, प्रसव-वर्मिणी आदि ) 


महान्‌ अथवा बुद्धि ( अव्यक्त ओर छुक्ष्म ) 
(पर्यायगब्द :-आखुरी, मति, जान, ख्याति इ 0०) 


फ् 
५ 
|| 
अहंकार ( व्यक्त ओर रक्ष्म ) टू 
( प्रयोयशव्द :-अभिमान, तेजस आदि ) 
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(सात्तविक सृष्टि अर्थात्‌ व्यक्त और सूक्ष्म इद्रियॉ) (तामस अर्थात्‌ निरिठिय-स्ाि) | £ 
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पाँच बुद्धिन्डियाँ, पॉच कर्मेन्द्रियों, मन, पंञ्रतन्मात्राएँ ( सूक्ष्म ४९) 
चिद्योप या पश्रमहाझ्त (स्थूल ) 
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पर ध्यान देने से साख्यों का यह सिद्धान्त आश्वर्यकारक नहीं प्रतीत होता, कि 
ग्रकृति में पहले बुद्धि-गुण का प्राहुर्भाव होता है। प्रकृति में प्रथम उत्पन्न होनेवाले 
इस गुण को यदि आप चाह, अचेतन अथवा अस्वयवेय अर्थात्‌ अपने आप को 
ज्ञात न होनेवाली बुद्धि कह सकते हू। परन्तु, उसे चाहे जो कहें; इसमें सदेह 
नहीं, कि मनुष्य को होनेवाली बुद्धि ओर अक्ृति को द्वोनेवाली बुद्धि दोनों मूल में 
एक ही श्रेणी की हैं; ओर इसी कारण दोनों स्थानों पर उनकी व्याख्याएँ भी 
एक-द्वी-सी की गई हैें। उस वुद्धि के ही “महत्‌, ज्ञान, मति, आखरी, प्रजा, 
ख्याति ” आदि अन्य नाम भी हैं। माछूम होता हे, कि इनमे से 'महत्‌” ( पुह्िंग 
कर्ता का एकवचन महान - बडा ) नाम इस गुण की श्रेष्ठता के कारण दिया गया 
होगा, अथवा इसलिये दिया गया होगा, कि अब प्रकृति बढने लगती है। प्रक्राति 
में पहले उत्पन्न होनेवाला महान अथवा वुद्धि-गण 'सत्त्व-रज-तम” के मिश्रण ही 
का परिणाम है । इसलिये प्रकृति की यह वुद्धि यद्यपि देखने में एक ही प्रतीत 
होती हो, तथापि यह आगे कई प्रकार की हो सकती हैं। क्योंकि ये गुण-सत्त्व, 
रज, और तम - प्रथम दृष्टि से यद्यपि तीन हैं, तथापि विचार-दृष्टि से प्रकट दो 
जाता है, कि इनके मिश्नण सें अत्येक गुण का परिणाम अनत रीति से भिन्न भिन्न 
हुआ करता है, और, इसी लिये इन तीनों में से एक भ्रत्येक गुण के अनन्त भिन्न 
परिणाम से उत्पन्न होनेवाली बुद्धि के अकार भी त्रिघात अनन्त हो सकते हैं। 
अव्यक्त प्रकृति से निर्मित होनेवाली यह बुद्धि भी प्रकृति के ही सदृश होती है । 
परन्तु पिछले प्रकरण मे “व्यक्त' और “अव्यक्त' तथा 'स॒क्ष्म' का जो अर्थ बतलाया 
गया हे, उसके अनुसार यह बुद्धि अकृति के समान सक्ष्म होने पर भी उसके 
समान अव्यफ्त नहीं ह- मनुष्य को इसका ज्ञान हो सकता है। अतएवं, अब यह 
सिद्ध हो चुका, कि इस वुद्धि का समावेश व्यक्त में ( अर्थात्‌ मनुष्य को गोचर 
दहोनेवाले पदार्थों में ) होता है, ओर साख्यश्षासत्न मे, न केवल बुद्धि किन्तु बुद्धि के 
आगे प्रकृति के सब विकार भी व्यक्त द्वी माने जाते हैं । एक मूल प्रकृति के सिवा 
कोई भी अन्य तत्त्व अव्यक्त नहीं हैं । 

इस प्रकार, यद्यपि अव्यक्त ग्रक्नति में व्यक्त व्यवसायात्मिक बुद्धि उत्पन्न 
हो जाती है, तथापि प्रकृति अब तक एक ही बनी रहती है। इस एकता का भग 
होना ओर वहुसा-पन या विविधत्व का उत्पन्न होना ही प्रथकत्व कहलाता है। 
उदाहरणार्थ, पारे का जमीन पर गिरना ओर उसकी अलग अलग छोटी छोटी 
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द्वोता है। ” सक्षेप में, यही त्रह्मदृक्ष प्रकृति अथवा माया का “खेल, 'जाला' 
या 'पसारा” है। अत्यन्त प्राचीन काल ही से - ऋग्वेदकाल ही से - इसे वक्ष 
कहने की रीति पड गई हैं; और उपनिपदों में भी उसको “ सनातन अश्रत्यक्ष ' 
कहा हैं ( कठ. ६. १ ) | परन्तु वेदों में इसका सिर्फ यही वर्णन किया गया है, 
कि डस दृक्ष का मूल ( परत्रह्म ) ऊपर है; और शाखाएँ ( दृश््य-सृष्टि का फैलाव ) 
नीचे है। इस वेदिक वर्णन को ओर साख्यों के तत्त्वों को मिला कर गीता में 
अश्वत्थ दक्ष का वर्णन किया गया है। इसका स्पष्टीकरण हमने गीता के १५ 
१-२ ोकों की अपनी टीका में कर दिया हैं। 

ऊपर बतलाये गये पचीस तत्त्वों का वर्गीकरण साख्य और वेदान्ती भिन्न 
भिन्न रीति से किया करते हैं। अतएव यहाँ पर उस वर्गीकरण के विषय भें कुछ 
लिखना चाहिये। साख्यो का यह कथन है, कि इन प्चीस तत्त्वों के चार वर्ग द्ोते 
हैं - अर्थात्‌ मूलप्रकृति, ग्रकृति-विकृृति, विक्ृति और न-ग्रकृति। ( १ ) अक्ृति- 
तत्त्व किसी दूसरे से उत्पन्न नहीं हुआ है, अतएवं उसे 'मूलग्रकृति' कहते हैं। 
(९ ) मूलप्रकृति से आगे वढने पर जब हम दूसरी सीढी पर आते हैं, तब 
'हान तत्त्व का पता छूगता है। यह मह्याव्‌ तत्त्व अकृति से उत्पन्न हुआ हैं; 
इसलिये वह ' प्रकृति की विकृति या विकॉर ' हैं। ओर इसके बाद महान तत्त्व 
से अहकार निकला है, अतएवं महान! अहकार की प्रकृति अथवा सूछ है। इस 
प्रकार मद्दान अथवा बुद्धि एक ओरसे अह्वकार की श्रकृति या मल दे और दूसरी 
ओर से वह मूलप्रकृति की विक्रति अथवा विकार हैं। इसीलिये साख्यो ने उसे 
“प्रकृति-विक्ृति ” नामक वर्ग भे रखा; ओर इसी न्याय के अनुसार अहकार 
ताथ पश्चतन्मात्राओं का समावेश भी 'प्रकृति-विकृति” वर्ग ही में किया जाता 
हैं। जो तत्व अथवा गुण स्वय दूसरे से उत्पन्न ( विक्षति ) हो, और आगे 
वही स्वय अन्य तत्वों का मूलभूत (प्रकृति ) हो जाव, उसे श्रक्ृति-विकृति' 
कहते है। इस वर्ग के सात तत्त्व ये हैं ः- महान, अहकार और पज्चतन्मात्राएँ | 
(३ ) परन्तु पॉच जानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियोँ, मन और स्थूल-पच-मद्दाभृत, इन 
सोलह तत्वों से फिर और अन्य तत्वों की उत्पत्ति नहीं हुईं। किन्तु ये स्वय 
दूसरे तत्वों से प्राइभत हुए हैं। अतएवं इन सोलह तत्त्वों को 'प्रकृति-विकृति' न 
कह कर केवल “विकृृति! अथवा विकार कहते हैं। (४ ) पुरुष! न प्रकृति है; 
और न विकृति। वह स्वतन्त्र और उदासीन द्रष्टा है। ईश्वरक्वष्ण ने इस प्रकार 
वर्गीकरण करके फिर उसका स्पर्शकरण यों किया हैं - 

मूलप्रकृतिराविकृतिः महदायाः प्रक्रृतिविकृतयः सप्त । 
पोंडशकस्तु विकारों न प्रकृतिन पिक्रातिः पुरुष+ ॥ 

अर्थात्‌ “ यह मूलग्रक्नति अविकृति हैं - अर्थात्‌ किसी का भी विकार नहीं है; 
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भिन्न पदार्थ बनने की शक्ति आ जाती है, त्व आगे उसकी बृद्धि की दो शाखाएँ 
हो जाती हैं। एक, - पेड, मनुष्य आदि सेन्द्रिय प्राणियों की राष्टि; और दूसरी, 
- निरिन्द्रिय पदार्थों की सृष्टि । यह इन्द्रिय शब्द से केवल ' इन्द्रियवान्‌ प्राणियों 
की इन्द्रियों की शक्ति ” इतना ही अर्थ लेना चाहिये। इसका कारण यह है, कि 
सेन्द्रिय प्राणियों के जड देह का समावेश जड यानी निरिन्द्रिय सृष्टि में होता है; 
और इन प्आाणियों का आत्मा 'पुरुष' नामक अन्य वगे में शामिल किया जाता है। 
इसी लिये साख्यशास््र में सेन्द्रिय सृष्टि का विचार करते समय, देह और आत्मा 
को छोड केवल इन्द्रियों का ही विचार किया गया है। इस जगत्‌ में सेन्द्रिय 
और निरिन्द्रिय पदार्थों के अतिरिक्त किसी तीसरे पढार्थ का होना सम्भव नहीं । 
इसलिये कहने की आवश्यकता नहीं, कि अद्वकार से दो से अविक शाखाएँ निकल 
ही नहीं सकती। इनमें निरिन्द्रिय पदार्थों की अपेक्षा इन्द्रियर्शाक्ति श्रेष्ठ हे। इस 
लिये इन्द्रिय-सृष्टि को सात्त्विक ( अथांत्‌ सक्त्वगुण के उत्कपे से होनेवाली ) कहते 
हैं; ओर निर्रिन्द्रिय-सृष्टि को तामस ( अर्थात्‌ तमोगुण के उत्कर्ष से द्दोनेबाली ) 
कहते हैं! साराश यह है, कि जब अहकार अपनी शक्ति के भिन्न भिन्न पदार्थ 
उत्पन्न करने लगता है, तब डसीसें एक बार तमोंगुण का उत्कर्ष हो कर एक 
ओर पॉच श्ञानेन्द्रियों, पॉच कर्मोद्रेयों ओर मन मिल कर इन्द्रिय-सुष्टि की सूछ- 
मृत्त ग्यारह इन्द्रियों उत्पन्न होती हैं, और दूसरी ओर, तमोगुण का उत्कर्ष हो 
कर उससे निरिन्द्रिय-साश्टि के मूलसत पाँच तन्मात्रद्धव्य उत्पन्न होते हैं। परन्तु 
ग्रकृति की सूक्ष्म्ता अब तक कायम रही है; इसलिये अहकार से उत्पन्न होनेंवाले 
ये सोलह तत्त्व भी सूक्ष्म द्वी रहते हैं। * 

शब्द, स्पशे, रूप और रस की तन्सात्राएँ- अर्थात्‌ बिना मिश्रण हुए 
प्रत्येक गुण के भिन्न मिन्न अति सूक्ष्म मूलस्वरूप - निरिन्द्रिय-सृष्टि के मूलतत्त्व 
है; और मन सहित ग्यारह इन्द्रियाँ सेन्द्रिय-सृष्टि की बीज हैं। इस विपय की 
साख्यशार्त्र की उपपत्ति विचार करने योग्य हे, कि निरिन्द्रिय-सृष्टि के मूलत्तत्त्व 
( तन्मात्र ) पॉच ही क्यों ओर सेन्द्रिय-सृष्टि के म्लतत्त्व ग्यारह ही क्यो माने 
जाते हैं। अवांचीन सृष्टिशास्रज्ञों ने सृष्टि के पदार्थों के तीन भेद - घन, द्रव 
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भेद या ग्रकार बतलाने पडते हैं, तब इस कनिष्ठ स्वरूप के अतिरिक्त उससे 
उपजे हुए शेष तत्वों को भी बतछाना आवश्यक द्ोता है । क्योकि यह कनिष्ठ 
स्वरूप ( अर्थात्‌ साख्यों की मूलप्रकृति ) स्वय अपना ही एक अकार या भेद हो 
नहीं सकता। उदाहरणाथ, जब यह बतलाना पडता हैं, कि बाप के लडके कितने 
हैं; तब उन छडको मे ही बाप की यणना नहीं की जा सकती। अतएवं परमेश्वर 
के कनिष्ठ स्वरूप के अन्य भेदों को बतछाते समय कहना पडता है, कि वेदान्तियों 
की अष्टधा श्रकृषति में से मूलअ॒क॒ति को छोड शेष सात तत्त्व ही ( अर्थात्‌ महान, 
अहकार ओर पश्चतन्मात्राएँ ) उस मूल्ग्रक्ृति के भेद या अकार हैं। परन्ठु ऐसा 
करने से कहना पड़ेगा, कि परसेश्वर का कनिष्ठ स्वरूप (अर्थात्‌ मूलग्रकृति ) 
सात अकार का है; और ऊपर कह आये हैं, कि वेदान्ती तो अकृृति को अष्टवा 
अथांव्‌ आठ प्रकार की मानते हैं। अब इस स्थान पर यह विरोध दीख पड़ता है, 
कि जिस अकृति को वेंदान्ती अष्टथा या आठ अकार की कह्टे, उसी को गीता 
सप्तथा या सात श्रकार की कहें। परन्तु गीताकार को अभीष्ट था, कि उक्त विरोध 
दर हो जावें; और “अश्टघा अकृृति ! का वर्णन बना रहे । इसीलिये महान, अहकार 
आर पचतन्सात्राएँ, इन सातों मे ह्वी आठवें मनतत्त्व को सम्मिलित कर के गीता 
में वर्णन किया गया है, कि परमेश्वर का कनिष्ठ स्वरूप अर्थात्‌ मूलग्रकृति अष्टधा 
हैं (गी. ७ ५)। इनमें से केवल मन दी में दस इन्द्रियों और पचतन्मात्राओं में 
पंचमद्ाभ्नतों का समावेश किया गया है। अब यह श्रतीत हो जायगा, कि गीता 
मे किया गया वर्गीकरण साख्यों और वेदान्तियों के वर्गीकरण से यद्यपि कुछ मिन्न 
हैं, तथापि इससे कुछ तत्त्वों की सख्या में कुछ न्यूनाधिकता नहीं हो जाती । सब 
जगह तत्त्व पचीस दी माने गये हैं। परन्तु वर्गीकरण की उक्त भिन्नता के कारण 
किसी के मन में कुछ भ्रम न हो जाय, इसलिये ये तीनों वर्गीकरण कोष्टक के रूप 
में एकत्र करके आगे दिये गये हैं । गीता के तेरहवे अध्याय ( १३ ५) में वर्गी- 
करण के झगड़े में न पड कर, साख्यों के पचीस तत्त्वों का वर्णन ज्यों-का-त्यों एथक्‌ 
पृथकू किया गया है; और इससे यह बात स्पष्ट हो जाती हे, कि चाहे वर्गीकरण 
में कुछ भिन्नता हो; तथापि तत्त्वों की सख्या दोनों स्थानों पर वराबर हा है। 
पर पचौस मूलतत्त्वों का वर्गीकरण 
साख्यों का वर्गीकरण । तत्त्व । वेंदान्तियों का वर्गीकरण । गीता का वर्गीकरण 
न-प्रक्ृति न-विक्षति १ पुरुष परत्रह्म का श्रेष्ठ स्वरूप. परा ग्रक्ृति 


मूलगकृषति १ अकृति ) अपरा प्रकृति 
१ महान | यखह्ग का कनिष्ठ ! अपरा अकृति के 
७ ग्रकृति-विकृवाति १ अहकार स्वरूप आठ प्रकार 
। ५ तन्मात्राएँ / ( आठ प्रकार का ) 


१ मन ) विकार होनेके कारण ) विकार होने के 
५ बुद्धीन्द्रियाँ | इन सोलद्व तत्त्वों को | कारण, गाता में इन 
१६ विकार | ५ कर्मर्द्रियों । वेदान्ती मूलतत्त्व पढ़ तत्वों का 
७ महाम्ृत / नहीं मानते ! गणना मृलतत्तों में 
बा 2 नहीं की गई है । 
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कि उससे पॉच ही मलतत्त्व हैं। ओर जब हम सेन्द्रिय सृष्टि पर दृष्टि डालते है, 
तब भी यहीं प्रतीत द्वोता है, कि पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ, पाँच कर्मेन्द्रियाँ और मन, 
इन ग्यारह इन्द्रियों की अपेक्षा अधिक इन्द्रियाँ किसी के भी नहीं है। स्थरू 
देह में दाथ-पेर आदि इन्द्रियाँ यद्यपि स्थूल प्रतीत होती हैं, तथापि इनमें से 
प्रश्ेक की जड में किसी मूल-सूक्ष्म-तत्व का अस्तित्व माने बिना इन्द्रियों की 
मभिन्नता का यथोचित कारण साहस नहीं होता | पश्चिमी आधिभौतिक उत्कान्ति- 
वादियों ने इस बात की खूब चर्चा की है। वे कहते है, कि सूल के अत्यत छोटे 
ओर गोलाकार जन्तुओं मे सिर्फ त्वचा” ही एक इन्द्रिय होती हैं; और इस 
त्वचा से ही अन्य इन्द्रियों क्रमशः उत्पन्न होती हँ। डउदाहरणाथं, मूलजतु की 
त्वचा से प्रकाश का सयोग होने पर आंख उत्पन्न हुई, इत्यादि। आधिभौतिक- 
वादियों का यह तत्त्व - कि प्रकाश आदि के सयोग से स्थल-इन्द्रियो का प्रादु- 
भांव होता हैं -साख्यों को भी ग्राह्मय है। मद्राभारत (शा, २१३. १६ ) मे, 
साख्यग्रक्रिया के अनुसार इन्द्रियों के ग्रादुर्भाव का वर्णन इस प्रकार पाया जाता है।- 
अब्द्रागाव श्रोन्नसस्य जायते भावितात्मन३। 
रूपरागात्‌ तथा चक्षुः घ्राण गन्घजिघ्क्षया 0 
अथात्‌ “ आपषियों के आत्मा को जब सुनने की भावना हुई, तब' कान उत्पन्न 
हुआ; रूप पहचानने की इच्छा से ऑख; स्ुँघने की इच्छा से नाक उत्पन्न हुई । 
परन्तु सांडयो का यह कथन है, कि यद्यपि त्वचा का प्राहुर्भाव पहले होता हो, 
तथापि मूलप्रक्तृति सें ही यदि भिन्न भिन्न इन्द्रियों के उत्पन्न होने की शक्ति न हो, 
तो सजीव-सूष्टि के अत्यन्त छोटे कीडो की त्वचा पर सुर्यप्रकाश का चाहे जितना 
आधात या सयोग द्ोता रहे, तो भी उन्हें ओँंखें-ओऔर वे भी शरीर के एक 
विशिष्ट भाग ही में - कैसे प्राप्त हों सकती हैं ? डार्विन का सिद्धान्त सिर्फ यह 
आशय प्रकट करता है, कि दो प्राणियों - एक चक्षुबाला ओर दूसरा चक्षुरहित - 
के निर्मित होने पर, इस जड सृष्टि के कलह में चछुवाला अधिक समय तक टिक 
सकता है, और दूसरा शीघ्र ही नष्ट हो जाता है। परन्त पश्चिमी आधिभोतिक 
सृध्शिरत्रज इस बात का सूलकारण नहीं बतला सकते, कि नेत्र आदि भिन्न भिन्न 
इन्द्रियो की उत्पत्ति पहले हुई द्वी क्‍यों । साख्यों का मत यह है, कि ये सब इन्द्रियों 
किसी एक ही मल इन्द्रिय से कमशः उत्पन्न नहीं होती, किन्तु जब अहकार के 
कारण भ्रकृति मे विविधता आरम्भ होने लगती है, तव पहले उस अहकार से 
( पॉच सूक्ष्म कर्मेंद्रियो, पॉच सूक्ष्म जञानेन्द्रियां ओर मन, इन सब को मिला कर ) 
ज्यारह भिन्न भिन्न गुण ( शक्ति ) सब के सब एक साथ (युगपत्‌ ) स्वृततन्न हो कर 
मृलग्रकृति में द्वी उत्पन्न होते हें; ओर फिर इसके आगे स्थूल-सेन्द्रिय सृष्टि उत्पन्न 
हुआ करती हं। इन ग्यारद्द इन्द्रियों में से मन के बारे में पहले ही छठवे प्रकरण मे 
बतला दिया गया हैँ, कि वह ज्ञानेन्द्रियों के साथ सकल्प-विकल्पात्मक होता है; 
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का यही सिद्धान्त है ( निरुक्त १४ ४ )। तैत्तिरीयोपनिपद्‌ में आगे चछ कर 
किया गया है; कि उक्त क्रम से स्थूछ पचमहाभूतों की उत्पत्ति हो चुकने पर फिर 
- ' प्ृथिव्या औपधयः । ओपविश्योष्चम । अन्नात्पुरुषः - ” - प्रथ्वी से वनस्पति, 
चनस्पति से अन्न और अन्न से पुरुष उत्पन्न हुआ (ते. ९.१) यह चृरश् 
पचमद्दाभतो के मिश्रण से बनती हैं। इसलिये इस मिश्रणक्रिया को वेंदान्तप्रम्बो 
में 'पचीकरण” कहते हैं। प्चीकरण का अर्थ “ पचमहाभ्ल्तों में से प्रत्लेक क 
न्यूनाविक भाग ले कर सब के मिश्रण से किसी नये पदार्थ का बनना ” है 
यह पर्चाकरण, स्वेरभोर्वेतः अनेक प्रकार का हो सकता है। श्रीसमर्थ रासदास 
स्वामी ने अपने 'दासबोध' में जो वर्णन किया हैं, वद्द भी इसी वात को सिद्ध 
करता है। देखिये :- “ काला और सफेद मिलाने से नीला वनता हैं, आर 
काला और पीला मिलाने से हरा बनता है (ढा. ९ ६, ४० )। पृथ्वी में जनर 
कोटि बीजों की जातियों होती हैं। पृथ्वी और पानी का मेल होने पर उन बीज 
से अकुर निकलते हैं। अनेक अकार की वेले होती हैं, पत्र-पुष्प होते ढ, ओः 
अनेक प्रकार के स्वादिष्ट फल होते हैं। ... .- .... अण्डज, जराशुज, 
स्वेदज, उद्भिज, सब का वीज पृथ्वी और पानी दै। यद्दी सृषश्टिरचना का अद्भुत 
चमत्कार है। इस प्रकार चार खानीं, चार वाणी, चौरासी छाख* जीवगयोनि: 


* यह बात स्पष्ट है, कि चौरासी छाख योनियो की कल्पना पौराणिक है, और वह 
अदाज से की गई है। तथापि, वह निरी निराधार मी नही है। उत्क्रान्तितत्व के अडसार 
पश्चिमी आधिमौतिकशास्त्री यह मानते, है कि उृष्टि के आरभ में उपस्थित एक छोटे से 
सजीव दक्ष्म गोल जन्तु से मठष्य गश्राणी उत्पन्न हुआ। इस कल्पना से यह बात स्पष्ट 
है, कि सक्षम गोल जन्तु का स्थूल गोल जन्ठ बनने मे, स्थ॒क जन्त का धनश्व छोटा 
कीड होने मे, छोटे कीडे के बाद उसका अन्य प्राणी होने मे, प्रथक योनि अथात्‌ जात 
की अनेक पीढियाँ बीत गई होगी। इससे एक आग्ल जीवशाज्नज्ञ ने गणित के द्वारा सिद्ध 
किया है, कि पानी में रहनेवाली छोटी छोटी मछलियों के गुणघमा का विकास होते हीतें 
उन्हीं को मनुष्यस्वरूप प्राप्त होने में, भिन्न भिन्न जातियों की लगभग ५३ लाख ७४५ 
हजार पीरडियोँ बीत चुकी है; और सभव है, कि इन पीढियो की सख्या कंदाचित इससे 
दस गुणी भी हो। ये हुई पानी मे रहनेवाले जलचरो से ले कर मनुष्य तक की योनिर्याँ' 
अब यदि इनमें ही छाटे जलचरो से पहले के बह्म जन्तओं का समावेश कर टिया जाय 
तो न मालूम कितने छाख पीढियो की कल्पना करनी होगी। इससे माद्ूम ही जाई ग 
कि हमारे पुराणों में वर्णित चोरासी छाख योनियो वी कल्पना की अपेक्षा आधिमीतिक 
शार्ज्ञों के पुराणों मे वॉर्गत पीढियो की कल्पना कहीं अधिक वर्ी-चढी है! कल्पना 
सबंधी यह न्याय काल (समय ) को भी उपयक्त हो सकता हैं भूगभगतजीव-शा्तक्ष 
का कथन है, कि इस वात का स्थूलदृष्टि से निश्चय नही किया जा सकता, कि सजाद 
सृष्टि के वृक्ष्म जन्तु इस प्रृथ्वी पर कब उत्पन्न हुए। और सक्षम जलचरा की उत्पीर्षे त| 
कई करोड वर्षों के पहले हुई है । इस विषय का विविचन 776 888 [भार ए३ गंध 
प्रशव्काश, छा प्रणर8, शं० छज़ 77 मे, 6200७ ( 3898 ) नामक पुस्तक न 
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स्थूल पश्चमद्ाभुत और पुरुष को मिला कर कुल तत्त्वों की सख्या पचीस है। इनमें 
से महान अथवा बुद्धि के बाद के तेईस गुण मूलप्रकृति के विकार हैं। किन्तु 
उनमें भी यह भेद हं, कि सुक्ष्मतन्मात्राएँ ओर पॉच स्थूल महाभ्ृत द्वव्यात्मक 
विकार हैं और बुद्धि, अहकार तथा इन्द्रियाँ केवछ शक्ति या गुण हैं। ये तेइंस 
तत्त्व व्यक्त हैं और सूलप्रकृति अव्यक्त है। साख्यों ने इन तेईस तत्वों में से 
आकाशतत्त्व ही में दिकू ओर काल को भी सम्मिलित कर दिया हूं। वे प्राण 
को भिन्न तत्त्व नदी मानते। किन्तु जब सब इन्द्रियों के व्यापार आरम्म होने 
लगते हैं, तब उसी को वे प्राण कहते हैं (सा का २५ )। परन्तु वेदान्तियों 
को यह मत मान्य नहीं है। उन्हो ने प्राण को स्वतन्त्र तत्त्व माना है ( वे. सू 
२ ४ ५)। यह पहले ही बतलाया जा चुका हैं, कि वेदान्ती लोग प्रकृति और 
पुरुष को स्वयम्भ ओर स्वतन्त्र नहीं मानते, जेसा कि साख्यमतानुयायी मानते 
हैं, किन्तु उसका कथन हैं, कि दोनों ( प्रकृति ओर पुरुष ) एक ही परमेश्वर की 
विभूतियों हैं। साख्य ओर वेदान्त के उक्त भेदो को छोड कर शेष सृध्रधुत्पत्तिकम 
दोनों पक्षों को आरह्य ह। उदाहरणाथ, महाभारत में अनुगीता मे बह्मइक्ष! अथवा 
अहाक्न' का जो दो बार वर्णन किया गया है ( म, भा अथ्व. ३५. २०-२३, 
जोर ४७, १९-१५ ) यह साख्यतत्त्वो के अनुसार ही है - 


अव्यक्तब्रीजप्रभवो बुद्धिस्कंधसयों महान्‌। 

सहाहंकारा॑विटपः इन्डियान्तरकोटरः ॥ « 

महाभूतावेशाखश्व विशेषप्रतिशाखवान्‌ । 

सदापण: सदापुष्पः झुमाशुभफलोद्यः ॥ 

आजीव्यः सर्वेश्तानां बह्मवृक्ष! सनातनः। 

एवं छिक्ता च भित्त्ता च तत्त्ज्ञानासिना बुध 0 

हित्वा सहगमयान्‌ पाशान मृत्युजन्मजरोदयान्‌ । 

निर्मंसो निरहंकारों झुच्यते नान्न संशयः ॥ 

अर्थात्‌ “ अव्यक्त ( प्रकृति ) जिसका बीज है, बुद्धि ( महान्‌ ) जिसका तना या 
पिंड दे, अहकार जिसका प्रधान पछव है, मन और दस इन्द्रियाँ जिसकी 
अन्तगत खोखली या खोडर है, ( यूक्ष्म ) महाज्गत ( पचतन्मात्राएँ ) जिसकी 
बड़ी बडी शाखाएं हैं, ओर विशेष अर्थात्‌ स्थूल महाभ्रत जिंसकी छोटी छोटी 
टहनियों हैं, इसी प्रकार सदा पत्र, पुष्प, और शुभाशमभ फल वारण करनेवाला, 
ससरुत पआ्लाणिसात्र के लिये आधारक्षत यह सनातन बृहद्‌ ब्रह्मदृक्ष है। ज्ञानी 
पुरुष को चाहिये कि वह उसे तत्त्वज्ञानरूपी तलवार से काट कर टुक 
इक कर डाले; जन्म, जरा और झत्यु उत्पन्न करनेवाले सगमय पाशों को नष्ट 
करे और ममत्वबुद्धि तथा अहकार को त्याग कर दे; तब वह निःसजय सुफ्त 


|| 
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प्रथ्वीतत्व से चुरीप, मास और मन ये तीन द्रव्य निर्मित होते है” (छा, ६. 
२-६ ) | ,छान्दोग्योपनिषद्‌ की यह्दी पद्धाति वेदान्त-यूत्रो (९ ४. २० ) में भी 
कही गई है, कि मूल महाभ्रत्रो की संख्या पॉच नहीं, केवल तीन हो है। और 
उनके त्रिहृत्करण से सब दृश्य पदार्थों की उत्पत्ति भी माकछ्म की जा सकती है। 
बादरायणाचार्य तो पश्चीकरण का नाम तक नहीं छेतें। तथापि तैंत्तिरीय 
(९.१), श्रेश्न (४. ८ ), बृहदारण्यक (४. ४. ५) आदि अन्य उपनिषदों 
मे, ओर विश्वेषतः श्रेताश्रतर (२.१९), वेदान्तसून्न (२, ३. १-१४ ) तथा 
गीता ( ७ ४; १३. ५ ) में भी तीन के बदले पॉच महाभ्लर्तों का वर्णन हूं। गर्भो- 
पनिषद्‌ के आरम्भ ही में कद्दा हैं, कि मनुष्यदेह “पत्चात्मक' हैं; ओर महाभारत 
तथा पुराणों में तो पश्चीकरण का स्पष्ट वर्णन ही किया गया हैं ( मं, भा. शा. 
१८४-१८६ )। इससे यही सिद्ध होता है, कि यद्रपि त्रिद्ृत्करण आचीन हैं, तथापि 
जब महाभ्रतों की संख्या तीन के बदले पॉच मानी जाने लगी, तब त्रिद्वृत्करण के 
उदाहरण ही से पश्चीकरण की कल्पना का श्राहर्भाव हुआ; त्रिद्वत्करण पीछे 
रह गया। एवं अन्त में प्चीकरण की कल्पना सब वेदान्तियों को प्राह्म 
हो गई। आगे चल कर इसी पश्चीकरण शब्द के अर्थ मे यह वात्त भी शामिल 
हो गईं, कि मनुष्य का शरीर केवल पचमहाभूततों से ही वना नही है, किन्तु उन 
पचमहाभृतों मे से हर एक पॉच अकार से शरीर में विभाजित भी हो गया है। 
डदाहरणार्थ, त्वकू, मास, अस्थि, सज्जा और स्नायु ये पॉच विभाग अन्नमय 
पृथ्वीतत्त्व के हैं, इद्यादि (म. भा शा. १८४. २० -- ९५; और दासबोध १७ ८ 
देखो ) + प्रतीत होता है, कि यह कल्पना भी उपयुक्त छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ के ज्रिद्॒त्‌- 
करण के वर्णन से सूझ पडी हूँ। क्योंकि वहाँ भी अन्तिम वर्णन यही है, 'के 
“ तेज, आप ओर पृथ्वी ” इन तीनो में से अत्येक, तीन-तीन अकार से मलुष्य के 
देह में पाया जाता है। 
इस बात का विवेचन हो चुका, कि मृल अव्यक्त अ्रकृति से अथवा वेदान्त- 
सिद्धान्त के अनुसार परत्रह्म से अनेक नाम और रूप धारण करनेवाले र्ष्टि के 
अचतन अर्थात्‌ निर्जीव या जड पदार्थ केसे वने ह। अब इसका विचार करना 
चाहियें' कि सृष्टि के सचेतन अर्थात्‌ सजीव प्राणियो की उत्पत्ति के सम्बन्ध में 
साख्यशास्त्र का विशेष कथन क्या हैं; और फिर यह देखना चाहिये, कि वेदान्त- 
शास्त्र के सिद्धान्तों से उसका कहाँ तक मेल है। जब भूलग्रक्वाति से श्राडुमत धृध्वी 
आदि स्थूछ पचमहाभ्रर्तों का सयोग सूक्ष्म इन्द्रियों के साथ होता हे, तब उससे 
सजीव प्राणियों का गरीर बनता ह। परन्तु यद्यपि यह शरीर सेन्द्रिय हो, तथापि 
वह जड ही रहता हैं। इन इन्द्रियो को ग्रेरित करनेवाला तत्त्व जड ग्रक्ृषति से भिन्न 
द्ोता है, जिसे 'पुरुष” कहते है। साख्यो के इन सिद्धान्तों का वर्णन पिछले प्रकरण 
में किया जा चुका है, कि यद्यपि मूल में 'पुरुष'/ अकर्ता हैं, तथापि अजक्ृृति के 
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महदादि सात ( अर्थात्‌ महत्‌, अहकार और पश्वतन्सात्राएँ ) तत्त्व प्रक्ाति-विकृति 
हैं; और मनसहित ग्यारह इन्द्रियों तथा स्थूछ पश्चमहाभत मिलकर सोलह तत्त्वो 
को केवल चिकृति अथवा विकार कहते हैं। पुरुष न प्रक्षति है न विकृति ” (सां 

का ३)। आगे इन्हीं पीस तत्वों के और तीन भेद्‌ किये गयें हँ-अव्यक्त, 
व्यक्त और ज्ञ। इनमें से केवल एक मूलप्रकृति ह्वी अव्यक्त है; प्रकृति से उत्पन्न 
हुए तेईंस तत्त्व व्यक्त है, ओर पुरुष 'ज्ञ' है।ये हुए साख्यों के वर्गीकरण के 
भेद । पुराण, स्थाति, महाभारत आदि वेदिकमार्गीय ग्रन्थों में प्रायः इन्हीं पचीस 
तत््वो का उल्लेख पाया जाता है ( मैह्यु. ६ १०, मनु १. १४, १५ देखो )। 
परन्तु, उपनिषदो में वर्णन किया गया है, कि ये सब तत्त्व परत्रह्म से उत्पन्न हुए 
हैं; और वहीं इनका पिशेष विवेचन या वर्गीकरण भी नहीं किया गया हे। 
उपनिषदो के बाद जो ग्रन्थ हुए हैं, उनमें इनका वर्गीकरण किया हुआ दीख 
पडता है, परन्तु बह उपयुक्त साख्यों के वर्गीकरण से भिन्न है। कुल तत्त्व पचीस 
हैं। इनमें से सोलह तत्त्व तो साख्यमत के अनुसार ही विकार, अर्थात्‌ दूसरे 
तत्त्वों से उत्पन्न हुए हैं। इस कारण उन्हें प्रक्ृति में अथवा मूलम्नत पदार्थां के. 
वर्ग में सम्मिलित नहीं कर सकते | अब ये नो तत्त्व शेष रहे -१ पुरुष, २ प्रकृति, 
३-९ महत्‌, ओर पॉच तन्मात्राएँ। इनमे से पुरुष और प्रकृति को छोड शेघ्‌ 
सात्त तत्वों को साख्यों ने प्रकृति-विक्रृति कहा हे। परन्तु चेदान्तशारू में प्रकृत्ति 
को स्वतन्न न मान कर यह सिद्धान्त निश्चित किया है, कि पुरुष और प्रकृति 
दोनों एक ही परमेश्वर से उत्पन्न होते हैं। इस सिद्धान्त को मान लेने से, साख्यो 
के 'मूल-प्रकृति' ओर 'अकृति-विकृति' भेदों के लिये स्थान ही नहीं रद्द जाता। 
क्योंकि प्रकृति भी परमेश्वर से उत्पन्न होने के कारण मर नहीं कही जा सकती, 
किन्तु वह अकृति-विक्वति के ही वे में शामिल हो जाती है। अतणएव, सृध्भरत्पात्ति 
का वर्णन करते समय वेदान्ती कहा करते हैं, कि परमेश्वर हवी से एक ओर जीच 
निमाण हुआ; दूसरी ओर ( महदादि सात प्रकृति-विकृतिसद्दित ) अष्टथा अर्थात 
आठ अकार की प्रकृति निर्मित हुई (म भा. ज्ञा, ३०६ २६८ और ३१० १० 

देखो )। अर्थात्‌, वेदानितियों के मत से पचीस तत्त्वों में से सोलद्ट तत्त्वों को 
छोड शेष नो तत्वों के केवल दो ही वर्ग किये जाते हैं -- एक “जीव” और दूसरी 

* अष्टवा अकृति !। भगवद्गीता में वेदान्तियों का यही वर्गीकरण स्वीकृत कियाः 
गया है। परन्तु इसमें भी अन्त में थोडा-सा फर्क हो गया है। साख्यवादी जिसे 

पुरुष कहते हैं, उसे द्वी गीता में जीव कद्दा है; और यह बतलाया है, कि वह 

(जीव) ईश्वर की “ परा प्रकृति ? अर्थात्‌ श्रेष्ठ स्वरूप है; और साख्यवादी जिसे, 
मूलगकृृति कहते हैं, उसे ही गीता में परमेश्वर का “अपर? अर्थात्‌ कॉनिष्ठ 

स्वरूप कहा गया हैं (गी. ७.४ ५)। इस प्रकार पहले वो बड़े बडे वर्ग 

कर लेने पर उनमें से दूसरे वर्ग के अर्थात्‌ कनिष्ठ स्वरूप के जब और भी 
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रुत्यु के समय उसके आत्मा के साथ ही अहृति के उक्त १८ तत्तवों से बता हुआ 
यद्द लिंगजरीर भी स्थूल देह से बाहर हो जाता हैं। और जब तक उस पुरुष को 
हर की आर्ति ह्टो नहीं जाती, तव तक उस लिंगशरार ही के कारण उसको नये 
नये जम्म लेने पडते हैँ। इस पर कुछ छोगों का यह प्रश्न है, कि मनुग्य की सत्य 
के बाद जीव के साथ साथ इस जड देह में बुद्धि, अहकार, मन और दस इखियो 
के व्यापार भी, नष्ट होते हुए हमें प्रत्यक्ष मे ठीख पडते हर । इस कारण लिंय- 
शरीर में इन तेरह तत्वों का समावेश किया जांना तो उचित है; परन्तु इन 
तेरह तत्वों के साथ पॉच यूक्ष्म तन्‍्मात्राओं का भी समावेश लिंगशरौर भें क्यों 
किया जाना चाहिये! इस पर साख्यों का उत्तर यह है, कि थे तेरह तत्त्व- निरों 
बुद्धि, निरा अहकार, सन और दस इन्ह्रियॉँ- प्रकृति के केवल गुण हैं। और, 
जिस तरह छाय्रा की किसी-न-किसी पदार्थ का-व्था चित्र कों दीवार, 
कागज आदि का - आश्रय आवश्यक हैं; उसी तरह इन गणात्मक तेरह तत्ततों 
को सी एकत्र रहने के लिये किसी द्वव्य के आश्रय की आवश्यकता होती हैं। 
अब आत्मा ( पुरुष ) स्वय निर्युण ओर अकर्ता हैं; इसलिये वह स्वय किसी भी 
गुण का आश्रय हो नहीं सकता | मनुष्य की जीवितावस्था में उसके चघरीर के 
स्थूलछ पचमह्ाभत ही इन तेरह तत्त्वों के आश्रयस्थान हुआ करते हैं | परन्तु, खुत्यु 
के बाद अर्थात्‌ स्थूछ शरीर के नष्ट हों जाने पर स्थृछ पचमहाभूतों का यह 
आधार छूट जाता है। तत्र उस अवस्था सें, इन तेरद्द युणात्मक तत्त्वों के लिये 
किसी अन्य हव्यात्मक आश्रय की आवश्यकता होती हूँ | यदिं मृल्पक्वाति दवी को 
आश्रय मान ले, तो वह अव्यक्त ओर अविकृत अवस्था को - अर्थात्‌ अनत और 
सकेव्यापी होने के कारण - एक छोटे-से लिंगगरीर के अहकार, बुद्धि आदि गुणों 
का आधार नहीं हो सकती । अतएव मूलप्रकृति के ही द्रव्यात्मक विकारों में से, 
स्थूल-पथ्चमहाभूतों के बदले उसके मूलभूत पॉच यूक्ष्म तन्मात्रद्रव्यों का समाक्ण 
उपर्युक्त तेरह गुणों के साथ-ही-साथ उनके आश्रयस्थान की दृष्टि से लिंगशरीर में 
करना पडता हैं (सा का ४१ )। बहुतेरें साख्य ग्रन्थकार, लिंगशरीर ओर 
स्थूल्शरीर के बीच एक और तीसरे झरीर ( पय्चतन्मात्राओं से बने हुए ) की 
कठ्पना करके अ्तिपादन करते हैं, कि यदह्ट तीसरा शरीर लिंगशरीर का आधार 
हैं। परन्तु हमारा सत यह है, कि यह साख्यकारिका की इकतालीसर्बी आया 
का यथार्थ भाव वैसा नहीं है। टीकाकारो ने श्रम से तीसरे शरीर की करपना की 
है। हमारे मतानुसार उस आर्या का उद्देश सिर्फ इस बात का कारण बतढानों 
ही है, कि बुद्धि आदि तेरह तत्वों के साथ पश्चतन्मात्राओं का भी समावेश 
लिंगर्भरीर में क्यों किया गया। इसके अतिरिक्त अन्य कोई हेतु नही है। 
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* भट्ट कुमारिल इत मीमासास्लोक्वार्तिका यन्ध के एक श्लोक से (आत्मवाद, 
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यहाँ तक इस बात का विवेचन हो चुका, कि पहले मूलसाम्यावस्था में 
रहनवारी एक ही अवयवरहित जड प्रक्कतिमे व्यक्तसृष्टि उत्पन्न करने की अस्वय- 
वेद बुद्धि! कैसे प्रकट हुई; फिर उसमे 'अहकार” से अवयवसद्दित विविधता केसे 
डपजी; और इसके वाद “गुणों से गुण ” इस गृणपरिणामवाद के अनुसार एक 
ओर सात्त्विक ( अर्थात्‌ सेन्द्रिय ) सृष्टि की मूलभूत ग्यारह इन्द्रियाँ, तथा दूसरी 
ओर तामस ( अर्थात्‌ निरिन्द्रिय ) सृष्टि की मूलभूत पाच सक्ष्मतन्मात्राएँ केसे 
निर्मित हुईं। अब इसके बाद की सृष्टि ( अथात्‌ स्थूल पचमहाभ्षत्तों या उनसे उत्पन्न 
होनेवाले अन्य जड पदार्थों ) की उत्पत्ति के क्रम का वर्णन किया जावेया। साख्य- 
शास्त्र में सिर्फ यही कहा है, कि सूक्ष्मतन्मान्राओं में “ स्थूलछ पचमहाभूत ” अथवा 
“विशेष', गुणपरिणाम के कारण, उत्पन्न हुए हैं। परन्तु वेदान्तशास्त्र के अन्थों 
में इस विषय का अविक विवेचन किया गया हैं, इसलिये प्रसगानुसार उसका 
भी सक्षिस वर्णन - इस सूचना के साथ कि यह वेदान्तशासत्र का मत ह, साख्यों 
का नहीं -- कर देना आवश्यक जान पडता है। “ स्थल प्रथ्वी, पानी, तेज, वायु 
ओर आकाश ” को पचमहाभूत अथवा विशेष कहते हैं। इनका उत्पत्तिकम 
तैत्तिरीयोपनिषद्‌ मे इस प्रकार है - “ आत्मनः आकाशः सभूतः। आकाशा- 
द्वायु)। वायोरप्रिः। अभ्रेरापः। अद्भ्यः पृथ्वी । घथिव्या ओषधयः। इ ? (ते 
उ ३२ १)-अथात्‌ पहले परमात्मा से ( जड-मूलप्रकृति से नही; जेसा कि 
साख्यवादियो का कथन है) आकाश, आकाश से वायु, वायु से आमिे, 
अभि से पानी, और फिर पानी से पृथ्वी उत्पन्न हुई हैं। तैत्तिरीयोपनिषद्‌ 
में यद्द नहीं बतछाया गया, कि इस क्रम का कारण क्‍या हैं। परन्तु 
प्रतीत होता है, कि उत्तर-वेदान्तग्रन्थों में पचमद्दाभ्नतों के उत्पत्तिकम के 
कारणों का विचार साख्यशास्रोक्त ग्रणपरिणाम के तत्व पर ही किया 'गया 
है। इन उत्तर-वेदान्तियों का यह कथन है, कि “गुणा गुणेषु वसैन्त' 
इस न्याय से पहले एक ही गुण का पदार्थ उत्पन्न हुआ! उससे दो गुणों के 
ओर फिर तीन गुणों के पदार्थ उत्पन्न हुए। इसी प्रकार इद्धि होती गई। 
पचमहासतों में से आकाश का सुख्य एक गुण केवल शब्द ही दहै। इसलिये 
पहले आकाश उत्पन्न हुआ इसके वाद वायु की उत्पत्ति हुईं। क्योंकि उसमें शब्द 
और स्पशे दो गुण हैं। जब वायु जोर से चलती है, तब उसकी आवाज सुन 
पढती है; और इमारी स्पर्शेन्द्रिय को भी उसका ज्ञान होता है। वायु के बाद 
अभि की उत्पत्ति होती है। क्योंकि शव्द और स्पर्श के अतिरिक्त उसमे तीसरा 
गुण (रूप ) भी है। इन तीनों गुणों के साथ-ही-साथ पानी में चौथा गुण ( रुचि 
या रस ) होता है। इसलिये उसका आराहुर्भाव अभि के वाद ही होना चाहिये। 
और अन्त में, इन चारों गुणों की अपेक्षा पृथ्वी में 'गन्ध” गुण विशेष होने से 
यह सिद्ध किया गया है, कि पानी के वाद ही पृथ्वी उत्पन्न हुई है। यास्काचार्ये 
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सहदादि सूक्ष्मपयत ” यह साख्योक्त लिंगशरीर का लक्षण, 'महदायविशेषान्त 
इस प्रयोय से ज्यो-का-त्यों रख दिया है।# भगवद्वीता (१५ ७) मे पहले यह 
बतला कर, कि 'मनःषष्ठानीन्द्रियाणि' - मन और पॉच नानेरिद्रयों ही का सूक्ष्म 
शरीर होता है - आगे ऐसा बर्णन किया है, वायुर्गन्धानिवाशयात्‌” ( १५, ८) 
-“ जिस श्रकार हवा फूलों की छुगन्ध को हर छेती है, उसी प्रकार जीव न्धूल- 
शरीर का त्याग करते समय इस लिंगजरीर को अपने साथ ले जाता है। तथापि, 
गीता में जो अध्यात्म-ज्ञान है, वह उपनिषदों ही में से लिया गया हैं। इसलिये 
कहा जा सकता है, कि ' सनसहित छः इन्द्रियाँ ? इन शब्दो में ही पॉच कमेंरिद्रियोँ, 
पड्चतन्सात्राएँ, आण और पाप-पुण्य का सम्रह भगवान्‌ को अभिप्रेत है। सनु- 
स्टति ( १२. १६, १७ ) में भी यह वर्णन किया गया है, कि मरने पर सनुप्य 
को, इस जन्म में किये हुए पाप-पुण्य का फल भोगने के लिये, पडचतम्मात्रात्मक 
सूक्ष्मशरीर आप्त होता है। गीता के वायुर्गन्धानिवाशयात्‌” इस दृष्टान्त से केबल 
इतना ही सिद्ध होता है, कि यह शरीर युक्ष्म है। परन्तु उससे यह नहीं साहम 
होता, कि उसका आकार कितना बडा हैं। महाभारत के साविन्री-उपाख्यान मे 
यह वर्णन पाया जाता है, कि सत्यवान्‌ के ( स्थूछ ) शरीर मे से ऑँगूठे के बराबर 
एक पुरुष को यसराज ने बाहर निकाछा- अगुष्टमात्र पुरुष निश्चकर्प यमों बलात्‌ 
(स भा. वन २९७, १६ )। इससे श्रतीत द्ोता हैँ, कि दश्शन्त के लिये ही क्‍यों 
न हो, लिंगशरीर ऑगूठे के आकार का माना जाता था। 
इस बात का विवेचन हो चुका, कि यद्यपि लिंगशरीर हमारे नेत्रों को 
गोचर नहीं है, तथापि उसका अस्तित्व किन अनुमानों से सिद्ध हो सब्ना है, 
ओर उस शरीर के घटकावयव कॉन-से हैं| परन्तु केवल यद्द कद्द देना ही यथेष्ट 
अतीत नहीं होता, कि अकृति ओर पॉच स्थूल-मद्राभतों के अतिरिक्त अठारह 
तत्त्वो के समुच्चय से लिंगशरीर निर्माण द्वोता है। इसमें कोई सदेह नहीं, कि 


कल िजिजजज न 0... 3... ७.७ +५०५>-->>+ +>४-++०>+लललल लत कक अप ४ व ज5७ “ला &औंॉज  अ॒>3 35 


आनन्झश्रम, प्ूना, से पकराशित द्वातिशद्धपनिषत की पोथी मत्युपनिषद्‌ में उपसुक्त 
मंत्र का “ महठाय विशेषान्त ? पाठ है, और उसी को टीकाकार ने भी माना ह। चढ्ि 
यह पाठ लिया जाय, तो लिगशरीर में आरभ के महृत्तत्न का समावेश करके विशिशन्त 
पद से धूचित विशेष अथांत्‌ पञुचमहाभ्ूतो को छोड ठेना पडता है। यानी, यह अथ करना 
पडता है, कि महदाद् मे से महत्‌ को ले लेना और विषेशान्त में से विशेष को छोड देना 
चाहिये | परन्तु जहाँ आयन्त का उपयोग किया जाता है, वहाँ उन ठोना को छाडना उक्त 
होता है। अतएव पो. डॉयसेन का कथन है, कि महाद्द्र पद के अन्तिम अक्षर का अने- 
सवार निकालकर “महठायाविशेषान्तस” ( महटाद्वि + अविशेषान्तम्‌ ) पाठ कर ठेना चाहिये। 
ऐसा करने पर अविशेष पढ बन जाने से, महत्‌ ओर अविशेष अथांत आदि और अंत दाना 
को भी एक ही न्याय पर्याप्त होगा, आर लिंगशरीर में ढठोंनो का ही समावेश किया जा 
सकेगा । यही इस पाठ का विशेष शुण है। परन्तु स्मरण रहे, कि पाठ कोइ भी लिया झाय 
अथ में भंद नहीं पढता। 





विश्व की रचना और संहार १९६ 


तीन लोक, पिण्ड, ब्रह्माण्ड सब निर्मित होते हैं (दा १३ ३ १०-१५ )। परन्तु 
अचीकरण से केवछ जड पदार्थ अथवा जड घरीर ही उत्पन्न होते है। भ्यान 
रहे, कि जब इस जड देह का सयोग प्रयम यूक्ष्म उूऋिद्रियों से आर फिर आत्मा 
से अर्थान्‌ पुरुष से होता है, तभी इस जड देह से सचेतन प्राणी हो सक्तता है । 
यहाँ यह भी बतला देना चाहिये, कि उत्तर-वेडान्त-पन्धों में वर्णित यह्र 
प्चीकरण प्राचीन उपनिपदो में नहीं डे। छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ में पॉच तन्मात्राएँ 
यथा पाँच महाभत नहीं साने गये हे, किन्तु कहा है, कि 'तेज, आप ( पानी ) और 
अन्न (पृथ्वी )” इन्हीं तीन सक्ष्म मलतत्तवो के मिश्रण से अथांत्‌ 'जिछत्करण! 
सब विविध सृष्टि बनी है। और, श्रेताथतरोपनिपद्‌ में कहा हे कि, “ अजामेरा 
लोहितशुक्लकृष्णा बह्बी. प्रजा; सजमाना सरूपा ” (ख्वता ४, ५०) अर्थात्‌ छाल 
( तेजोरूप ), सफेद ( जलरूप ) और काछे ( पृथ्वीरूप ) रगों की ( अर्थात्‌ तीन 
तत्वों की ) एक अजा ( बकरी ) से नामरूपात्मक ग्रजा ( स्॒ष्टि ) उत्पन्न हुईं | छादो- 
ग्योपनिषद के छठवे अध्याय में श्रेतकेतु ओर उसके पिता का सवाद हे। संवाद 
के आरम्भ में थेतकेतु के पिता ने स्पष्ट कह्ठ दिया हू, कि “ अरे | इस जगत के 
आरम्भ में ' एकमेवाद्वित्तीय सत्‌ ” के अतिरिक्त - अर्थात्‌ जहाँ तहां सब्र एक ही 
और नित्य परबव्रद्म के अतिरिक्त-और कुछ भी नहीं था। जो असत ( अवानत्‌ 
नहीं है ) उससे सत्‌ कैसे उत्पन्न हो सकता है? अतएवं, आदि में सर्वत्र सन्‌ ही 
व्याप्त या। इसके बाद उसे अनेक अर्थात्‌ विविध होने की इच्छा हुई और उससे 
ऋमशः सक्ष्म तेज ( अभि ), आप ( पानी ) आर अन्न (पृथ्वी ) की उत्पत्ति हुईं 
पश्चात्‌: इन तीन तत्वों में दी जीवरूप से परत्रह्म का प्रवेश होने पर उनके त्रिद्वत्करण 
से जगन्‌ की अनेक नामरूपात्मक वस्तुएँ निर्मित हुई | स्थूल अभि, सर्य, या विद्यु- 
छता की ज्योति में, जो छाल ( छोहित ) रग हैं, बद्द सूक्ष्म तेजोरूपी मूलतर 
का परिणाम है, जो सफेद ( शुक्त ) रग है, वह सक्ष्म आप-तत्त्व का परिणाम हैं; 
और जो कृष्णकाला रग ह, वह सूक्ष्म पृथ्वी तत्त्व का परिणाम हैं। इसी प्रकार 
मनुष्य जिस अन्न का सेवन करता है, उसमें भी सक्ष्म तेज, सक्ष्म आप और सुश्म 
अन्न ( पृथ्वी ) -ये द्वी तीन तत्त्व होते हं। जसे दही को सथने से मक्खन ऊपर 
आ जाता है, वेसे ही उक्त तीन सूक्ष्म तत्त्वों से बना हुआ अन्न जन्न पेट में जाना 
है, तब उसमें से तेजतत्व के कारण मनुष्य के गरीर में स्थल, मप्यम ओर स॒क्ष्म 
परिणाम - जिन्हें क्रमश. अस्थि, मजा ओर वाणी कहते हैं - उत्पन्न कहते है। 
इसी प्रकार आप अर्थात्‌ जलतत्त्व से मूत्र, रफक्त ओर प्राण, तथा अन्न अर्थात 


किया गया है। डाक्टर गेडो न इस पुस्तक में जो हों-तीन उपयोगी परिशिष्ट जोड़े ह 
उनसे ही उपयुक्त बाते ली गई है। हमारे पुराणों मे चौगास्ती योनियो को गिनती इस 
प्रकार को गइ हैं - ५ छाग्च जलचर, १० लाख पक्की, १८ छाख कामे, २० लाख पश 
४० लाख स्थावर ओर ४५ लाख मनुण्य ( दासबोध २०. ६ टखो )। 

गा,र १३ 
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“ सद्ददादि सूक्ष्मप्यत ” यह साख्योक्त लिंगशरीर का लक्षण, “महृदायविशेषान्त' 
इस पयोय से ज्यो-का-त्यों रख दिया है।* भगवद्गीता ( १५. ७ ) में पहले यह 
बतला कर, कि “मनः्षष्ठानीन्दियाणि! - मन और पॉच ज्ञानेम्द्रियों ही का यूट्ष् 
शरीर होता है - आगे ऐसा वर्णन किया है, 'वायुर्गन्धानिवाशयात्‌” (१५ ८) 
“ जिस श्रकार हवा फूलों की सुगन्ध को हर छेती है, उसी ग्रकार जांव स्थूल- 
शरीर का त्याग करते समय इस लिंगणरीर को अपने साथ छे जाता हैँ। तथापि, 
गीता में जो अध्यात्म-ज्ञान हैं, वह उपनिषदों ही में से लिया गया है। इसलिये 
कट्ठा जा सकता है, कि ' मनसहित छः इन्द्रियाँ ? इन शब्दों में ही पाँच क्मेन्द्रयो, 
पड्चतन्मात्राएँ, आण और पाप-पुण्य का सग्रह भगवान्‌ को अभिग्रेत है। सनु- 
स्वृति ( १९. १६, १७ ) में भी यह वर्णन किया गया है, कि मरने पर मनुष्य 
को, इस जन्म में किये हुए पाप-पुण्य का फल भोंगने के लिये, पचतन्मात्रात्मक 
सूक्ष्मशरीर आ्आास ह्वोता है। गीता के “वायुर्गन्‍्धानिवाशयात्‌” इस दृष्टान्त से केघल 
इतना ही सिद्ध होता है, कि यह शरीर यूक्ष्म है। परन्तु उससे यह नहीं साछ्ूम 
होता, कि उसका आकार कितना बड़ा हैं। महाभारत के साविन्नी-उपाख्यान से 
यह वर्णन पाया जाता हैं, कि सत्यवान्‌ के ( स्थूल ) शरीर में से ऑग्ूठे के बराबर 
एक पुरुष को यमराज ने वाहर निकाछा-“ अगुष्टमात्र पुरुष निश्चकर्ष यमो बल्मत्‌ 
(स. भा. वन. २९५७. १६ )। इससे श्रतीत होता है, कि दृश्टान्त के लिये ही क्यों 
न हो, लिंगशरीर अँगूठे के आकार का साना जाता था। 

इस बात का विवेचन हो चुका, कि यद्यपि लिंगथरीर हमारे नेत्रो को 
गोचर नही है, तथापि उसका अस्तित्व क्रिन अनुमानो से सिद्ध हो सकता है, 
ओर उस शरीर के घटकावयव कौन-से हैं। परन्तु केवल यह कह देना द्वी यथेष्ट 
अतीत नहीं होता, कि प्रकृति और पाँच स्थूल-मद्दाभृतो के अतिरिक्त अठारह 
तत्ततों के समुच्चयय से लिंगणरीर निर्माण होता द। इसमें कोई सदेह नहीं, कि 











» आनन्‍्दश्रम, पूना,से प्रकाशित द्वार्विशद्यपनिपठो की पोथी मच्युपनिषद्‌ में उपर्डेक्त 
मंत्र का “ महदाय्र विशेपान्तं? पाठ ह, और उसी का टीक़ाकार ने भी माना है। यदि 
यह पाठ लिया जाय, तो लिंगशरीर में आरभ के महत्तत्त का समावेश करके विशिषान्त 
पद से सूचित विशेष अर्थात्‌ पञु्चमहायूतों को छोड ठेना पचता है। यानी, यह अथ करना 
पश्ता है, कि महठाद्य मे से महत्‌ को ले लना और विपेशान्त में से विशेष को छोड देना 
चाहिये। परन्तु जहाँ आयन्त का उपयोग किया जाता है, वहाँ उन टोना को छोडना उक्त 
होता है। अतएव प्रो. डॉयसेन का कथन है, कि महादाग्र पद के अन्तिम अक्षर क्षा अनु- 
सवार निकालकर 'महदाद्रविशेषान्तम? ( महद्यद्रि + अविशेषान्तम्‌ ) पाठ कर देना चाहियि) 
ऐसा करने पर अव्रिंप पद बन जाने स, महत्‌ ओर अक्शिपष अर्थात आदि ओर अंत दोनो 
को भी एक ही न्याय पर्याप्त होगा, और लियशरीर में दोनो का ही तमावेश क्किा जा 
सकेगा। यही इस पाठ का विशेष गुण है। परन्ठ स्मरण रहे, कि पाठ कोई भी छिय्रा जाय, 
अर्थ में मेंद नहीं पढता। 
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साथ उसका सयोग दवोने पर सजीव साष्टि का आरम्भ द्वोता हैं; और “म प्रकृति 
से भिन्न हैँ ? यह ज्ञान हो जाने पर पुरुष का अकृति से सयोग छूट जाता हैं; 
तथा वह मुक्त हो जाता है। यदि ऐसा नहीं होता, तो जन्म-मरण के चकर में 
उसे न्रुमना पडता है। परन्तु इस वात का विवेचन नहीं किया गया, कि जिस 
धुरुष' की मृत्यु प्रकृति और 'पुरुष' की भिन्नता का ज्ञान हुए बिना ही हो जाती 
है, उसको नये नये जन्म कैसे ग्राप्त होते हैं। अतएवं यहीं विषय का कुछ अधिक 
विवेचन करना आवश्यक जान पडता है। यह स्पष्ट है, कि जो मनुष्य विना ज्ञान 
प्राप्त किये ही मर जाता है, उसका आत्मा श्रकृृति के चक्र से सदा के लिये छूट 
नही सकता | क्योकि यदि ऐसा हो, तो ज्ञान अथचा पाप-पुण्य का कुछ भी महत्त्व 
नही रह जायगा। और फिर चार्वाक के मतानुसार यह कहना पडेगा, कि झूत्यु 
के ब्राद हर एक मनुष्य प्रकृति के फदे से छूट जाता हे - अथांत्‌ वह मोक्ष पा 
जाता हैं। अच्छा, यदि यद्द कहे, कि झत्यु के बाद केवछ आत्मा अथांत्‌ पुरुष 
बच जाता है; और वहीं स्वय नये नये जन्म लिया करता हैं; तो यह मूलभूत 
स्निद्धान्त - कि पुरुष अकर्ता ओर उदासीन है, और सब कर्तृत्व अकृति ही का 
है - मिथ्या प्रतीत होने छगता है। इसके सिवा जब हम यह मानते दे, कि आत्मा 
स्वय ही नये नये जन्म लिया करता है, तब वह उसका गुण या धर्म हो जाता है। 
आर तब तो ऐसी अनवस्था प्राप्त हो जाती है, कि वह जन्स-सरण के आबा- 
गमन्‌ से कभी छूट ही नही सकता। इसलिये यह सिद्ध होता है, कि यदि बिना जान 
प्राप्त किये कोई मनुष्य मर जाय तो भी आगे नया जन्म प्राप्त करा देने के लिये 
उसके आत्मा से प्रकृति का सबध अवश्य रददना ही चाहिये। मत्यु के बाद स्थूल 
देह का नाश हो जाया करता है। इसलिये यह प्रकट है, कि अब उक्त सम्बन्ध 
स्पूल मदहाभ्तात्मक गरकृति के साथ नहीं रह सकता। परन्तु यह नहीं कद्दा जा 
सकता, कि प्रकृति केवल स्थूछ पचमहासूतों ही से बनी हे। प्रकृति से कुक तेईंस 
तत्व उत्पन्न होते हैं; और स्थूछ पथ्चमद्दाभ्मत उन तेईंस तत्वों मे से अन्तिम पाँच 
है। इन अन्तिस पॉच तत्वों ( स्थूल पचमदहाभूतो ) को तेईस तत्तवों मे से अ्रूग 
करने पर १८ तत्त्व रोष रहते हैं। अतएव अब यह कहना चाहिये, कि जो पुरुष 
बिना ज्ञान आप्त किये ही मर जाता है, वह यद्यपि पचमहभ्रृतात्मक स्थूल:शरीर 
से - अर्थात्‌ अन्तिम पाँच तत्वों से - छट जाता है, तथापि इस श्रकार की शरत्यु 
से प्रकृति के अन्य १८ तत्वों के साथ उसका सम्बन्ध कभी छट नहीं सकता । -वे 
अठारद तत्त्व ये हैं :- महान ( बुद्धि ), अहकार, सन, दस इन्द्रियोँ और पॉच 
तन्मात्राएँ ( इस प्रकरण सें दिया गया ब्रह्माण्ड का वशबल्ष, पएृ४ १७५ देखिये )। 
ये सब तत्त्व सूक्ष्म हें। अतएवं इन तत्त्वों के साथ पुरुष का सयोग स्थिर हो कर 
जो शरीर बनता हैं, उसे स्थूलशरीर के विरुद्ध सूक्ष्म अथवा लिंगशरीर कहते है 
( सा. का. ४० )। जब कोई मनुष्य बिना ज्ञान आप्त किये ही मर जाता है, तब 


२०० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


ति्यंग्योनि में अवेश करना पडता है (गी. १४ १८ )। “गुणा गुणेषु जायम्ते' 
इस तत्त्व के ही आधार पर साख्यश्ञास्त्र मे वर्णन किया गया दे, कि मानवयोनि 
में जन्म होने के बाद रेत-विन्दु से ऋमानुसार कलल, बुद्बुद, मास, पेशी और 
िश्न भिन्न स्थूछ इन्द्रियाँ कसे बनती जाती हूं (सा का. ४३3 म भा झा, 
3२० )। गर्भोपनिपद्‌ का वर्णन प्राय' साख्यशास्त्र के उक्त वर्णन के समान ही 
हैं। उपयुक्त विवेचन से यह बात माहूम हो जायगी, कि साख्यशास्त्र में भाव! 
शब्द का जो पारिभाषिक अर्थ बतलाया गया हैं, वह यद्यपि वेदान्तग्रन्धों में 
विवक्षित नद्दी है, तथापि भगवद्गीता में (१० ४, ०; ७ १३ ) “ बुद्धिशञॉनिम- 
समोहः क्षमा सत्य दस. शमः ? इत्यादि गुणो को (इसके आगे के “छोक में ) 
जो 'भाव' नाम दिया है, वह प्रायः साख्यशासत्र की परिभाषा को सोच कर ही 
दिया गया होगा । 
इस प्रकार सामख्यशासत्र के अनुसार मूल-अव्यक्त-प्रकृति से अथबा वेदान्त के 
अनुसार सूल सद्रपी परव्रद्म से साष्टि के सल सजीव आर नि्जीब व्यक्त पदार्थ 
करमशः उत्पन्न हुए। ओर जब स्॒ष्टि के सहार का समय आ पहुँचता है, तब 
रसुष्टि-रचना का जो गुणपरिणासक्रम ऊपर बतलाया गया हे, ठीक इसके विरुद्ध 
ऋम से सब व्यक्त पदार्थ अव्यक्त प्रक्नति मे अथवा मूल त्रह्म मे छीन द्वो जाते हैं । 
यह सिद्धान्त साख्य और वेदान्त दोनों शास्त्रों को मान्य हू (वे स्॒ २, ३२. १४; 
मे भा शा २६२ )। उदाहरणार्थ, पचमहाम्रतों में से प्रथ्वी का लय पानी मे, 
पानी का आगे में, अभि का वायु में, वायु का आकाश में, आकाश का तन्मा- 
आ्राओ में, तन्‍्मात्राओ का अद्दकार मे, अद्वकार का बुद्धि मे, ओर बुद्धि या महान 
का लग प्रकृति में हो जाता है, तथा वेदान्त के अनुसार ग्रकृृति का लय मृल ब्रह्म 
में हो जाता ढें। साख्यकारिका में किसी स्थान पर यह नहीं बतलाया गया 
है, कि रष्टि की उत्पत्ति या रचना हो जाने पर उसका लय तथा सद्दार दान 
तक बीच में कितना समय लग जाता है। तथापि, ऐसा प्रतीत होता है, कि 
मनुसहिता (१ ६६-७३ ), भगवद्गीता (८. १७) तथा मद्दाभारत (शा. २३१ ) 
में वर्णित कालगणना साख्यों को भी मान्य है। हमारा उत्तरायण दवताओआ 
का दिन है और हमारा दक्षिणायन उनकी रात हे । क्योंकि, स्थ्ृतिग्रन्थोा में और 
ज्योतिषशास्र की सद्दिता ( सूर्यसिद्धान्त १ १३; १६ ३०, ६७ ) में भी यही 
वर्णन है, कि देवता मेरुपवत पर अर्थात्‌ उत्तरस्‍्ठव में रहते है। अथात्‌ दो अयना 
का हमारा एक वष देवताओं के एक दिनरात के वरावर ह। आर हमार ३६० 
वर्ष देवताओं के ३६० दिनरात अथवा एक वर्ष के बरावर है| कृत, नेता, द्वापर 
आर कलि हमारे चार युग ह। यगो की काल्गणना इस प्रकार हे - झतयुग मे 
चार हजार वर्ष, त्रेतायुग में तीन हजार, द्वापर में दो हजार ओर कछि में एक 
इजार वर्ष । परन्तु एक युग समातत होते ही दूसरा युग एकदम आरम्भ नहीं हों 
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कुछ विचार करने से श्रतीत हो जायगा, कि सूक्ष्म अठारह तत्त्वों के 
साख्योक्त छिंगद्वरीर में और उपनिषदों में वणित लिंगशरीर में विशेष भेद नहीं 
है। बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में कहा ह, कि- ' जिस प्रकार जोंक ( जलायुका ) घास 
के तिनके के छोर तक पहुँचने पर दूसरे तिनके पर ( सामने के पेरों से ) अपने 
शरीर का अग्ममाग रखती हे, और फिर पहले तिनके पर से अपने शरीर के अतिस 
भाग को खींच लेती हैं; उसी प्रकार आत्मा एक शरीर छोड कर दूसरे दारीर 
मे जाता ह ! (बृ ४ ४ ३)। परन्तु केवल इस दृश्यन्त से ये दोनो अनुमान सिद्ध 
नहीं होते, कि निरा आत्मा ही दसरे शरीर में जाता है, ओर वह भी एक शरीर 
से छटते ही चला जाता है। क्योंकि बृद्ददारण्यकोपनिषद्‌ (४.४ ०) में आगे 
चल कर यह वर्णन किया गया है, कि आत्मा के साथ साथ पाँच (सूक्ष्म ) भूत, 
मन, इन्द्रिया, प्राण और वर्मावर्स भी शरीर से बाहर निकल जाते दै। और यह भी 
कहा है, कि आत्मा को अपने वर्म के अनुसार भिन्न भिन्न छोक प्राप्त होते दे । एव 
चद्दा उसे कुछ कालपर्यत निवास करना पडता है (वृ.६ * १४ और १० )। इसी 
अकार, छान्दोग्योपनिपद्‌ से भी आप ( पानी ) मृलतत््व के साथ जीव की जिस 
गति का वर्णन किया गया है ( छां. ५ ३. ३; ५ ५ १) उससे आर वेदान्तसूत्रों 
में उनके अर्थ का जो निर्णय किया गया है ( वे. सू ३ १.१-७ ) इससे यह स्पष्ट 
हो जाता है, कि लिंगशरीरमे - पानी, तेज ओर अन्न - इन तीनो मलतत्त्वों का 
समावेश किया जाना छान्दोग्योपनिषद्‌ को भी अभिप्रेत ह। साराश, यद्दी दीख 
पडता है, कि महदादि अठारह सक्ष्मतत्त्वों से बने हुए साख्यों के 'लिंगशरीर' मे ही 
आण ओर वर्माधर्म अर्थात्‌ कर्म को भी शामिल कर देने से वेदान्तमतानुसार लिंग- 
शरीर दो जाता है। परन्तु साख्यशासत्र के अनुसार ग्राण का समावेश ग्यारह 
इन्द्रियों की व्त्तियों में ही, ओर धर्म-अधर्म का समावेश बुद्धीन्द्रियों के व्यापार 
में ही हुआ करता हैं। अतएव उक्त भेद के विंपय में यह कहा जा सकता है, कि 
वह केवल जाबिदिक हे - वस्तुत- लिंगशरीर के घटकावयव के सम्बन्ध में वेदान्त 
ओर साख्यमतों मे कुछ भी भेद नहीं है। इसी लिये मेत्युपनिषद (६ १०) में 





श्लोक ६०) देख पडेगा, कि उन्होने इस आया का अर्थ हमारे अनुसार ही किया हैं 
बह श्लोक यह हैं - 

अंतरामबठेहो हि नेष्यते विंध्यवासिना। 

तंदास्तित्वे प्रमाण हि न किंचिदवगम्पते ॥ 

अतराभव अर्थाठ लिंगशरीर ओर स्थूलशरीर के बीचवाले शरीर से विंष्यवासी सहमत 

नहीं है। यह मानने के लिये कोई प्रमाण नहीं है, कि उक्त घकार का कोई शरीर है। ? 
इश्वरकृष्ण विध्याचल प्त्त पर रहता था, इसलिये उसको विंग्यवासी कहा है। अतरा- 
भव्शरीर को गंधवे? भी कहते ह- अमरकोश २ ४ १३६ ओर उसपर श्री रूष्णाजी 
गाविद 2 अं प्रकाशित श्षीरस्तामी की टीका तथा उस ग्रन्थ की प्रस्तावना 
पृष्ठ छ ठेस 
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आरम्भ होती है, तब सब व्यक्त पदार्थ पुनश्व अव्यक्त मे लीन हो जाते हैं। ” 
स्मृतिग्रन्थ ओर महाभारत में भी यहदी बतलाया है। इसके अतिरिष्त पुराणों में 
अन्य अलयो का भी वर्णन हें; परन्तु इन ग्र्यों में सर्य-चन्द्र आदि सारी सष्टि का 
नाश नही हो जाता; इसलिये ब्रह्माण्ड की उत्पात्ति और सहार का विवेचन करते 
समय इनका विचार नहीं किया जाता । कल्प ब्रह्मदेव का एक दिन अथवा रात्रि 
हैं; ओर ऐसे २६० दिन तथा ३६० राज्नियों मिल कर ब्रह्मदेव का एक वष होता 
है। इसी से पुराणादिकों ( विष्णुपुराण १ ३) में यह वर्णन पाया जाता है, कि 
ब्रह्मदेव की आयु उनके सो वर्ष की है । उसमें से आधी बीत्त गई । शेष आयु के 
अर्थात्‌ इक्यावनवे वर्ष के पहले दिन का अथवा श्रेतवाराह नामक कत्प का अब 
आरम्भ हुआ है; और इस कत्प के चौदह भन्वन्तरों मे से छः मन्वन्तर बीत 
चुके, तथा सातवे ( अर्थात्‌ वेवस्वत ) मन्वन्तर के ७१ महायुगो से से २७ महा- 
थुग पूरे हो गये। एवं अबे २८ थे महायुग के कलियुग का प्रथम चरण अर्थात्‌ 
चतुर्थ भाग जारी है। सवत्‌ १५५६ (शक १८२१ ) में इस कलियुग के ठीक 
७५००० वर्ष बीत चुके । इस प्रकार गणित करने से माह्म होगा, कि इस कलियुग 
का ग्रलय होने के लिये सवत्‌ १९०६ में मनुष्य के ३ लाख ९१ हजार वर्ष शेष 
क्रे; फिर वर्तमान मन्वन्तर के अन्त में अथवा वर्तमान कल्प के अन्त में होनेबाले 
महाग्रल्य की बात ही क्या! सानवी चार अब्ज वत्तीस करोड वर्ष का जो 
बरह्मदेव का दिन इस समय जारी है, उसका पूरा मध्याह भी नहीं हुआ । अर्थात्‌ 
सात सन्व॒न्तर भी अब्र तक नहीं बीते हैं। 

स्ष्टि की रचना और सहार का जो अब तक विवेचन किया गया, वह 
बेदान्त के- और परत्रह्म६ को छोड देने से साख्यशास्त्र के तत्ववान के आधार 
पर किया गया है। इसलिये ख॒ष्टि के उत्पत्तिक्रम की इसी परम्परा को हमारे 
शास्त्रकार स्देव प्रमाण मानते हैं, ओर यहीं क्रम भगवद्गीता मे भी दिया हुआ 
है। इस अकरण के आरम्भ ही में बतछा दिया गया है, कि खश्थुत्पत्तिक्रम के 
बारे मे कुछ भिन्न भिन्न विचार पाये जाते है। जैसे श्रुतिस्ट्वतिपुराणों में कही कहीं 
कट्दा है, कि प्रथम त्ह्मदेव या हिरण्यगर्म उत्पन्न हुआ; अथवा पहले पानी उत्पन्न 
हुआ और उसमे परमेश्वर के वीज से एक सवर्णमय अण्डा निर्मित हुआ । परन्तु इन 
सब विचारों को गौण तथा उपलछक्षणात्मक समझ कर जब उनकी उपपात्ति बतछाने 
का समय आता है तब यही कटद्दा जाता है, कि हिरण्यगर्भ अथवा ब्रह्मदेव ही प्रकृत्त 
हे । भगवद्रीता ( १४. ३ ) में त्िग्णात्मक अकृृति ही को त्रह्म कहा है - मम 
योनिमंहन अ्रद्य। और भगवान्‌ ने यद्द भी कहा है, कि हमारे बीज से इस म्कृति 
में त्रिगुणों के द्वारा अनेक मूर्तियों उत्पन्न होती हैं। अन्य स्थानों में ऐसा वर्णन है, 
कि ब्रद्यदेव से आरम्म सें दक्षत्म्ृति सात सानसपुत्र अथवा मनु उत्पन्न हुए; और 
उन्होंने आगे सब चर-अचर सझाष्टि को निर्माण किया ( म भा, आ. ६८-६७ से सा- 
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जहाँ जहाँ लिंगशरीर रहेगा, वहाँ;वहों इन अठारह तत्त्वों का समुश्बय अपने अपने 
गुण-धर्म के अनुसार माता-पिता के स्थूलशरीर में से तथा आगे स्थूल-साध्टि के 
अन्न से, हस्तपाद आदि स्थूछ अवयब या स्थूल-इन्द्रियों उत्पन्न करेगा; अथवा 
उनका पोषण करेंगा। परन्तु अब यह बतलाना चाहिये, कि अठारह तन्‍्तवों के 
समुच्नय से बनाहुओं लिंगशरीर पश्ञ, पक्षी, मनुष्य आदि भिन्न भिन्न देह क्‍यों 
उत्पन्न करता हैं। सजीव झृष्टि के सचेतन तत्त्व की साख्यवादी पुरुष” कहते हैं; 
और साख्यमत्तानुसार ये पुरुष चाहे असख्य भी हो; तथापि अत्येक पुरुष स्वभा- 
वबत। उदासीन तथा अकर्ता हैं। इसलिये पश्न-पक्षी आदि प्राणियों के भिन्न सिन्न 
दरीर उत्पन्न करने का कतूंत्व पुरुष के हिस्से में नहीं आ सकता। वेद्न्तथान्त्र 
मे कह्दा है, कि पाप-पुण्य आदि कर्मों के परिणाम से ये भेद उत्पन्न हुआ करते हैं। 
इस कर्म-विपाक का विवेचन आगे चल कर किया जायगा | साख्यशास्त्र के अनुसार 
कर्म को ( पुरुष और प्रकृति से सिन्न ) तीसरा तत्त्व नहीं मान सकते; और जब 
कि पुरुष उदासीन ही है, तब कहना पडता है, कि कम प्रक्रति के सत्त्व-रज-तमो- 
गुणों का ही विकार है। लिंगशरीर में जिन अठारह तत्वों का समुख्य है, उनसें 
से बुद्वितत््व प्रधान है। इसका कारण यह है, कि बुद्धि ही से आगे अहकार 
आदि सन्नह तत्त्व उत्पन्न होते है। अर्थात, जिसे वेदान्त में कर्म कहते हैं, उसी 
को साख्यशास्त्र में सत््त-रज-तम गुणो के न्‍्यनाविक पारिसाण से उत्पन्न होनेवाला 
बुद्धि का व्यापार-धर्स या विकार कहते हैं। बुद्धि के इस धर्म का नास “भाव! 
है। सत््व-रज-तम गुणों के त्ारतम्य से ये भाव! कई ज्कार के हो जाते हं। 
जिस प्रकार फूल में सुगध तथा कपड़े में रंग लिपटा रहता है, उसी ग्रक्तार 
लिगशरीर में ये भाव भी लिपंटे रदते हें। (सा का ४० )। इन भावों के 
अनुसार, अथवा वेढान्त-परिभाषा से कसे के अनुसार, छिंगशरीर नये नये 

जन्म लिया करता हैं; ओर जन्म लेते समय, माता-पिताओं के शरीरों में से 
जिन द्रब्यों को वह आकार्षित किया करता है, उन द्व॒व्यों में भी दसरे भाव 
आ जाया करते हैं। “ देवयोनि, महुष्ययोनि, पशुयोनि तथा इक्षयोनि ' ये सब 
भेद इन भार्वों की समुच्चयता के ही परिणाम हैं। (सा का ४३-४५ )। 
इन सब भावों में सात्त्विक गुण का उत्कर्ष होने से जब मनुप्य को ज्ञान और 
वैराग्य की प्राप्ति होती है, और उसके कारण ग्रक्ृत्ति और पुरुष की भिन्नता 
समझ में आने लगती है, तव मनुष्य अपने मलस्वरूप अर्थात्‌ केवल्यपद को परेंच 
जाता है, और तब तक लिंगशरीर छठ जाता है। एवं मनुष्य के डु'खा का 
पूर्णतया निवारण हो जाता है। परन्तु अक्ृति और पुरुष की भिन्नता का ज्ञान 
न होते हुए, यदि केवल सात्तविक गुण ही का उत्कष हो, तो लिंगशरीर देवयोसि 
में अर्थात्‌ स्वर्ग में जन्म छेता है, रजोगुण की प्रवलता हो, तो मनप्ययोनि सें 
अर्थात्‌ पृथ्वी पर पैदा होता है; और तमोगुण की अधिकता हो जाने स्रे उसे 
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परस्तस्मात्तु भावोष्न्योध्व्यक्तोडव्यक्तात्‌ सनातंनः । 
यः स स्ंषु भूतेषु नश्यत्सु न विनश्यति ॥ # 
“गीता 4. २० ' 


पिछले दो प्रकरणो का साराश यदी हे, कि क्षेत्रश्षे त्रभविचार मे जिसे' क्षेत्रत 
कहते है, उसी को साख्यभ्ाम्त्र भे पुरुष कहते हे । सब क्षर-अक्षर या चर- 
अचर र्ष्टि के सहार ओर उत्पत्ति का विचार करने पर साख्यमत के अनुसार 
अन्त मे केवल प्रकृति आर पुरुप ये ही दो खतन्त्र तथा अनादि मृल्तत्त्व रह 
जाते हैं, और पुरुष को अपने छेशों की निश्चत्ति कर लेने तथा मोक्षानन्द प्राप्त कर 
छूने के लिये अक्लति से अपना भिन्नत्व अर्थात्‌ कैवल्य जान कर त्रिगुणातीत होना 
चाहिये | ग्रक्रते आर पुरुष का संयरोंग होने पर प्रकृति अपना खेल पुरुष के' सामने 
किस प्रकार खेला करती है, इस विपय का क्रम अवाचीन सष्ध्िशास््रवेत्ताओं ने 
साम्यभाम्त्र से कुछ निराला बतलायथा है; आर सम्भव हे, कि आगे आधिभीातिक 
आास्त्रो की ज्यों ज्यों उन्नति होगी, लो दो इस क्रम में ओर भी सुधार होते 
जावेगे | जो हो, इस मलसिद्धा न्त भे कभी कोई फर्क नहीं पड सकता, कि केवल 
एक अव्यक्त ग्रकृति से ही सारे व्यक्त पदार्य गुणोत्कप के अनुसार क्रम क्रम 
निर्मित होते गये हू । परन्तु बेदान्तकेसरी इस विपय को अपना नहीं समझता -- 
यह अन्य जार्मों का विषय है; इसलिये वह इस विपय पर वादविवाद भी नहीं 
करता । वद्द इन सब झास्त्रों से आगे बढ कर यह वतलाने के लिये प्रवृत्त हुआ 
है, कि पिण्ड-ब्रद्याण्ड की भी जद में कान-सा श्रेष्ठ तत्व ह; ओर मनुष्य उस 
भ्रष्ट तत्त्व में केसे मिछा जा सकता हव- अर्थात्‌ तप केसे हो सकता ह। वेद्मन्त- 
क्रेसरीं अपने इस विपयत्रवेश मे ओर किसी जञास््र की गर्जना नहीं होने देता। 
सिंह के आगे गीदड भाँति वेदान्त के सामने सारे शास्त्र चुप हो जाते है। अत- 
एव किसी पुराने सुभाषितकार ने वेदान्त का यथाथ वर्णन यों किया है :- 


तावत्‌ गर्जन्ति आाश्राणि जंबुका विपिने यथा । 
न गजति महाद्याक्तेः यावद्वेदान्तकेसरी ॥ 
साख्यज्ञासत्र का कथन क्षेत्र और क्षेत्रत का विचार करने पर निःपन्न होने- 


* “जो दमरा अध्यक्त पशाथ ( साख्य ) अञ्यक्त से भी श्रट वथा सनातन ह 
आर प्राणियों का नाथ हा जाने पर भी जिसका नाश नहीं होता, वही अतिम गति ह। 


>> ०» अआअिजओ> 3 क्‍++> >> फल 


विश्व की रचना और संहार १९५९ 


जहां जहाँ लिंगशरीर रहेगा, वहों;वहों इन अठारह तत्त्वों का समुच्यय अपने अप्रने 
गुण-पर्म के अनुसार साता-पिता के स्थूलशरीर में से तथा आगे स्थूल-साध्टि के 
अन्न से, इस्तपाद आदि स्थूछ अवयव या स्थूल-इन्द्रियों उत्पन्न करेगा; अथवा 
उनका पोषण करेगा। परन्तु अब यह बतलाना चाहिये, कि अठारह तन्‍वों के 
समुच्ष्य से बनाहुआओं लिंगशरीर पशु, पक्षी, मनुष्य आदि भिन्न भिन्न देह क्यों 
उत्पन्न करता हैं। सजीव रुष्टि के सवेतन तत्त्व को साख्यवादी “पुरुष! कहते हैं, 
और साख्यमतानुसार ये पुरुष चाहे असख्य भी हों; तथापि अत्येक पुरुष स्वभा- 
वतः उदासीन तथा अकर्ता हैं। इसलिये पशु-पक्षी आदि प्राणियों के भिन्न भिन्न 
शरीर उत्पन्न करने का कर्तृत्व पुरुष के हिस्से में नही आ सकता। वेदान्तणान्त्र 
में कद्दा है, कि पाप-पुण्य आदि कर्मों के परिणाम से ये भेद उत्पन्न हुआ करते है। 
इस कर्म-विपाक का विवेचन आगे चल कर किया जायगा। साख्यशास्त्र के अनुसार 
कमे को ( पुरुष और प्रकृति से भिन्न ) तीसरा तत्त्व नहीं मान सकते, और जब 
कि पुरुष उदासीन ही है, तब कहना पडता है, कि कमे प्रकृति के सत्त्व-रज-तमो- 
गुणों का ही विकार है। लिंगणरीर में जिन अठारह तत्त्वों का समुच्रय हे, उनमें 
से बुद्धितत््व अधान हैं। इसका कारण यह्द है, कि बुद्धि ही से आगे अहृकार 
आदि सत्रह तत्त्व उत्पन्त होते हैं। अर्थात्‌, जिसे वेदान्त में कम कहते है, उसी 
को साख्यशास्त्र में सत््व-रज-तम गुणों के न्‍्यूनाविक पारिसाण से उत्पन्न होनेबाला 
बुद्धि का व्यापार-धर्म या विकार कहते है। बुद्धि के इस वर्म का नास “भाव 
है| सत्त्व-रज-तम गुणों के तारतम्य से ये 'भाव! कई अकार के हो जाते हैं। 
जिस प्रकार फूल मे सुगव तथा कपडे में रग लिपटा रहता है, उसी अ्रक्कार 
लिगशरीर में ये भाव भी लिपटे रहते हं। (सा का ४० )। इन भार्वों के 
अनुसार, अथवा वेदान्त-पारिभाषा से कर्म के अनुसार, लिंगशरीर नये नये 

जन्म लिया करता है, ओर जन्म लेते समय, माता-पिताओं के शरीरों मे से 
जिन द्रव्यों को वह आकार्षित किया करता हैं, सन द्वव्यों में भी दूसरे भाव 
आ जाया करते हैं।  देवयोनि, मनुष्ययोनि, पशुयोनि तथा बृक्षयोनि” ये सब 
भेद इन सार्वो की समुच्चययता के ही परिणास हैं। (सा का. ४३-७७ )। 
इन सब भावों में सात््विक गुण का उत्कष होने से जब मनुष्य को ज्ञान और 
वेराग्य की आप्ति होती है, और उसके कारण प्रकृति और पुरुष की मिन्नता 
समझ में आने लगती है, तब मनुप्य अपने मृल्स्वरूप अर्थात्‌ कैवल्यपद को पहुँच 
जाता है; और तब तक लिंगशरीर छूट जाता हैं। एव मनुष्य के दुःखों का 
पूर्णतया निवारण हो जाता है। परन्तु प्रकृति और पुरुष की भिन्नता का ज्ञान 
न डोते हुए, यदि केवल सात्तविक गुण ही का उत्कर्ष हो, तो लिंगशरीर देवयोनि 
में अथात्‌ स्वगे में जन्म लेता है, रजोगुण की अबछता हो, तो मनुप्ययोनि सें 
अथांत्‌ पृथ्वी पर पैदा होता है; और तमोगुण की अधिकता हो जाने से उसे 
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स्वभाव द्वा €। परन्तु इस मत का स्वीकार न कर साख्यशास्त्र ने यह भेद किया 
हैं, कि द्रष्च! अलग हैँ; ओर दृश्यस्ृष्टि अछ्य हूँ । अब यद्द श्रश्न उपस्थित होता हैं, 
कि साख्यवादी जिस न्याय का अवरूम्बन कर 'द्रष्य पुरुष ' और “दृश्य सृष्टि! में 
भेद बतछाते हैं, उसी न्याय का उपयोग करते हुए और आगे क्‍यों न चर्ले। 
हृश्य सृष्टि की कोई कितनी ही सूक्ष्मता से परीक्षा करे; ओर यह जान लें, कि 
जिन नेंत्रों से हम पदार्थों को देखते-परखते हैं, उनके मजाततुओ में अम्रुक अमुक 
गुण-धर्म हें। तथापि इन सब बातों को जाननेवाल्य या (्रष्टा' भिन्न रह हों 
जाता हूं। क्या इस ्रष्टा! के विषय में-जो “हृदय सृष्टि ' भिन्न ढं- विचार 
करने के लिये कोई साधन या उपाय नहीं हैं? और यद्द जानने के लिये भी कोई 
सार्म है या नही, कि इस दृइय स॒ष्टि का सच्चा स्वरूप जेसा हम अपनी इस्ियों से 
देखते हैं वेसा ही है; या उससे भिन्न हे? साख्यवादी कहते हैं, कि इन प्रश्नों: का 
निर्णय होना असम्भव हैं ॥ अतएवं यह मान लेना पड़ता है, कि अकृृषति ओर पुरुष 
दोनो तत्त्व मूल ही मे स्वतन्र और भिन्न हैं। यदि केवछ आधिभोतिक शारछो की 
अग्राली से विचार कर देखें, तो सांख्यवादियो का मत अनुचित नहीं कहा जा 
सकता4 कारण यहद्द है, कि स्शष्टि के अन्य पदार्थों को जैसे हम अपनी हम्द्धियों 
से देखभाल केर उनके गुणधर्मो का विचार करते हे; वैसे यह “ट्रष्टा पुरुष 
या देखनेवाला-अर्थात्‌ जिसे वेदान्त में आत्मा” कहा है, वह-द्रश्शकी ( भर्थात्‌ 
अपनी ही ) इन्द्रियों को भिन्न रूप में कभी गोचर नहीं हो सकता। ओर जिस 
पदार्थ का इस प्रकार इन्द्रियगोचर होना असम्भव ढें, यानी जो वस्तु इच्द्रियावीत 
हैं, उसकी परीक्षा मानव इन्द्रियों से केसे हो सकती हे? उस आत्मा का चशन 
भगवान्‌ ने गीता ( ९. १३ ) में इस प्रकार किया है; 


नेन॑ छिन्दन्ति शास्राणि नैने दहाते पावकः । 
न चेन॑ छ्लेंदुयन्त्यापो न शोषयाति मारुत३ 0 " 


अर्थात्‌, आत्मा ऐसा कोई पदार्थ नहीं, कि यदि हम राष्टि के अन्य पदार्थों. के 
समान उस पर तेजाब आदि द्वव पदार्थ डाले तो उसका द्ववरूप हा जाय; अप्नवा 
प्रयोगशाला के पैने शर्तों से काट-छोँट कर उसका आन्तरिक स्वरूप देख लें, या 
आग पर घर देने से उसका घ्॒ओ हो जाय, अथवा हवा में रखने से वह सूख 
जाय | साराश, सृष्टि के पदार्थों की परीक्षा करने के आविभातिक शास्त्रवेत्ताओं ने 
जितने कुछ उपाय ढडुँढे हें, वे सब णदों निष्फल हो जाते है। तब सहज हीं अश्न 

उठता है, कि फिर “आत्मा? की परीक्षा हो केसे ! प्रश्न हैं तो विकट; पर विचार 
करने से कुछ कठिनाई दीख नहीं पडती ॥ भरा, सांख्यवादियों ने भी पुरुष की 
निर्मुण और स्वतंत्र कैसे जाना ? केवल अपने अतःकरण के अनुभव से द्वी ती जाना 
हूँ न ( फिर उसी रीति का उपयोग प्रकृति और पुरुष के सच्चे स्वटप का निंशय 
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जाता। बीच में दो युगो के सबिकाल में कुछ वर्ष बीत जाते है। इस प्रकार 
कृतयुग आदि और अन्त में से प्रत्येक ओर >्वार सो वर्ष का, त्रेतायुग के क्षागे 
और पीछे प्रत्येक ओर तीन सी वर्ष का, द्वापर के पहले और बाद प्रत्येक ओर 
दो सो वर्ष का, कलियुग के पू्वे तथा अनन्तर प्रत्लेक ओर सौ वर्ष का सन्धिक़ाल 
होता है । सब मिला कर चारों युगों का आदि-अन्त-सहित सन्धिकाल दो हजार वर्ष 
झा होता है। ये दो हजार वर्ष और पहले बतलाये हुए साख्यमतानुसार चारों 
थुगों के दस हजार वर्ष मिला कर कुल बारह हजार वर्ष होते दे। ये बारह हजार 
वर्ष मनुष्यों के हैं या देवताओं के * यदि मनुष्यों के माने जायें, तो कलियुग का 
आरम्भ हुए पाँच हजार वर्ष बीत चुकने के कारण यह कहना पडेगा, कि हज़ार 
आनवी वर्षो का कलयुग प्रा हो चुका । उसके बाद फिर स आनेवाला कृतयुग 
भी समाप्त हो गया; और हमने अब ज्रेतायुम में प्रवेश किया है| यह विरोध 
मिटाने के लिये पुराणों में निश्चित किया है, कि ये बारह हजार वर्ष देवताओं के 
है । देवताओं के बारह हजार वर्ष, मनुष्यों के ३६००८१२०००-:४३२०,००० 
(त्तेतालीस लाख बीस हजार ) वर्ष होते दे । वर्तेमान पचागों का युग-पारिसाण हसी 
पद्धति से निश्चित किया जाता है। ( देवताओं के ) बारह दजार वर्ष मिल कर 
मनुष्यों का एक महायुग या देवताओ का युग होता हैं। देवताओं के इकदृत्तर 
युगों को सन्‍्वन्तर कहते है; और ऐसे मन्वन्तर चौंदह हैं। परन्तु पहले मन्वन्तर के 
आरम्भ तथा अन्त में, और आगे चलकर प्रल्लेक मन्वन्तर के आखिर मे दोनों 
ओर कृतयुग की वरावरी के एक एक ऐसे १८ सन्धिकाल होते दे । ये पद्रद सथि- 
कार और चौदह मन्वन्तर मिल कर देवताओं के एक हजार युग अथवा त्रह्मदेव 
का एक दिन होता है (सूर्यसिद्वान्त १ १५-२० ), और मनुस्यति तथा महा- 
भारत में लिखा है, कि ऐसे ही हजार युग मिल कर त्रह्मंटेव की रात होती हद 
( मनु १. ६९-७३ और ७६; म भा श्ञा २३१ १७-३१ और यास्‍स्क्र का 
निरुक्त १४ ५ देखो )। इस गणना के अनुसार ब्रह्मदेव का एक दिन मनु्यों के 
चार अब्ज वत्तीस करोड वर्ष के बराबर होता है, ओर इसी का नास है कल्प (*+ 
भगवद्गीता (<. १८ और ९, ७) में कहा है, कि जब अद्यदेव के इस दिन 
अर्थात्‌ कत्प का आरम्भ होता है तब :- 
अव्यक्तादब्यक्तयः सवोः प्रभवन्त्यहरागम्े । 
राज्यागमें प्रीयन्ते तम्नवाव्यक्तसज्ञके ॥ ४ 
४ अव्यक्त से सृष्टि के सब पदार्थ उत्पन्न होने लगते है, आर जब ब्रह्मदेव की रात्रि 
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» ज्योति शास्र के आधार पर युगाठिगणना का विचार स्वर्गीय शकर बालकृष्ण 
दीक्षित ने अपने “ भारतीय ज्योति शाज्न ? नामक ( मराठी ) ग्रथ मे किया है, प्र १०३- 
२०० १९४ इ देखो। 
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इसी लिये हैं । मन को एकाग्न करने के उपायो के विपय में प्राचीन काछ में हमारे 
हिंदुस्थान में बहुत चर्चा हो चुकी ह। और अन्त में इस विषय पर ( पातज्जछ ) 
योगजआासरत्र नामक एक स्वतत्न शास्त्र ही निर्मित हो गया हैं| जो बडे बडे ऋषि इस 
थोगशाख्र में अत्यत प्रवीण ये, तथा जिनके मन स्वभाव ही से अत्यत पतित्र 
ओर विज्याल थे, उन महात्माओं ने मन को अतमुंख करके आत्मा के स्वरूप ओर 
विप्रय भें जो अनुभव प्रास किया - अबवा आत्मा के स्वरूप के विषय में उनकी 

द्व ओर शान्त बुद्धि में जो स्फूर्ति हुई -डउसी का वर्णन उन्होंने उपनिषद-ग्न्धो 
मे किया हैं। इसलिये किसी सी अव्यात्म-तत्त्व का निर्णय करने में, इस श्र॒तिग्रन्धो 
मे कहे गये अनुभविक ज्ञान का सहारा लेने के अतिरिक्त कोई दूसरा उपाय नहीं 
हैँ ( कठ. ४ १ )। मनुष्य केवल अपनी बुद्धि की तीत्रता से उक्त आत्मप्रतीति 
की पोपक भिन्न भिन्न थुक्तियाँ वतला सकेगा; परन्तु इससे उस मूल ग्रतीति की 
आभाणिकता में रत्ती भर भी न्यूनाधिकता नहीं हो सकती भगवद्गीता की गणना 
स्मृतिअ्न्धों में की जाती है सही, परन्तु पहले प्रकरण के आरम्म ही में हम फह 
चुकें हैं, कि इस विषय में गीता की योग्यता उपनिषदो की बरावरी की मानी 
जाती द्वे। अतएवं इस प्रकरण मे अब आगे चल क्रर सिर्फ यह बतलाया जायगा, 
कि श्रकृति के परे जो अरचिल्य पदार्थ है, उसके विपय में गीता और उपनिषदों में 
कोन कौन-से सिद्धान्त किये गये हैं; ओर उनके कारणों का (अर्थात्‌ शास्ररीति से 
उनका उपपत्ति का ) विचार पीछे किया जायगा ! 

साख्यवादियों का द्वेंत -प्रकृति और पुरुष - भगवद्गीता को मान्य नही है। 
भगकक्‍द्गीता के अभ्यात्मगान का और वेदान्तशास्त्र का भी पहला सिद्धान्त यह हैं, 
कि श्रक्ृति और प्रुष से भी परे एक सर्वव्यापक, अव्यफ्त और अमत तत्त्व हैं, जो 
अर-अचर सृष्टि का मूल है। साख्यों की प्रकृति यद्यापि अव्यक्त हं, तथापि बह 
त्रिगुणात्मक अर्थात्‌ सगुण हें। परन्तु प्रकृति और पुरुष का विचार करते समय 
भगवक्‍ष्टीता के आठवे अध्याय के बीसवे लोक में ( इस प्रकरण के आरम्भ में हो यह्‌ 
अनोक दिया गया हं ) कहा हे, कि सगृुण हैं वह नाशवान है; इसलिये इस अंव्यक्त 
ओर सगुषण प्रकृति का भी नाश हो जाने पर मे जो कुछ अव्यक्त शेष रंष्ठ 
जाता है, वही मारी स॒ष्टि का सच्चा और नित्य तत्व दे। और आगे पन्द्रदवे अध्याय 
(१५, १७ ) में क्षर ओर अक्षर - व्यक्त ओर अव्यक्त - इस भांति साम्यशान्त्र 
के अनुसार दो तत्त्व बतला कर यद्द वर्णन किया हे: 
उत्तमः पूरुषस्वन्यः परमात्मेत्युदाहतः । 
यों छोकत्रयमाविश्य विभरत्यव्यय ईश्वर: ॥ 

अर्थात, जो इन दोनों से भी भिन्न हैं, वद्दी उत्तम पुरुष ४, उसी को परमात्मा 
कहते है; वही अव्यय और सर्वशन्तिमान हैं; और वहीं तीनों छोगो में व्याप्त दो 


विश्व की रचना और संहार र्८्झे 


छा, २० ७; मनु १ ३४-६३ ) ओर इसी का गीता से भी एक बार उछेख किया 
गया है ( गी. १० ६ )। परन्तु वेदान्तश्रन्थ यह ग्रतिपादन करते हें, कि इन सब 
भिन्न भिन्न वर्णनों मे ब्रहल्मदेव को ही प्रकृति मान लेने से उपयुक्त तात्विक खश्घु- 
त्पक्तिक्रम से सेल हो जाता है; ओर यही न्याय अन्य स्थानों में भी उपयोगी हो 
सकता है। उदाहरणाय, शेंव तथा पाशुपत दर्शनों में शिव को निमित्तकारण सान 
कर यह कहते हैं, कि उसी से कार्यकारणादि पॉच पदार्थ उत्पन्न हुए। और नारा- 
यणीय या भागवतधर्म में वासुदेव को अधान मान कर यह वह वर्णन किया है, 
कि पहले वासुदेव से सकर्षण (जीव) हुआ, सकषेण से गद्यम्न (मन), और अश्यम्न से 
अनिरुद्ध (अहकार ) उत्पन्न हुआ। परन्तु केदान्तशास्त्र के अनुसार जीव प्रत्येक ससय 
नये सिरे से उत्पन्न नहीं होता । वह नित्य और सनातन परमेश्वर का नित्ध -अत्तएच 
अनादि - अश है । इसलिये वेदान्तसत्ञ के दूसरे अध्याय के दूसरे पाद (वे सू २. 
२ ४२-४७ ) में, भागवतथर्म में वर्णित जीव के उत्पत्तिविषयक उपयुक्त मत का 
खडन करके कहा है, कि वह मत वेदविरुद्ध अतएव व्याज्य है। गीता (१३ ४; 
१५ ७) में वेदान्तसूत्रों के इसी सिद्धान्त का अनुवाद किया गया हैं। इसी 
प्रकार, साख्यवादी प्रकृति और पुरुष दोनों को स्वतत्र तत्त्व मानते है, परन्तु इस 
द्रेत को स्वीकार न कर वेदान्तियों ने यह सिद्धान्त किया है, कि अकहृति 
और पुरुष दोनों तत्व एक ही नित्य और निर्गुण परमात्मा की विभ्नतियों 
हैं। यही सिद्धान्त भगवद्गीता को भी ग्राद्य है ( गी. ९ १० )। परन्तु इस 
का विस्तारपूवंक विवेचन अगले प्रकरण से किया जायगा। यहाँ पर केवल 
इतना ही बतलाया है, कि भागवत या नारायणीय वर्म में वर्णित वालुदेव- 
भक्ति का और ग्रकृतिग्रधान घर्म का तत्त्व यद्यपि भगवज्गीता को मान्य 
है, तथापि गीता भागववधर्म की इस कल्पना से सहमत नहीं है, कि पहले: 
वाझुदेव से सकर्षण या जीव उत्पन्न हुआ: और उससे आगे ग्रद्यम्न ( मन ) तथा 
अदुम्न से अनिरुद्ध ( अहकार ) का आदुर्भाव छुआ | सकषंण, भ्रद्मम्न या अनि- 
रुद्ध का नाम तक गाता में नहीं पाया जाता। पाड्चरात्र में वतछाये हुए भाग- 
वतकमे में तथा गीता-प्रतिपाडित भागवलधर्म में यही तो महत्त्व का भेद है। 
इस बात का उल्लेख यहाँ जान-बूझ कर किया गया है। क्योकि केवल इतने ही 
से - कि “ सगवदगीता में भागवतवर्म बतलछाया गया है '- कोई यह न समझ 
लें, कि सश्युत्पात्तिकमर्विषयक अथवा जीवपरसेश्वरस्वरूपविषयक भागवत आदि 
भक्तिसम्प्रदाय के मत सी गीता को मान्य हैं । अब इस बात का विचार किया 
जायगा, कि सांख्यणास्त्रोक्त प्रकृति और पुरुष के सी परे सब व्यक्ताव्यक्त तथा 


क्षराक्ष जगत्‌ के मृल में कोई दूसरा तत्व है या नहीं। इसी को अध्यात्म या 
वेदान्त कहते हें । 
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इसी लिये हैं। मन को एकाग्न करने के डपायो के विषय मे प्राचीन काछ में हमारे 
हिंदुस्थान में बहुत चर्चा हो चुकी दें; और अन्त मे इस विषय पर ( पातश्नछ ) 
योगआस्त्र नामक एक स्वतन्न शास्त्र ही निर्मित हो गया है। जो बडे बडे ऋषि इस 
योगणास्त्र मे अत्यत प्रवीण थे, तथा जिनके मन स्वभाव ही से अत्यत पवित्न 
ओर विशाल थे, उन महात्माओं ने मन को अतर्सुख करके आत्मा के स्वरूप और 
विपय में जो अनुभव प्राप्त किया - अबबा आत्मा के स्वरूप के विषय में उनकी 
शुद्ध आर जञान्‍्त बुद्धि मे जो स्फूर्ति हुई -उसी का वर्णन उन्होंने उपनिपद्‌-अन्धो 
में किया है । इसलिये किसी भी अध्यात्म-तत्त्व का निर्णय करने में, हस श्रतिग्रन्थों 
मे कहे गये अनुभविक ज्ञान का सहारा लेने के अतिरिक्त कोई दूसरा उपाय नहीं 
हूं ( कठ. ४. १ )। मन॒ष्य केवल अपनी बुद्धि की तीत्रता से उक्त आत्मप्रतीति 
की पोपक भिन्न भिन्न युक्तियाँ बतछा सकेगा; परन्तु इससे उस मूल प्रतीति ऊी 
आभांणिकता में रत्ती भर भी न्यूनाधिकता नहीं हो सकती भगबद्वीता की गणना 
स्वृतिग्रन्थों में की जाती हैं सही; परन्तु पहले प्रकरण के आरम्भ ही में हम ऊह 
चुकें हैं, कि इस विषय में गीता की योग्यता उपनिषदों की बरावरी की सानी 
जाती द्वे। अतएवं इस प्रकरण में अब आये चल कर सिर्फ यह बतलाया जायगौं, 
कि श्रेकृति के परे जो अचित्य पदार्थ है, उसके विषय में गीता और उपनिपदी में 
कौन कौन-से सिद्धान्त किये गये हैं; ओर उनके कारणों का ( अर्थान्‌ गास्नरीति सें 
उनकी उपपत्ति का ) विचार पीछे किया जायगा। 

साख्यवादियों का द्वेत -प्रकृति ओर पुरुष - भगवद्गीता को मान्य नहीं है। 
भगवद्वीता के अध्यात्मजान का और वेदान्तझामत्र का भी पहला सिद्धान्त यह दे, 
कि प्रकृति और पुरुष से भी परे एक सर्वव्यापक, अव्य'्त और अमृत तत्त्व हैं, जो 
चर-अंचर सुष्टि का मूल है। साख्यों की ग्रकृति यद्यपि अव्यक्त है, तथापि वह 
आ्रिगुणात्मक अर्थात्‌ सगुण है। परन्तु प्रकृति और पुरुष का विचार करते समय 
भगक्द्वीता के आठवे अभ्याय के बीसवे ठोक मे ( इस प्रकरण के आरम्भ में ही यह्द 
आोक दिया गया दे ) कहा है, कि सगुण है बह नाशवान है; इसलिये इस अव्यक्त 
ओर सगुण प्रक्तति का भी नाश हों जाने पर अन्त में जो कुछ अव्यक्त शेष रह 
जाता है, बही सारी सृष्टि का सच्चा और नित्य तत्त्व दे। ओर आगे पतन्‍्द्रहवे अत्याग 
(१५. १७ ) में क्ष और अक्षर - व्यक्त और अव्यक्त - इस भाँति साम्यज्ञान्त्र 
के अनुसार को तत्त्व बतछा कर यह वर्णन किया है :- 

उत्तम: पुरुषस्त्वन्यः परमात्मेत्युदाइत: ! 
यो छोकत्रयमाविश्य विभव्यव्यय ईश्वर: ॥ 

अर्थात्त, जो इन दोनों से भी भिन्न है, वही उत्तम घुरुष 6; उसी को परमात्मा 
कहते हे; वही अव्यय और सर्वश्ञक्तिमान है; और वहीं तीनों छोगो में व्याप्त दो 


अध्यात्म रष्ड 


वार 'द्रद्टा' अर्थात्‌ पुरुष या आत्मा, और क्षर-अक्षर-साष्टि का विचार करने पर 
निषपन्न होनेवाली सत्त्व-रज-तम-गुणमयी अव्यक्त प्रकृति, ये दोनो स्वतत्र हैं, ओर 
इस प्रकार जगत्‌ के मलतत्त्व को द्विधा मानना आवश्यक है । परन्तु वेदान्त इसके 
आगे जा कर यो कहता हे, कि साख्य के 'पुरुप' निगुृंण भले ही हो, तो भी वे 
असख्य हैं। इसलिये बह मान छेना उचित नहीं, कि इन असख्य पुरुषो का छास 
जिस बात में हो, उसे जान कर प्रत्येक पुरुष के साथ तदनुसार बर्ताव करने का 
सामथ्य प्रकृति में हैं। एसा मानने की अपेक्षा साक्त्विक तत्त्वज्ञान की दृष्टि मे तो 
यही अविक युक्तिसगत द्ोगा, कि उस एक्रीकरण की ज्ञान-क्रिया का अन्त तक 
निरप्वाद उपयोग किया जावे, ओर प्रकृति तथा असख्य पुरुषों का एक ही परम- 
तत्त्क मे अविभक्तरुप से समावेश किया जावे, जो ' अविभक्त विभ्तेषु ? के अनु- 
सार नीचे से ऊपर तक की श्रेणियों में दीख पठती है; और जिसकी सहायता से: 
द्वी सृष्टि के अनेक व्यक्त पदार्थों का एक अव्यक्त प्रकृति में समावेश किया जाता 
है (गी १८, २०-२९ )। भिन्नता का सास होना अहकार का परिणाम है; और 
पुरुष यदि “निगृंण है, तो असख्य पुरुषों के अलग अलग रहने का गुण उर्सने 
रह नही सकता । अथवा यह कहना पडता हैं, कि चस्तुतः पुरुष असख्य नहीं 
है। केवल प्रकृति की अहकारगुणरूपी उपायि से उनमें अनेकता दीख पडती है ।' 
दूसरा एक प्रश्न यद्ट उठता है, कि स्वतन्न प्रकृति का स्वतंत्र पुरुष के साथ जो 
सयोग हुआ हैं, वह सत्य हैं या मिथ्या! यदि सल्य मारने, तो वह संयोग 
कभी भी छूट नहीं सकता। अतएव साख्यमतानुसार आत्मा को मुक्ति कभी 
प्रास नहीं हो सकती। यदि मिथ्या मानें, त्तो यह सिद्धान्त ही निर्मल का 
निराधार हो जाता है, कि पुरुष के सयोग से प्रकृति अपना खेल उसके आमेः 
खेला करती दहै। ओर यह दृष्टन्त भी ठीक नहीं, कि जिस प्रकार गाय अपन 
बछडे के लिये दूध देती है, उसी प्रकार पुरुष के छाम के लिये अक्ृति सदा 
कार्यतत्पर रहती है। क्‍योंकि, बछठा गाय के पेट से ही पेदा होता दे। इसलिये 

उस पर पुत्रवात्सल्य के प्रेस का सदाहरण जैसा सगठित द्वोता है, वेसा प्रक्मति 
ओर पुरुष के विषय में नहीं कहा जा सकता (वे. सू.शा भा २ ९.३ )। 

साख्यमत के अनुसार भक्ति और पुरुष दोनों तत्त्व अत्येत भिन्न हें - एक जड है, 

दूसरा सवेतन | अच्छा; जब ये दोनों पदार्थ सृष्टि के उत्पत्तिकाल से ही एकऋ 
दूसरे से अत्यत भिन्न ओर खतन्त्र हैं, तो फिर एक की प्रश्नत्ति दूसरे के फायदे 

ही के लिये क्यो होनी चाहिये। यह तो कोई समाधानकारक उत्तर नहीं, कि 

उनका स्वभाव ही वेसा है। स्वभाव ही मानना हों, तो फिर हेकेल का जडादवैत- 

काद क्यों बुरा दे! देकेल का भी सिद्धान्त यही है न, कि मूलप्रकृति के गुर्णो की 
बुद्धि होते होते उसी प्रकृति में अपने आप को देखने की और स्वय अपने विषय 

से विचार करने की चेतन्यशक्ति उत्पन्न हो जाती है - अर्थात्‌ यह ग्रक्वति छा 
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ओर जाता-से भी परे है। इसीलिये भगवद्ठीता मे उसे परमपुरुष कहा है। तीनों 
ऊोका को व्यास कर उन्हें सदेव धारण करनेवाला जो यह परमपुरुष या परपुरुष 
हैं, उसे पहचानों | वह एक है, अव्यक्त है, नित्य हैं, अक्षर है। यह बात केवल 
भगवद्वीता ही नही, किन्तु वेदान्तशास्त्र के सारे ग्रन्थ एक स्वर से कह रहे ह। 
साम्यज्ञार्त्र में 'अक्षर' ओर “अव्यक्त” शब्दों या विशेषणों का ग्रयोग प्रकृति के 
लिये किया जाता हैं । क्योंकि साख्यो का सिद्धान्त है, कि प्रक्ति की अपेक्षा अधिक 
सुक्ष्म और कोई भी म़छलकारण इस जगत्‌ का नहीं है (सा, का. ६१ )। परन्तु यदि 
वेदान्त की दृष्टि से देखे, तो परत्रह्म ही एक अक्षर है। यानी उसका कभी नाश 
नही होता; और वही अव्यक्त है-अर्थात्‌ इन्द्रिययोचर नही है । अतएवं, इस भेद 
पर पाठक सदा व्यान रखे, कि भगवद्दीता में 'अक्षर' और “अव्यक्त” शब्दों का 
प्रकृति से परे के परत्रह्मस्वरूप को दिखिलाने के लिये भी किया गया है (गी., 
८, २०, ११. ३७, १०. १६, १७ )। जब इस अकार वेदान्त की दृष्टि का स्वीकार 
किया गया तब इसमें सन्देह् नहीं, कि ग्रकृतिं को “अक्षर! कहना उचित्र नहीं 
है - चाहे वह ग्रकृति अव्यक्त भले ही हो। रूशि के उत्पत्तिक्रम के विषय मे 
साख्यो के सिद्धान्त गीता को भी मान्य हैं। इसलिये उनकी निश्चित परिभाषा 
में कुछ अदलबदल न कर, उन्हीं के शब्दों में क्षर-अक्षर या व्यक्त-अव्यक्त-साष्टि 
का वर्णन गीता में किया गया है । परन्तु स्मरण रहे, कि इस वर्णन से प्रकृति 
ओर पुरुष के परे जो तीसरा उत्तम पुरुष ६, उसके सर्वशक्तित्व मे कुछ भी बाधा 
नहीं होने पाती | इसका परिणाम यह हुआ है, कि जहाँ भगवद्गीता से परब्रह्म के 
स्वरूप का वर्णन किया गया है, वहाँ साख्य ओर वेदान्त के मतान्तर का सक्देद् 
मिटाने के लिये ( साख्य ) अव्यक्त के भी परे का अव्यक्त ओर ( साख्य ) क्षक्षर 
से भी परे का अक्षर, इस प्रकार के शब्दों का उपयोग करना पड़ा हं। उदाहर- 
णार्थ, इस अकरण के आरम्भ मे जो शछोक दिया गया हैं, उस दंखा। साराश, 
गीता पढते समय इस बात का सदा ध्यान रखना चाहिये, कि “अव्यक्तर ओर 
अक्षर” ये दोनो शब्द कभी साख्यों की प्रकृति के लिये और कृभी वेदान्तियों के 
परब्रह्म के लिये - अर्थात्‌ दो भिन्न प्रकार से-गीता में प्रयुक्त हुए ह६। जगत 
का मूल वेदान्त की दृष्टि से साख्यों की अव्यक्त श्रकृति के भी परे दूसरा अव्यक्त 
तत्त्व है । जगत्‌ के आदितत्त्व के विषय में साख्य ओर वेदान्त में यह उपडुक्त 
भेद है। आगे इस विषय का विवरण किया जायगा, कि इसी भंद से अध्यात्म- 
आर््रप्रतिपादित मोक्षस्वरूप और साख्यों के मोक्षस्वस्प में भी भेद केसा 
हो गया। 
साख्यों के द्वेंत - प्रक्रते और पुरुष - को न मान कर जब यदह्ट मान लिया 
गया, कि इस जगत्‌ की जड में परमेश्वररूपी अथवा पुरुषोत्तमरूषी एक तीसरा 
ही नित्व तत्त्व है, और ग्रकृति तथा पुरुष ढोनों उसकी विभूतियाँ हें; तब सहज 
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करने के लिये क्यों न किया जावे ! आधिभोतिकशास्त्र ओर अध्यात्मशास्त्र मे जो 
बडा भारी भेद है, वह यही है। आधिभौतिकणास्त्रों के विषय इद्रियमोचर होते 
हैं, और अध्यात्मशासतत्र का विषय इन्द्रियातीत अर्थात्‌ केवल स्वसवेय है, यानी 
अपने आप ही जानने योग्य है। कोई यद्द कहें, कि यदि “आत्मा” स्वसवेय हैं, तो 
अ्त्येक मनुष्य को उसके विषय मे जेंसा ज्ञान होवे, वैसा होने दो, फिर अभ्यात्मशास्त्र 
की आवश्यकता ही क्‍या है! हा; यदि ग्रत्मेक मनुष्य का मत या अन्ताकरण 
समान सर्प से शुद्ध हो, तो फिर यह प्रश्न ठीक होगा। परन्तु जब कि अपना यह 
अत्यक्ष अनुभव है, कि सब छोगों के सन या अन्तःकरण की जझुद्धि ओर शक्ति 
एुक-सी नहीं होती, तब जिन लोगों के मन अत्यत शुद्ध, पवित्र ओर विशाल हो 
गये है, उन्हीं की प्रतीति इस विषय में हमारे लिये ग्रमाणभूत होनी चाहिये । यों 
ही “मुझे ऐसा साहूम होता है ” और “तुझे ऐसा मालूम दोता द्वै” कह कर 
निरर्थक वाद करने से कोई लाभ न होगा। वेदान्तशास््र तुम्ददे युक्तियों का उपयोग - 
करने से बिलकुल नहीं रोकता। वह सिर्फ यही कहता है, कि इस विषय में निरी 
युक्तियोँ वहीं तक मानी जावेगी, जहाँ तक कि इस युक्तियो से अद्मत विशाल, 
पवित्र और निमंझ अन्तःकरणवाले महात्माओं के विषयसम्बन्धी साक्षात्‌ अनुभव 
का विरोध न होता हो। क्योंकि अभ्यात्मशास्त्र का विषय स्वसवेय हे - अर्थात्‌ 
केवल आधिभौतिक युक्तियो से उसका निर्णय नहीं हो सकता। जिस श्रकार 
आधिभोतिकशास्त्रों में वे अनुभव त्याज्य माने जाते हे, कि जो प्रत्यक्ष के विरुद्ध 
डॉ, उसी अकार वेदान्तशात्र में युक्तियों की अपेक्षा उपयुक्त स्वानुभव की 
( अर्थात्‌ आत्मप्रतीति की योग्यता द्वी अधिक मानी जाती हैँ। जो युक्ति इस 
अनुभव के अनुकूल हो, उसे वेदान्ती अवश्य मानते हैं। श्रीमान्‌ शकराचार्य ने 
अपने वेदान्तसूत्रों के भाष्य में यही सिद्धान्त दिया हैं। अन्यात्मशासत्र का 
अभ्यास करनेवालों को इस पर हमेशा ध्यान रखना चाहिये - 


अचिन्त्या; खलु ये भावा न तांस्तकेण साधयेत । + 5 
प्रकृतिभ्यः पर यतक्तु तद्चिन्त्यस्य लक्षणम ॥ ! 


« जो पदार्थ इन्द्रियातीत हैं ऑर इसी लिये जिनका चिन्तन नहीं किया जा 
सकता, उनका निर्णय केवल तर्क या अनुमान से नहीं कर लेना चाहिये। सारी 
सृष्टि की मूलप्रक्ृति से भी परे जो पदार्थ हैं, वह इस प्रकार अचित्य हैं” - यह 
एक पुराना श्छोक है, जो महाभारत (भीष्म ५ १९) में पाया जाता है 
ओर जो श्रीशकराचार्य के वेदान्तभाष्य मे भी “ सांधयेत्‌ ” के पाठभेद से पाया 
जाता हं (वे सू श्ञा भा ९ १. ९७ )। मुडक ओर कठोपनिषद्‌ से भी लिखा 
है, कि आत्मज्ञान केवल तक ही से नहीं श्राप्त हो सक़ता (सु ३. २, ३; कठ 
२ ८, ६ और २२)। अध्यात्मशास्त्र में उपनिषद्‌-अन्थो का विशेष महत्त्व भी 
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और जाता- से भी परे है। इसीलिये भगवद्गीता में उसे परमपुरुष कह है । तीनो 
लोका को व्याप्त कर उन्हें सदेव धारण करनेवाला जो यह परमपुरुष या परपुरुष 
हे, उसे पहचानो। वह एक है, अव्यक्त है, नित्य है, अक्षर है। यह बात केवल 
भगवद्गीता ही नही, किन्तु वेदान्तशास्त्र के सारे गअन्थ एक स्वर से कह रहे हैं। 
साख्यशास्त्र में 'अक्षर' ओर “अव्यक्त' शब्दों या विशेषणों का ग्रयोग प्रकृति के 
लिये किया जाता है । क्योकि साख्यो का सिद्धान्त है, कि प्रक्ति की अपेक्षा अधिक 
सुक्ष्म ओर कोई भी मूलकारण इस जगत्‌ का नहीं है (सा. का. ६१ )। परन्तु यदि 
वेदान्त की दृष्टि से देखें, तो परत्रह्म ही एक अक्षर है। यानी उसका कभी नाश 
नही होता; ओर वही अव्यक्त हे-अर्थात्‌ इन्द्रियगोंचर नहीं हैं। अतएवं, इस भेद 
पर पाठक सदा ध्यान रखे, कि भगवद्वीता में 'अक्षर' ओर “अव्यक्त” शब्दो का 
प्रकृति से परे के परव्रह्मस्वरूप को दिखलाने के लिये भी किया गया है (गी 
<. २०; ११ ३७; १५. १६, १७ )। जब इस प्रकार वेदान्त की दृष्टि का स्वीकार 
किया गया तब इसमें सन्देह नहीं, कि अ्रकृति को “अक्षर! कहना उचित्र नहीं 
हैं - चाहे वह प्रकृति अव्यक्त भले ही हो। राशि के उत्पत्तिक्रम के विषय में 
साख्यों के सिद्धान्त गीता को भी मान्य हं। इसलिये उनकी निश्चित परिभाषा 
में कुछ अदलबदल न कर, उन्हीं के शब्दों में क्षर-अक्षर या व्यक्त-अव्यक्त-स्टि 
का वर्णन गीता में किया गया ढ्व ! परन्ठु स्मरण रहे, कि इस वर्णन से भ्रक्लाति 
ओर पुरुष के परे जो तीसरा उत्तम पुरुष है, उसके सर्वशक्तित्व मे कुछ भी बाधा 
नहीं होने पाती | इसका परिणाम यह हुआ है, कि जहाँ भगवद्गीता में परब्रह्म के 
स्वरूप का वर्णन किया गया हैं, वहाँ साख्य आर वेदान्त के मतान्तर का सन्देद्द 
मिटाने के लिये ( साख्य ) अव्यक्त के भी परे का अव्यक्त और ( साख्य ) अक्षर 
से भी परे का अक्षर, इस गअ्कार के शब्दों का उपयोग करना पडा हईँ। उदाहर- 
णार्थ, इस अकरण के आरम्भ मे जो श्छोंक दिया गया हं, उसे देखों। साशाश, 
गीता पढते समय इस बात का सदा व्यान रखना चाहिये, कि “अव्यक्त! आर 
अक्षर! थे दोनो शब्द कभी साख्यों की श्रकृति के लिये ओर कभी वेदान्तियों के 
परबद्म के लिये - अर्थात्‌ दो भिन्न अकार से-गीता मे प्रयुक्त हुए ६। जगत 
का मूल वेदान्त की दृष्टि से साख्यों की अव्यक्त भ्रकृति के भी परे दूसरा अव्यक्त 
तत्त्व दे। जगत्‌ के आदितत्त्व के विपय में साख्य और वेदान्त में यह उपयुक्त 
ऊेंद हैं। आगे इस विपय का विवरण किया जायगा, कि इसी भेद से अध्यात्म- 
आर्रप्रतिपादित मोक्षस्वरूप और साख्यों के मोक्षस्वरुप में भी भेद केसा 
हो गया! 
सांख्यो के द्वेंत - आकृति और पुरुष - को न मान कर जब यदह्द मान लिया 
गया, कि इस जगत्‌ की जड में परमेश्वररूपी अथवा पुरुपोत्तमरुपी एक तीसरा 
ही नित्य तत्त्व हैं; ओर प्रकृति तथा पुरुष दोनों उसकी विभातियाँ ६, तव सहज 
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कर उनकी रक्षा करता है। यह पुरुष क्षर और अक्षर (अर्थात्‌ व्यक्त और 
अव्यक्त ) इन दोनों से भी परे है। इसलिये इसे “पुरुषोत्तम” कहा है (गी. १५. 
१८ )। महाभारत में भी भ्रग्र ऋषि ने भरद्वाज से परमात्मा” शब्द की व्याख्या 
बतलाते हुए कहा है :- 

आत्मा क्षेत्रज्ञ इत्युक्तः संयुक्तः प्राकृतेंणः । 

तेरेव तु विनिर्क्तः परमास्मेत्युदाहतः ॥ 
अर्थात्‌ “ जब आत्मा प्रकृति में या भरीर में बद्ध रहता है, तब उसे क्षेत्रज् या 
जीवात्मा कहते हैं; और वही प्राकृत गुणो से यानी ग्रकृति या अऋरीर के गणो से 
मुक्त होने पर 'परमात्मा' कहलाता हैं” (म॒ भा.शा १८७ ५४ )। सम्भव है, 
कि परमात्मा” की उपयुक्त दो व्याख्याएँ मिन्न मिन्न जान पडें, परन्तु वस्तुत. थे 
भिन्न भिन्न नहीं हैं। क्षर-अक्षर-सष्टि ओर जीव ( अयवा साख्यशास्त्र के अनसार 

अव्यक्त प्रकृति और पुरुष ) इन दोनों से भी परे एक ही परमात्मा है। इसलिये 

भी कहा जाता हैं, कि वह क्षर-अक्षर के परे है; और कभी कहा जाता है, कि बह 
जीव के या जीवात्मा के ( पुरुष के ) परे हैे-एवं एक हीं परमात्मा की ऐसी 
द्वेविध व्याख्याएँ कहने में वस्तुत" कोई भिन्नता नहीं हो जाती। इसी अभिप्राय 
को मन में रख कर कालिदास ने भी कुमारसम्भव मे परमेश्वर का वर्णन इस प्रकार 
किया है - “ पुरुष के लाभ के लिये उद्युक्त होनेवाली अकृ्लाति भी तू ही हैं, और 
स्वय उदासीन रह कर उस प्रकृति का द्रष्टा भी तू ही है ” ( कुमा, ६ १३ )। 
इसी भाँति गीता में भगवान्‌ कहते हैं, कि “ मस॒ योनिममेहट्ज्रह्म ' - यह प्रकृति 
मेरी योनि या मेरा एक स्वरुप है (१४ ३ ) और जीव या आत्मा भी मेरा ही 
अश् है (१५ ७)। सातंवे अध्याय में भी कहा गया है - 

भूमिरापो 5नछों वायु: ख मनो बुद्धिरिव च । 

अहंकार इतीय॑ से सिन्ना प्रकृतिरह॒धा ॥ 
अथांत्‌ पृथ्वी, जल, अभि, वायु, आकाश, मन, बुद्धि और अहकार - इस तरह 
आठ गकार की मेरी प्रकृति है, और इसके सिवा (अपरेयमितस्त्वन्या ) सारे स्रसार 
का धारण जिसने किया हे, वह जीव भी मेरी ह्वी दसरी प्रकृति है? (गी. ७ ९, 
७५ )। सहाभारत के शान्तिपर्व में साख्यों के पत्नीस तत्त्वों का कई स्थलों पर विवे- 
चन है, परन्तु वहीं यह भी कह दिया गया ह, कि पश्चीस तत्त्वों के परे एक 
छब्बीसवों ( घषड्विंश ) परमतत्त्व हे, जिसे पहचाने विना मनुष्य 'बुद्ध/ नहीं हो 
सकता (शा ३०८ )। सृष्टि के पदार्था का जो ज्ञान हमें अपनी ज्ानेन्द्रियों से 
होता है, वही हमारी सारी सृष्टि है। अतएव प्रकृति या सृष्टि ही को कह स्थानों 
पर "ज्ञान! कहा हैं, और इसी इृष्टि से पुरुष 'नाता' कहा जाता है (शां ३०६ 


३७-४१ )। परन्तु जो सच्चा नेय है (गी.१३ १२ ), वह प्रकृति और पुरुप-ज्ञान 
गार १४ 
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ही से यह नहीं कहा जा सकता, कि वह निर्गंण ही हो। क्योंकि, यथावे बह 
हमारी ओंखो से न दीख पडे, तो भी उससे सब अकार के गुण सूक्ष्म रूप मे रह 
सकते हं। इसलिये अव्यक्त के भी तीन भेद किये गये हैं; जैसे सगण, सगण- 
“ है निग्रण | यहाँ गुण” शब्द में उन सब गणों का समावेश किया गया 
५ का ज्ञान मनुष्य को केवल उसकी वाह्यमेन्द्रियों से ही नही होता, किन्तु 
मन से भी होता है। परमेश्वर के मूर्तिमान्‌ अवतार भगवान्‌ श्रीकृष्ण स्वय 
स्राक्षात्‌ अजजुन के सामने खडे हो कर उपदेश कर रहे थे। इसलिये गीता में 
जगह-जगह पर उन्हों ने अपने विषय में श्रथम पुरुष का निर्देश इस प्रकार किया 
हैँ - जसे, “ प्रकृति मेरा स्वरूप है! ( ५. ८ ), “जीव मेरा अश है? (१५ ७ ) 
सब भतो का अतर्यासी आत्मा में हैँ ! (१०, ९० ), “ससार में जितनी श्रीमान 
या विश्वतिमान्‌ मूर्तियों हैं, वे सब मेरे अश से उत्पन्न हुईं हैं? (१० ८१), 
मुझसे मन छगा कर मेरा भक्त हो ! (९ ३४ ), “तो तू मुझमे मिल जायगा , 
तू मेरा प्रिय भक्‍त है, इसलिये में तुझे यह ग्रीतिपूर्वक बतलाता हैं 
(१८. ६५ )। और जब अपने विश्वरूपदर्शन से अर्जुन को यह प्रत्यक्ष अनुभव 
करा दिया, कि सारी चराचर झ्ाष्टि मेरे व्यक्त रूप में ही साक्षान्‌ भरी हई ह, 
तब भगवान्‌ ने उसको यही उपदेश किया है, कि अव्यफ्त रूप से व्यक्त रूप की 
उपासना करना अधिक सहज हूँ । “ इसलिये तू मुझ में ही अपना भक्तिभाव रख 
(१२, ८ ); “में ही अह्म का, अव्यय मोक्ष का, शाश्रत धर्म का, और अनत मुख 
का मूलस्थान हूँ” (गी, १४. ४७ )। इससे विदित होगा, कि गीता में आदि 
से अन्त तक अधिकाजञ में परत्मामा के व्यक्त स्वरूप का ही वर्णन किया गया है । 


इतने ही से केवल भाक्ति के अभिमानी कुछ पडितो आर टीकाकारों ने यह 
मत ग्रकट किया हू, कि गीता में परमात्मा का व्यक्त रुप ही अतिम साभ्य माना 
गया है। परन्तु यह मत सच नहीं कट्टा जा सकता। क्योंकि उक्त वणन के साथ 
ही भगवान्‌ ने स्पष्ट रूप से कद दिया हे, कि मेरा व्यक्त स्वरूप मायिक ह, 
भर उसके परे का जो अव्यक्त रूप - अर्थात्‌ जो इन्द्रियो को अगोचर - हैं, वही 
मेरा सआ स्वरूप है । उदाहरणार्थ, सातवे अध्याय ( गी. ७. ९४ ) में कह्दा हं, कि - 


अव्यक्त व्यक्तिमापन्न॑ मन्यन्ते मामबुद्धय: 
पर भावमजानन्तों मसाव्ययमनुत्तमम ॥ 
के यद्यपि में अव्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रियों को अगोचर हैं, तो भी मूर्ख छोग मुझे व्यक्त 
समझते हैं, और व्यक्त से भी परे के मेरे श्रेष्ठ तथा अव्यक्त रुप को नहीं पह- 
चानते ) ” और इसके अगले ठोक में भगवान्‌ कहते है, कि “ में अपनी योगनाया 
से आच्छादित हैँ, इसलिये मूर्ख छोग मुझे नहीं पद्चानते ”? (७ ३५ )। फिर 
चोथे अध्याय में उन्होंने अपने व्यक्त रूप की उपपत्ति इस अकार बतलाइ हूं, “ म. 


अध्यात्म २०९ 


कर उनकी रक्षा करता है। यह पुरुष क्षर ओर अक्षर (अर्थात्‌ व्यक्त और 
अव्यक्त ) इन ढोनों से भी परे है। इसलिये इसे 'पुरुषोत्तम' कहा है (गी १७ 
१८ )। महाभारत में भी भ्रगु ऋषि ने भरद्वाज से परमात्मा” शब्द की व्याम्या 
बतलछाते हुए कहा है :- 


आत्मा क्षेत्रज्ञ इच्युक्तः सयुक्तः प्राकृतेर्णणे । 

तेरेब तु विनि्क्तः परमात्मेत्युदाहतः ॥ 
अर्थात्‌ “ जब आत्मा प्रकृति में या शरीर में बद्ध रहता है, तब उसे क्षेत्रज्ञ या 
जीवात्मा कहते हैं; और वही प्राकृत गुणों से यानी ग्रकृति या शरीर के गुणों से 
मुक्त होने पर 'परमात्मा' कहलाता है”? (सम सा शा १८७ २४ )। सम्भव ह, 
कि 'परसात्मा” की उपयुक्त दो व्याख्याएँ भिन्न भिन्न जान पड़े, परन्तु वस्तुतः वे 
भिन्न भिन्न नहीं ईं। क्षर-अक्षर-सश्टि ओर जीव ( अथवा साख्यशास्त्र के अनुसार 
अव्यक्त प्रकृति और पुरुष ) इन दोनो से भी परे एक ही परमात्मा हैं। इसलिये 
भी कहा जाता है, कि वह क्षर-अक्षर के परे ह। ओर कभी कहा जाता है, कि वह 
जीव के या जीवात्मा के ( पुरुष के ) परे हैं-एवं एक ही परमात्मा की ऐसी 
'द्वेविंध व्याख्याएँ कहने मे वस्तुतः कोई भिन्नता नही हो जाती। इसी अभिप्राय 
को मन में रख कर कालिदास ने भी कुमारसम्भव में परमेश्वर का वर्णन इस प्रकार 
किया है - “ पुरुष के लाभ के लिगय्रे उद्युक्त दोनेवाली ग्रकृृति भी तू ही हैं, और 
स्वय उदासीन रह कर उस प्रक्वति का द्रष्टा भी तू ही है” ( कुमा, २ १३ )। 
इसी भाँति गीता में भगवान्‌ कहते हैं, कि “मम योनिमंहदूबह्म ' - यह प्रकृति 
मेरी योनि या मेरा एक स्वरूप है (१४ ३ ) ओर जीव या आत्मा भी मेरा ही 
अश हैं (१५ ७ )। सातवे अध्याय में भी कटा गया ह -- 


भामिरापों 5नलछो वायु: ख मनो बुद्धिरिव च । 
अहंकार इतीय॑ में भिन्ना प्रकृतिरष्घा ॥ 


अधांत ' पृथ्वी, जल, अभि, वायु, आकाह, मन, बुद्धि ओर अहकार - इस तरह 
आठ प्रकार की मेरी प्रकृति है, आर इसके सिवा ( अपरेयमितस्त्वन्या ) सारे ससार 
का धारण जिसने किया है, वह जीव भी मेरी ही दूसरी प्रकृति हे ? (गी. ७ ४, 
७५ )। महाभारत के शान्तिपर्व से साख्यों के पश्चीस तत्वों का कई स्थलो पर विचे- 
चन है, परन्तु वहीं यह भी कह दिया गया है, कि पश्चीस तत्त्वों के परे एक 
छब्बीसवों ( षड़ार्विेश ) परमतत्त्व है, जिसे पहचाने बिना मनुष्य “बुद्ध/ नहीं हो 
सकता (शा ३०८ )। सष्टि के पदार्था का जो ज्ञान हमें अपनी जानेन्द्रियों से 
होता हैं, वही हसारी सारी सष्टि हे। अतएव प्रकृति या सृष्टि ही को कई स्थानों 
पर ज्ञान! कहा हैं, और इसी दृष्टि से पुरुष ज्ञाता' कहा जाता हैं (ज्ञा ३०६ 


३७-४१ )। परन्तु जो सच्चा ज्ञेय ह (गी १३ १३ ), वह प्रकृति ओर पुरुष-ज्ञान 
गीर १४ 
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अन इतनी बात यद्यपि स्पष्ट हो चुकी, कि परमेश्वर का श्रेष्ट स्वरूप व्य्ती 
नही, अव्यक्त है; तथापि थोडा-सा यह विचार होना भी आवश्यक हैं, कि 
परमात्सा का यह श्रेष्ठ अव्यक्त स्वरूप सगुण है या निर्मुण | जब कि सग्रुण अव्यक्त 
का हमारे सामने यह एक उदाहरण है, कि साख्यशासत्र की प्रकृति अव्यक्त 
( अर्थात्‌ इन्द्रियों को अगोचर ) होने पर भी सगुण अथांत्‌ सत्व-रज-तम-गुणस 
हैं; तब कुछ लोग यह कहते हैं, कि परमेश्वर का अव्यक्त ओर श्रेष्ठ रूप भी उंसी 
प्रकार सगुण माना जावें। अपनी माया ही से क्‍यों न हो; परन्तु जब रिं वहीं 
अब्यक्त परमेश्वर व्यक्त सृष्टि निर्माण करता है ( गी. ५. ८ ) और सब छोयों के 
हृदय से रहकर उनसे सारे व्यापार कराता हैं (१८.६१ » जब कि वही सब 
यज्ञों का भोक्ता और प्रभु है ( ५. २४ ); जब कि आणियों के खुखदुश्ख आदि 
सब “भाव? उसी से उत्पन्न होते है (१०.७); और जब कि प्राणियों के दूदय 
में थद्धा उत्पन्न करनेवाला भी वहीं हैं; एवं “लभते च ततः कामान मरयेव 
विहिंतान्‌ हि तान्‌ ? (७. २९ )- आणियों की बासना का फेल देनेवाला भी 
वही है; तब तो यही बात सिद्ध होती है, कि वह अव्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रिया छो 
अगोचर भले ह्वटी हो, तथापि वह्द दया, कर्तृत्व आदि गुणों से शुक्‍त अबान्‌ _ 
'समुण” अवश्य ही होना चाहिये। परन्तु इसके विरुद्ध भगवान ऐसा भी कहते 
हैं, कि “न मा कर्मोणि लिम्पन्ति | मुझे कर्मों का अर्थात्‌ ग्रणों का भी कमी 
स्पर्श नहीं होता ( ४. १४ ) अकृति के गुणों से मोद्दित हो कर मूर्ख आत्मा ही 
को छतो मानते हैं. (३ २७ १४. १५); अथवा, यह अव्यक्त भौर अर्य्ततो 
परमेश्वर ही प्राणियों के हृढ्य में जीवरूप से निवास करता है (१३. ३११ ) भार 
इसी लिये, यद्यपि वह प्राणियों के कर्तृत्व और कर्म से वस्तुतः अलित्त हैं, दचाफि 
भज्ञान में फँसे हुए छोग मोहित हों जाया करते ह (५ १४, )0 ). इस अछार 
अव्यक्त अर्थात्‌ इन्द्रियों को अगोचर परमेश्वर के प- समुण और नि्गुण - दो 
तरह के ही नही हें; किन्ठ इसके अतिरिक्त कहीं कद्दी उन दोनो सथों को रा 
सिछा कर भी अव्यक्त परमेश्वर का वर्णन किया गया हैं। उदाहरणार्थ,  भतरत, 
नचम्तस्थों ! (६ ५) में भूवों का आधार हो कर भी डनमें नहीं है» 
“ पद्म न तो सत्‌ है ओर न असत्‌ (१३. १ 9 “सर्वेद्रियवान हाने मा 
जिससे भास हो परन्तु जो सर्वेट्रियरद्वित है; आर निगुंण हो कर गुणा का उपसान 
करनेवाला है? ( १३. १४), “दूर दे और समीप भी है (5,7५3 लव 
भक्त है और विभक्त भी दीख पडता हैं? (१६ १६ )- इस अकार परमदूर 
स्वरूप का संगुण-निर्गुण-सिश्रित अर्थात्‌ परस्पर-विरोधी वर्णन भी किया गद्ा ई 
तथापि आरम्भ में, दूसरे द्वी अध्याय में कहा गया दे, कि “यह आत्मा अव्यक्त, 
अचिनन्‍्त्य और अविकार्य है? (२. ९०); और फिर तेरहवें अध्याय मे ८ “ थह 


/ 


परमात्मा अनादि, निर्गण और अव्यक्त दे। इसलिये शरीर में रह कर भाड़ तो 
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ही यह प्रश्न होता है, कि उस तीसरे मूलभूत तत्व का स्वरूप क्या दे; प्रकृति 
तथा पुरुष से इसका कौन-सा सम्बन्ध हे | प्रक्रति, पुरुष ओर परमेश्वर इसी त्रयी 
को ऊअध्यात्मशास्त्र में कम से जगत्‌, जीव और परबह्म कहते ह। ओर इन तीजनों 
चस्तुओं के स्वरूप तथा इनके पारस्परिक सम्बन्ध का निर्णय करना ही वेदान्त- 
शास्त्र का प्रधान काये हैं। एवं उपनिषदों में भी यही चर्चा की गई है। परन्तु 
सब वेदान्तियों का सत उस त्रयी के विषय में एक नहीं है। कोई कहते है, कि 
थे तीनो पदार्थ आदि में एक ही हैं; और कोई यह मानते हे, कि जीव और 
जगत्‌ परमेश्वर से आइि ही में थोडे या अलन्त भिन्न है। इसी से वेदान्तियों में 
अद्वेती, विशिश्वद्वेती ओर द्वेती भेद उत्पन्न हो गये है। यह सिद्धान्त सब लोगों 
को एक-सा ग्राह्मय हे, कि जीव ओर जगत्‌ के सारे व्यवहार परमेश्वर की इच्छा 
से होते है। परन्तु कुछ छोग तो मानते हैं, कि जीव, जगत्‌ और परत्रह्म, इन 
तीनो का मृल्स्वरूप आकाश के समान एक ही ओर अखण्डित है; तथा दूध्षरे 
वेदान्ती कहते है, ।के जड और चेतन्य का एक होना सम्भव नहीं। अतएव 
अनार या दाडिम के फल में यद्यपि अनेक दाने होते हैं, तो भी इससे जेसे फल 
की एकता नष्ट नहीं होती; वेसे ही जीव और जगत्‌ यद्यपि परमेश्वर में भरे हुए 
हैं, तथापि ये मूल में उससे भिन्न हैं; और उपनिषदो मे जब ऐसा वर्णन भाता 
है, कि तीनों "एक! है; तब उसका अर्थ ( दाडिम के फल के समान एक ” जानना 
चाहिये । जब जीव के स्वरूप के विषय में यह मतानतर उपस्थित हो गया, तब 
भिन्न भिन्न साम्प्रदायिक टीकाकार अपने अपने मत के अनुसार उपनिपदों और 
गाता के भी शब्दों की खीचातानी करने छगे। परिणाम इसका यह हुआ, कि 
गीता का यथार्थ स्वरूप -- उससें श्रतिपादित सच्चा कर्मयोंग विषय - तों एक 
आर रह गया; ओर अनेक साम्प्रदायिक टीकाकारों के मत में गीता का मुख्य 
प्रतिपाद्य विषय यही हो गया, कि गीताग्रतिपादित वेदान्त द्वैतमत का है ,या 
अद्वेतमत का | अस्तु, इसके बारे में आविक विचार करने के पहले यह देखना 
चाहिये, कि जगत्‌ (भ्रक्ृति ), जीव (आत्मा अथवा पुरुष ) और परब्रह्म 
( परमात्मा अथवा पुरुपोत्तम ) के परस्पर-सम्बन्ध के विषय में स्वयं भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण ही गाता में क्या कहते ह। अब आगे चल कर पाठका को यह भी 
'विदित हो जायगा, कि इस विषय से गीता ओर उपनिषदो का एक ही मत है 
और गाता में कहे गये सब विचार उपनिषदों में पहले ही आ चुके हैं । 
प्रक्रति और पुरुष के भी परे जो पुरुषोत्तम, परपुरुष, परमात्मा या परत्रह्म 
हैं, उसका वर्णन करते समय भगवद्गीता मे पहले उसके दो स्वरूप बतलाये गये 
हैं, यथा, व्यक्त ओर अव्यक्त ( आंखों से दिखनेवाला और आँखो से न दिखने- 
चाहा )। अब इसमें सन्देह नहीं, कि व्यक्त स्वरूप अर्थात्‌ इद्वियमोचर रूप समगुण 
ही होना चाहिये। ओर अव्यक्त रूप यद्यपि इद्दियो को अगोचर है, तो भी इतने 
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लाई गई हू (तै ९. १-५; ३ ३-६ ) ! वृद्ददारण्यक (२. १) में गाग्यं बालाकी 
ने अजातशत्रु को पहले पहल आइिल्य, चन्द्र, विद्युतू, आकाश, वायु, अभ्रि, जल 
या दिशाओं मे रहनेवाले पुरुषो की त्रह्मरूप से उपासना बतलाई हैं; परन्तु आगे 
अजातशत्रु ने उससे यह कहा, कि सच्चा ब्रह्म इनके भी परे है; और अन्त मे 
प्राणोपासना ही को मुख्य ठहराया हैं। इतने ही से यह परम्परा कुछ पूरी नहीं 
हो जाती । उपरयक्त सब ब्रह्मरूपो को अतीक, अर्थात्‌ इन सब को उपासना के 
लिये कत्पित गोण ब्रह्मस्वरूप अथवा अह्मनिदर्शक चिन्ह कहते हैं; और जब यही 
गाणरूप किसी मूर्ति के रूप में नेत्रों के सामने रखा जाता हैं, तब उसी को 
“प्रतिमा” कहते हैं । परन्तु स्मरण रहे, कि सब उपनिषदों का सिद्धान्त यहीं है, 
के सच्चा ब्रह्मरूप इससे भिन्न हैं ( केन. १. ३-८ )। इस ब्रह्म के लक्षण का वर्णन 
करते समय कह्दी तो “ सत्य ज्ञानमनन्त तद्य ? ( तेत्ति २ १) था  विज्ञानमानन्द 
ब्रह्म ? (श्र ३.९५ २८ ) कहा है। अर्थात्‌ ब्रह्म सत्य ( सत्‌ ), ज्ञान ( चित ) 
और आनन्दरूप है - अर्थात्‌ सचिदानन्दस्वरुप है - इस प्रकार सब गणों का 
तीन द्वी गुणों में समावेश करके वर्णन किया गया है। और अन्य स्थानों में 
भगवरद्गीता के समान ही, परस्परविरुद्ध गुणों को एकत्र कर के त्रह्म का वर्णन इस 
प्रक्कार किया गया है, कि “बअह्य सत्‌ भी नहीं आर असत भी नहीं?! ( 
१५६. १ ) अथवा “अणोरणीयान्महतों महीयान्‌ ” अर्थात्‌ अणु से भी छोटा भर 
बडे से भी बडा हैँ (क्ठ २ २० ),  तदेजति तन्नेंजति तत्‌ दूरे तद्गन्तिके 
अर्थात्‌ वह हिलता है और टद्विलता भी नहीं; वह दूर हैं और समीप भी है 
(ईशा ०५; मु ३ १.७ ), अथवा “ सर्वेन्द्रिययुणाभास ” हो कर भी ' सर्वन्द्रिय- 
विवजित ? हैं ( श्वेता )। मृत्यु ने नाचिकेता को यह उपदेश किया ह, 
कि अन्त में उपर्युक्त सव लक्षणा को छोड दो ओर जो धर्म ओर अथम के, कृत 
और अकृत के, अथवा भ्त ओर भव्य के भी परे है, उसे ही अद्म जानो ( कठ 
१५ )। इसी ग्रकार महाभारत के नारायणीय धर्म में ब्रह्मा रुढ से (म भा. 
ञाँ ३५१ ११), और मोक्षधर्म में नारद शक से कहते हूं (३३११. ४४ ) । 
ब्रह्ददारण्यकी पनिपद ( £-] ) मे भी प्रथ्वा, जल आर आग्रें - इन तीनों 
को ब्रह्म का मूर्त रूप कहा है। फिर वायु तथा आकाश को अमृत रूप कह कर 
डिखाया है, कि इन अमूतों के सारभ्नत पुरुषों के रूप या रग बदल जात छह; 
ओर अन्त में यह् उपडेश किया है, कि 'नेति', निति! अर्थात्‌ अब तक जा कहा 
गया हैं, वह नहीं है, वह ब्रह्म नहीं हैं -इन सब नामरुपात्मक मृत या अमृत 
पदाथो के परे जो 'अगृह्य” या “अवर्णनीय' है, उसे ही परव्रह्म समझो ( कह 5 
और वे. सू ३ ६ ३२२ )। अविक क्या कहे; जिन जिन पढ़ाया की कुछ 
नाम दिया जा सकता हें, उन सब से भी परे जो हू, वहीं व्रद्म 8 ओर उस ब्रह्म 
का अव्यक्त तथा निर्मुण म्वरुप दिखाने के लिये 'निति! नेरतिं! एक छीटान्सा 
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ही यह प्रश्न होता है, कि उस तीसरे मलम्नत तत्त्व का स्वरूप क्‍या है प्रकृति 
तथा पुरुष से इसका कोन-सा सम्बन्ध हें! प्रकृति, पुरुष ओर परमेश्वर इसी त्रयी 
को ऊत्यात्मशास्त्र भें कसम से जगत्‌, जीव ओर परब्रह्म कहते ह; आर इन तीनों 
वस्तुओं के स्वरूप तथा इनके पारस्परिक सम्बन्ध का निर्णय करना ही वेदान्त- 
शास्त्र का प्रधान कार्य हैं। एव उपनिषदों में भी यही चर्चा की गई हैं। परन्तु 
सब वेदान्तियों का मत उस त्रयी के विषय में एक नही है। कोई कह्दते है, कि 
थे तीनो पदार्थ आदि से एक ही हैं; और कोई यह मानते हैं, कि जीव और 
जगत परमेश्वर से आदि ही में थोडे या अत्यन्त भिन्न ६। इसी से वेदान्तियों में 
अद्वेटी, विशिशद्वेती और हेती भेद उत्पन्न हो गये दे । यह सिद्धान्त सब लोगों 
को एक-सा गआह्य है, कि जीव ओर जगत्‌ के सारे व्यवहार परमेश्वर की इच्छा 
से होते है। परन्तु कुछ छोग तो मानते हैं, कि जीव, जगत्‌ और परतद्य, इन 
तीनो का मूलस्वरूप आकाश के समान एक ही और अखण्डित है; तथा दूसरे 
वेद्यन्ती कहते हैं, ।कि जड ओर चेतन्य का एक होना सम्भव नहीं। अतएव 
अनार या दाडिम के फल में यद्यपि अनेक दाने होते हैं, तों भी इससे जेसे फल 
की एकता नष्ट नहीं होती; वैसे ही जीव और जगत्‌ यद्यपि परमेश्वर मे भरे हुए 
है, तथापि थे मल में उससे मिन्न हैं; और उपनिषदों मे जब ऐसा वर्णन आता 
है, कि तीनों 'एक' है; तब उसका अर्थ  दाडिम के फल के समान एके ” जानना 
चाहिये । जब जीव के स्वरूप के विषय में यह मतान्तर उपस्थित दो गया, तब 
भिन्न भिन्न साम्प्रदायिक टीकाकार अपने अपने मत के अनुसार डपनिषदो और 
गीता के भी शब्दों की खीचातानी करने रंगे । परिणाम इसका यह हुआ, कि 
गीता का यथाथे स्वरूप - उसमें ग्रतिपादित सच्चा कर्मयोंग विषय - तो एक 
और रह गया; ओर अनेक साम्प्रदायिक टीकाकारों के मत में गीता का मुख्य 
प्रतिपाद्य विषय यह्दी हों गया, कि गीताअ्तिपादित वेदान्त द्वेतमत का दे या 
अद्देतमत का | अस्तु, इसके बारे में अधिक विचार करने के पहले यह देखना 
चाहिये, कि जगत्‌ ( प्रकृति ), जीव (आत्मा अथवा पुरुष ), और परब्रह्म 
( परमात्मा अथवा पुरुषोत्तम ) के परस्पर-सम्बन्ध के विषय मे स्वयं भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण ही गाता में क्या कहते ह। अब आगे चल कर पाठको को यह भी 
विदित हो जायगा, कि इस विषय में गीता और उपनिषदों का एक ह्टी मत हैं; 
और गाता में कद्टे गये सब विचार उपनिषदों में पहले द्वी आ चुके हैं 
अकृति और पुरुष के भी परे जो पुरुषोत्तम, परपुरुष, परमात्मा या परत्रह्म 
हें, उसका वर्णन करते समय भगवद्गीता सें पहले उसके दो स्वरूप बतलाये गये 
ई, यथा, व्यक्त ओर अव्यक्त ( आँखों से दिखनेवाला और आँखो से न दिखने- 
वाला )। अब इससें सन्देह नहीं, कि व्यक्त स्वरूप अर्थात्‌ इद्रियगोचर रूप सगुण 
ही होना चाहिये। और अव्यक्त रूप यद्यपि इद्दियो को अगोचर है, तो भी इतने 
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सवच्याषी हैं, तो परमेश्वर को दूर! या सत्‌ कह कर 'समीप' या 'असत्‌' किसे 
कई ! एसी अवस्था मे “दूर नहीं, समीप नहीं; सत्‌ नहीं, असत नहीं! - इस 
अकार की भाषा का उपयोग करने से टूर और समीप, सत्‌ और असत्‌ इत्यादि 
पररुपरसाक्षेप ग्रुणो की जोडियाँ भी छगा दी जाती हैं। और यह बोव होने के लिये 
परम्परकिरुद्ध विशेषणों की भाषा का ही व्यवहार में उपयोग करना पडता है, क्कि 
जो कुछ निर्गुण, सर्वव्यापी, सबंदा निरपेक्ष और स्वतन्त्र बचा है, वही सच्चा अद्य 
हैं (यी. १३४ १२ )। जो कुछ हैं वह सब ब्रह्म ही है। इसलिये दर वही, समीप 
भी चही, सन्‌ भी बह्दी ओर असत्‌ भी वही ह। अतएवं दसरी दृष्टि से उसी बच्च 
का छुक ही समय परस्परविरोधी विशेषणों के द्वारा वर्णन किया जा सकता है 
(गी ११. ३७; १३. १५ )। अब यद्यपि उसयविध सग्रुण-निर्युण वर्णन की उप- 
पात्ति इस अकार बतला चुके; तथापि इस बात का स्पष्टीकरण रह ही जाता है, कि 
एक ही परमेश्वर के परस्परविरोंथी ढो स्वरूप - सगुण और निर्गंण- केसे हो 
सकते हैं ? माना कि जब अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त रूप अर्थात्‌ इन्द्रियगोचर रूप 
घारण करता है, तब वह उसकी साया कहलाती है; परन्तु जब वह व्यक्त-यानी 
इन्द्रिययोचर - न होते हुए अव्यक्त रूप से ही निर्गण का सगण हो जाता है 
तब उसे क्‍या कष्ट ? उदाहरणाथं, एक ही निराकार परमेश्वर को कोड "नेति 

नेति ' कह कर निर्गुण मानते हैं; आर कोई उसे सत्वगणसम्पन्न, सर्वकर्मा तथा 
दयाछ मानते हैं। इसका रहस्य क्या है! उत्त दोनो मे श्रेष्ठ पक्ष कौन-सा है! 
इस निर्गुण ओर अव्यक्त ब्रह्म से सारी व्यक्त स्ष्टि और जीव की उत्पान्ति केसे 
हुई १ - इत्यादि बातों का खुलासा हो जाना आवश्यक है। यह कट्दना नानों 
अध्यात्मशात्र ही को काटना है, कि सब सकतपो का ढाता अव्यक्त परमेश्वर तो 
यथाथ से सगण है; और उपनिपदों में या गीता में नि्गुंण स्वरूप का जो वर्णन 
किया गया है, वह केवल अतिश्नयोक्ति या ग्रणसा है। जिन बठे बड़े महात्नाओ 
ओऔर कऋपियों ने एकाग्र मन करके स॒क्ष्म तथा शान्त विचारों से यद्द सिद्धान्त 
हैँढ निकाला, कि “ यतों बाचों निवर्तन्ते अआप्य मनसा सद्द ” ( ते. ९. ५ »- 
मत को भी जो हुर्गम है ओर वाणी भी जिसका वर्णन कर नहीं सकती, चष्दी 
अन्तिम त्रह्मस्वरूप हे - उनके आत्मानुभव को अतिशयोक्ति कसे कह ! रचछ 
एक साधारण सनुष्य अपने छ॒ट्र मन में यदि अनन्त निगुंण अ्रक्म को अदण 
नहीं कर सकता; इसलिये यह केहना, कि सचा अ्रह्मय संगुण ही है। भाथा 
सर्य की अपेक्षा अपने छोटे-से दीपक को श्रेष्ठ बतढाना ढै। हां, यदि 
निर्दुष रूप की उपपत्ति उपनियदों से और गीता में न दी गई होती, तो बात ही 
दूससी थी; परन्तु यथार्थ में वेसा नहीं ह। देखिये न! भगवद्धीता मे तो स्पष्ट 
ही कट्दा है, कि परमेश्वर का सच्चा श्रेष्ट स्त्रल्य अव्यक्त 5; ओर व्यक्त सृष्टि का 
कारण करना तो उसकी माया इ ( गी. ४. ६ )! परन्तु भगवान ने यह भा कहा 
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अयपि जन्मरहित और अव्यय हूँ, तथापि अपनी ही प्रकृति में अविष्ठित हो कर 
मे अपनी माया से ( स्वात्मसाया से ) जन्म लिया करता हैँ - अर्थात्‌ व्यक्त हुआ 
करता हैं” (४ ६ )। वे आगे सातवें अध्याय मे कहते है, “ यह्द त्रिगुणात्मक 
प्रकृति मेरी देवी माया है। इस माया को जो पार कर जाते हें, बे मुझे पाते है; 
ओर इस माया से जिन का ज्ञान नष्ट हो जाता है, वे मृढ नराधम मुझे नहीं पा 
सकते ” (७ १५)। अन्त में अठारहवें (१८ ६१ ) अध्याय में भगवान्‌ ने 
उपदेश किया है, “ हे अर्जुन ! सब प्राणियों के हृदय में जीवरूप परमात्मा द्वी का 
निवास हैं; और वह अपनी माया से यत्र की भॉति प्राणियों को घुमाता है। ” 
अगवान ने अजुन को जो विश्वरूप दिखाया है, वहीं नारद को भी दिखलाया 
था। इसका वर्णन महाभारत के शान्तिपवोन्तर्गत नारायणीय प्रकरण ( शा. ३३९ ) 
में है, और हम पहले ही प्रकरण में बतला चुके हैं, कि नारायणीय यानी भागवत- 
चर्म ही गीता में प्रतिपादित किया गया है। नारद को हजारो नेत्रों, रगों, तथा 
अन्य दृश्य गुणो का विश्वरूप दिखला कर भगवान्‌ ने कद्दा - 


साया छोपा सया सृष्ठा यन्‍्सां पश्यास नारद । 
सर्वभूतणणयुक्त नेव॑ त्व॑ ज्ञातुमहंसि ॥ 


* तुम मेरा जो रूप ढेंख रहे हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया हैं। इससे तुम यह 
न समझो, कि में सर्वभतों के गुणों से युक्त हूँ। ” और फिर यह भी कहा है, कि 
“ मेरा सच्चा स्वरूप सर्वव्यापी, अव्यक्त और नित्य है। उसे सिद्ध पुरुष पहचानते 
हैं? (शा ३३५ ४४ ४८ )। इससे कहना पडता है, कि गीता में वर्णित 
भगवान का अर्जुन को दिखलाया हुआ विश्वरूप भी समाथिक था। साराश, 
उपयुक्त विवेचन से इस विषय में कुछ भी सदेह नहीं रह जाता, कि गीता का 
यही सिद्धान्त होना चाहिये, कि यद्यपि केवल उपासना के लिये व्यक्त स्वरूप की 
प्रशंसा गीता में भगवान्‌ ने की है; तथापि परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप अब्यक्त 
अर्थात्‌ इन्द्रिय को अगोचर ही है, और अव्यक्त से व्यक्त होना ही उसकी भाया 
हैं। ओर इस माया से पार हो कर जब तक मनुष्य को परमात्मा के छुद्ध तथा 
अव्यक्त रूप का ज्ञान न हो, तव तक उसे मोक्ष नहीं मिल सकता। अब इसका 
अधिक विचार आगे करेंग, कि माया क्‍या वस्तु हैं। ऊपर दिये गये वचनों से 
इतनी बात स्पष्ट है, कि यह मायावाद श्रीशकराचार्य ने नये सिरे से नहीं उपस्थित 
किया हैं, किन्तु उनके पहले ही मगवद्गीता, महाभारत और भागवतधर्म में भी 
वह ग्राह्म माना गया था। श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ से भी रष्टि की उत्पत्ति इस प्रकार 
कही गई हे - “ माया तु ग्ह्लार्ति विद्यान्मायिन तु महेश्वरम्‌ ? ( श्वेत्ता ४ १० )- 
अर्थात्‌ माया ही (साख्यों की ) प्रकृति हे और परमेश्वर उस माया का अधिपाति 
है, ओर वही अपनी माया से विश्व निर्माण करता है। 
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की सरलता के लिये - जाँव और ईश्वर की दृष्टि से- किये गये सूक्ष्म 'भेद- 
अर्थात्‌ माया और अविय्ा - को स्वीकार न कर हम माया, 'अविया' ओर 
“अजान' शब्दों को समानार्थक ही मानते है। और अब शास्त्रीय रीति से'सक्षेप. 
स्इ्स विषय का विवेचन करते हैं, कि त्रिगुणात्मक माया, अविया या अन्ान 
ओर मोद्द का सामान्यतः तात्तविक स्वरूप क्‍या हैं, और उसकी सहायता से 
गीता तथा उपनिषदों के सिद्धान्तों की उपपत्ति कैसे छग सकती है । 

3 निर्गंण और सगुण शब्द देखने में छोटे हैं; परन्तु जब इसका विचार करने 
ऊूुगे, कि इन शब्दों में किन किन वातो का समावेश होता है। तब सचमुच सारा 
ब्रह्माण्ड दृष्टि के सामने खडा हो जाता हे। जसे, इस ससार का मूल जब्र वही 
अनादि परत्रह्म है, जो एक, निष्किय ओर उदासीन हें; तब उसी में मनुष्य की 
इम्छ्रियों को गोचर दहोनेवाले अनेक कार के व्यापार ओर गुण कसे उत्पन्न हुए ! 
सथा इस प्रकार उसकी अखडता भग कैसे हो गई । अथवा जो मूल में एक ही है 
उसी के वहविध भिन्न भिन्न पढार्थ कैसे दिखाई देते हं ? जो परत्रह्म निर्विकार हं, 
और जिसमे खट्ठा-मीठा-कडुवा या गाढा-पतला अथवा शीत-छणष्ण आदि भेद नहीं 
हैँ, उसी में नाना अकार की रुचि, न्‍्यूनाधिक गाढा-पतलापन था शीत और 5८ण, 
खुख और दुख, अ्काण और अँपेरा, शत्यु ओर अमरता इल्वादि अनेक ग्रकार के 
इन्द्र कैसे उत्पन्न हुए! जो परबह्म शान्त और निर्वात है, उसी में नाना 
ग्रकार की ध्वनि ओर थब्द केसे निर्माण होते हूं? जिस परत्रद्म में भीतर-बाहर या 
दर और समीप का कोई भेद नहीं हैं, उसी में आगे या पीछे, दूर या संमोप, 
अथवा पूर्व-पश्रिम इल्मादि दिक्कत या स्थलकृंत भेद क्से हो गये ! जो परत्रह्म 
अविकारी, प्रिकालाबाधित, निल्य और और अमृत है, उसी के न्‍्यूनाधिक काल- 
मान से नाथवान पदार्थ कैसे बने ! अथवा जिसे कार्यकारणभाव का सह भा 
नहीं होता, उसी परबतह्मय के कार्यकारणरूप जैसे मिटटी आर घडढा- क्यों 
दिखा देते हैं! ऐसे ही और भी अनेक विपयों का उक्त छोटे से दा इब्दा मे 
समावेश हआ दहै। अथवा सक्षेप में कद्टा जाय, तों अब इस वात का विचार 
करना है, कि एक ही मे अनेकता, निद्वन्द्र में नाना प्रकार को इन्द्रता, अत । 
कस और निःसग में सग केसे हों गया। साख्यों ने तों उस झगड़े से वचन के 
लिये यह द्रैत कत्पित कर लिया है, कि निर्गंण आर निल्लपुरुष के साथ जिग॒णा- 
स्मक यानी सगण प्रकृति भी निद्य और स्वतंत्र हृ। परन्तु जगत के मृल्तख को 
हुँट निकालने की मनुष्य की जो स्वाभाविक ग्रद्वात्ति द, उसका समाधान इस द्वत 
से नही होता । इतना ही नहीं, किन्तु यह द्वत युक्तिवाद के भी सामने ठहर नद्दा 
पाता। इसलिये प्रकृति ओर पुरुष के भी परे जा कर उपनिपत्कारा नें यह 
सिद्धान्त स्थापित किया हैं, कि सबिदानन्द ब्रह्म से भी श्रेष्ठ भेणी का नेर्ग॒ण 
जेंद्य ही जगन्‌ का मूल ह। परन्तु अब इसको उपपात्ति देना चाहिये, कि निर्भुग से 
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यह कुछ करता है और न किसी में लिप्त होता हैं” (१३ ३१ )- इस प्रकार 
परमात्मा के छुद्ध, निर्गुण, निरवयव, निर्विकार, आजिन्त्य, अनादि और अच्य'्त 
रूप की ही श्रेष्ठता का वर्णन गीता में किया गया हैं । 

भगवद्रीता की भाँति उपनिषदो में भी अव्यक्त परमात्मा का स्वरुप तीन 
अकार का पाया जाता है - अर्थात्‌ कभी उसयाविध यानी सगुण-निर्भुण-मिश्रित 
और कभी केवल निगुंण। इस बात की कोई आवश्यकता नहीं, कि उपासना के 
लिये सदा प्रत्यक्ष म्रार्ति दी नेत्रों के सामने रहें। ऐसे स्वरूप की भी उपासना हो 
सकती है, कि जो निराकार अर्थात्‌ चश्तु आदि ज्ञानेर्द्रियों को अगोचर हो। 
परन्तु जिसकी उपासना की जाय, वह चक्ष आदि जानेन्द्रियों को गोचर भले ही न 
हो; तो भी मन को गोचर हुए बिना उसकी उपासना होना सम्भव नहीं हे। 
उपासना कहते दे विन्तन, सनन, या ध्यान को | यदि चिन्तित वस्तु का कोई 
रूप न हो, तो न सही; परन्तु जब तक डसका अन्य कोई भी गुण मन को साहस 
न हो जाय, तब तक वह चिन्तन करेंगा ही किसका ! अतएवं उपनिपदों में 
जहाँ जहाँ अव्यक्त अर्थात्‌ नेत्रो से न दिखाई देनेवाले परमात्मा की ( चिन्तन, 
मनन, भ्यान ) उपासना बतलाई गई हैं, वहां वद्दों अव्यक्त परमेश्वर सगुण ही 
कल्पित किया गया दै। परमात्मा में काल्पित किये गुण उपासक के अधिकारा- 
नुसार न्यूनाबिक व्यापक या सात्त्विक होते हैं; ओर जिसकी जैसी निष्ठा हो, 
उसको बैसा ही फल भी मिलता है। छादोग्योपनिपद्‌ ( ३. १४ १ ) में कह्दा है, 
कि “ पुरुष ऋतुमय है। जिसका जैसा ऋतु (निश्चय ) हो, उसे मृत्यु के पश्चात 
वैसा ही फल भी मिलता हूँ।” और भगवद्गीता भी कद्दती है - “देवताओं की 
भक्ति करनेवाले देवताओं में ओर पितरों की भक्ति करनेवाले पितरों मे जा सिलते 
हैं? (गी ५ २७० ), अथवा “यो यच्छुद्ध/ः स एच स ?-जिसकी जसी श्रद्धा हो, उसे 
वेसी सिद्धि प्राप्त होती है (१७ ३ )। तात्पये यह है, कि उपासक के अधिकारभेद 
के अनुसार उपास्य अव्यक्त परमात्मा के गुण भी उपनिषदों में भिन्न मिन्न कहे 
गये हैं। उपनिषदों के इस प्रकरण को “विद्या? कहते हैं। विद्या ईबरप्राप्ति का 
(उपासनारूप ) मार्ग हे, ओर थह सार्ग जिस प्रकरण में बतछाया गया है, उसे भी 
“विद्या' ही नाम अन्त में दिया जाता हैं। शाण्डिल्यविद्या ( छा ३ १७४ ), पुरुष- 
विद्या (छा ३. १६, १७ ), पर्यकविद्या ( कौषी. १ ), प्राणोपासना ( कौपी २) 
इत्यादि अनेक प्रकार की डपासनाओं का वर्णन उपनिषदों में किया गया है, सार 
इन सब का विवेचन वेदान्तसूत्रों के तृतीयाभ्याय के तीसरे पाद सें किया गया 
हैं। इस प्रकरण में अव्यक्त परमात्मा का सगुण वर्णन इस प्रकार है, कि वह 
मनोमय, प्राणशरीर, भारूप, सत्यसकल्प, आकाजात्मा, सर्वकमो, सर्वकास, सर्वे- 
गन्ध और सवंरस है (छा ३. १४ २)। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में तो अन्न, प्राण, 
सन, ज्ञान या आनन्द - इन रूपों में भी परमात्मा की बढती हुई उपासना बत- 
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मुझे वैवस्वत (यम ) छोक मे असर कर दे ” (ऋ ५. ११३, ८ )। और, अर्वाचीन 
समय में इसी दृष्टि को स्वीकार कर के स्पेन्सर, कोन्ट 'प्रमभति केवल आधिभीतिक 
प्डित भी यही कहते है, कि “इस संसार में मनुष्यमात्र का नेतिक परम कर्तव्य 
है, कि वह किसी प्रकार के क्षणिक सुख में न फेंस कर वर्तमान और भावी 
भनुष्यजाति के चिरकालिक सुख के लिये उद्योग करे।” अपने जीवन के पश्चात्‌ 
के चिरकालिक कल्याण की अर्थात्‌ अम्रतत्व की यह कत्पना आई कहां से ! यदि 
कह, कि यह स्वभावसिद्ध हें; तो मानना पडेगा, कि इस नाशवान देह के सिवा 
और कोई अमृत वस्तु अवश्य है। और यदि कहे, कि ऐसी अमृत वस्तु कोई नहीं 
है; तो इमे जिस मनोद्ृत्ति की साक्षात्‌ अतीति होती है, उसका अन्य कोई कारण 
भी नहीं बतछाते बन पडता! ऐसी कठिनाई आ पडने पर कुछ आधिभौतिक 
पष्ठिडत यह उपदेश करते हैं, कि इन प्रश्नों का कभी समाधानकारक उत्तर नहीं 
मिल सकता । अतएूव इसका विचार न करके दृश्यसष्टि के पदाथा के गुणधर्भ के 
'परे अपने मन की दोंड कभी न जाने दो | यह उपदेश दे तो सरछ, परन्ठु मनुष्य 
के मन मे तत्त्वज्ञान की जो स्वाभाविक लालसा होती हैं, उसका ग्रतिरोध कौन 
ओर किस गकार से कर सकता है! और इस दुर्घर जिज्ञासा का यदि नाश कर 
डाले, तो फिर ज्ञान की वृद्धि हो केसे ! जब से मनुष्य इस प्र॒थ्वीतल पर उत्पन्न 
हुआ हूं, तभी से वह इस अश्न का विचार करता चछा आया है, कि “ सारी दृइय 
ओर नाशवान्‌ सृष्टि का मूलभूत अम्रत तत्त्व क्या है! ओर वह सुझे केसे प्राप्त 
होगा १! आधिभोंतिक शास्त्रों की चादे जेसी उन्नति हो; तथापि मनुष्य की अमत- 
तस्वसम्बन्धी ज्ञान की स्वाभाविक ग्रवृत्ति कमी कम होने की नहीं । आधिभौत्तिक 
आस्मों की चादे जेंसी वृद्धि हो; तो भी सारे आविभोतिक सृशष्टिविज्ञान को' बगल 
में दवा कर आध्यात्मिक तत्त्वज्ञान सदा उसके आगे ही दौडता रहेगा | दो-चार 
हजार वर्ष के पहले यही दशा थी, और अब पश्चिमी देशों में भी वही वात देख 
पडती है । और तो क्या; मनुष्य की चुद्धि की ज्ञानहालसा जिस दिन छटेी, 
उस दिन उसके विषय भे यदहदी कहना होगा, कि “स वे मुक्तोंष्थवा पश्चः ' | 
दिक्काल से अमयांदित, अम्गत, अनादि, स्व॒तन्त्र, सम, एक, निरन्तर, सेव 
व्यापी और निर्गंण तत्त्व के अस्तित्व के विषय में, अथवा उस निगुण तर से 
सूगुण स्ष्टि की उत्पत्ति के विषय में जेसा व्याख्यान हमारे प्राचीन उपनिषदों मे 
किया गया है, उससे अधिक सयुक्तिक व्याख्यान अन्य देशों के तत्वना थे अत्र 
त्तक नही किया दै। अर्वाचीन जर्मन तत्त्ववेत्ता कान्ट ने इस वात का स॒क्ष्म विचार 
किया हैं, कि मनुष्य को वाह्यस्ष्टि की विविधता या भिन्नता का ज्ञान एकता स॑ 
क्यों ओर केसे होता हैं? ओर फिर उक्त उपपत्ति को दी उसने अवाचीन शास्त्र 
की रीति से अविक स्पष्ट कर दिया है। ओर हेकेल यद्यपि अपन विचार म कान्ट से 
कुछ आगे बढ़ा है, तथापि उसके भी सिद्धान्त चेदान्त के आगे नहीं बढ़े ह। 
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निर्देश, आदेश या स॒त्न ही हो गया है; ओर बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में हीं उसका 
चार बार ग्रयोग हुआ है (बृह ३ ९. २६३ ४ ५ ४; ४ ४ २९, ४, ५ १५)। 
इसी प्रकार दूसरे उपनिषदों में भी परव्रह्मय के निगुंण ओर अचिन्ल् रूप का'वर्णन 
याया जाता हैं। जैसे “ यतो वाचो निवर्तन्ते अप्राप्य मनंसा सह  ( तेत्ति ९. ५ ); 
5 अद्वेस्य ( अदृश्य ), अग्माह्च ' (मु १.१.६), “न चश्ल॒षा गत्यते नापपि वाचा 
( मु $ १. < ) अथवा - ; 


उ 


अरब्दमस्पशम रूपमव्यय तथा रस नित्यसगन्धवच्च यत्‌। 
अनायनन्तं महतः पर ध्रुव निचाय्य तन्म्ृत्युम्नसात्पमुच्यते ॥ 


अर्थात्‌ वह परत्रद्म पश्महाभूतों के शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्ध - इन ,प्रॉच 
गुणों से रहित, अनादि, अनन्त और अव्यय है (कठ ३ १५; वे सू, 3 

५२ २-४० देखो )। महाभारतान्तगत शान्तिपवं में नारायणीय या भागवतधर्म 
के वर्णन मे भी भगवान्‌ ने नारद को अपना सच्चा स्वरूप अच्व्य, अप्रेय, अस्पृदय, 
निगगुंण, निष्कल ( निरवयव ), अज, नित्य, झाश्रत और निष्किय ” बतला कर 
कहा है, कि वही सृष्टि की उत्पत्ति तथा प्रलय करनेवाला न्रिगुणातीत परमेश्वर 


है, और इसी को ' वासुदेव परमात्मा ? कहते ह ( स भा. शा ३३९५ २१-३८ )। 


उपयुक्त वचनों से यह प्रकट होगा, कि न केवल भगवद्गीता मे ही, वरन्‌ 
महाभारतान्तगंत नारायणीय या भागवतथर्म में ओर उपनिपदों मे भी परमात्मा 
का अव्यक्त स्वरूप ही व्यक्त स्वरूप से श्रेष्ठ माना गया है, और यही अव्यक्त श्रेष्ठ 
स्वरूप वहाँ तीन प्रकार से वर्णित है; अर्थात्‌ समगुण, सगुण-निर्गण और अन्त में 
केवल निर्गुण । प्रश्न यह है, कि अव्यक्त और श्रेष्ट स्वरूप के उक्त तीन परस्पर- 
विरोवी रूपो का मेल किस तरह मिलाया जावें ! यह कद्दा जा सकता है, कि इन 
सीनो में से जो सगुण-निगुंण अर्थात्‌ उभयात्मक रूप है, वह सगृण से निगुंण मे 
( अथवा अन्य में ) जाने की सीढी या साधना है । क्योकि ( पहले सगुण रूप का 
ज्ञान होने पर ही ) धीरे वीरे एक एक गुण का द्याग करने से निर्मुण स्वरूप का अनु- 
भव हो सकता है; और इसी सीति से त्रह्मप्रतीक की बढती हुई उपासना उपनिषर्दों 
मे बतलाई गई है। उदाहरणाथे, तैत्तिरीय उपनिषद्‌ की भग॒वही में वरुण ने भृगु 
को पहले यद्दी उपदेश किया है, कि अन्न ही ब्रह्म हैं; फिर क्रम क्रम से प्राण, मन, 
विज्ञान और आनन्द - इन ब्रह्मरूपों का जान उसे करा दिया हैं ( तेत्ति ३ २-६ )। 
अथवा ऐसा भी कहा जा सकता है, कि गुणबोधक विशेषणों से नि्मुंण रूप का वर्णन 
करना असम्भव है। अतएव परस्परविरोधी विशेषणों से ही उसका वर्णन करना'पडता 
है। इस का कारण यह है, कि जब हम किसी वस्तु के सम्बव में 'दूर' वा 'सत्तः 
शब्दों का उपयोग करते हैं, तब हमें किसी अन्य वस्तु के समीप! या 'असत 
होने का भी अप्रत्यक्ष रूप से बोध हो जाया करता है। परन्तु यदि एक ही ब्रह्म 
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भी हक फोजी सिपाही हैं। इस अकार भिन्न भिन्न समय से ( एक के बाद 
दूसरे ) जो अनेक सस्कार हमारे मन पर होते रहते है, उन्हें हम अपनी 
स्मरप़शक्ति से याद कर एकत्र रखते हैं; ओर जब वह पदार्थसमूह हमारी दृष्टि 
के सामने आ जाता ई, तब उन सब भिन्न भिन्न सस्कारो का ज्ञान एकता झे रूप 
ई होकर इम कहने लगते हैं, कि हमारे सामने से 'फौज' जा रही है। इस सेना के 
ह 03000 पदार्थ का रूप देख कर हम निश्चय करते है, कि वह “राज? है। 
र 'फोज-सम्बन्धी पहले सस्क्रार को तथा (राजा-सम्बन्धी इस नतत 
सस्कार को एकत्र कर इस कह सकते हैं, कि यह “राजा की सवारी जा रहीं 
है । इसलिये कहना पडता है, कि सृष्टिज्ञान केवल इन्द्रियों से प्रत्यक्ष दिखाई 
देनेवाल्ा जड पदार्थ नहीं है; किन्तु इन्द्रियों के द्वारा मन पर होनेवाले अनेर 
सस्कारों या परिणामों का जो 'एकीकरण' “द्र॒ष्टा आत्मा ” किया करता है, उसी 
एकीकरण का फल ज्ञान है| इसीलिये भगवद्गीता में भी ज्ञान का लक्षण इस 
अकार कहा ह-  अविभक्त विभक्तेषु ! अर्थात्‌ जान वही है, कि जिससे विभक्ता 
या निरालेपन में अविभक्तता या एकता का बोघ हो* (गी १८ २० )। परतु 
इस विषय का यदि सूक्ष्म विचार किया जवि, कि इद्वियों के द्वारा मन पर जो 
जान, पड़ेगा, कि यद्यपि आँख, कान, नाक इत्यादि इचन्छ्रियो से पढार्थ के रूप, शब्द, 
गन्ध आदढि ग्रणो का ज्ञान हमें होता हैं। तथापि जिस पदार्थ में ये बाह्यग्रण है, 
उसके आन्तरिक स्वरूप के विषय में हमारी इन्द्रियोँ हमें कुछ भी नहीं बतछा 
सकतीं । हम यह देखते हैं सह्दी, कि “गीली मिट्टी ” का घडा बनता है; परन्‍्तु 
यह नही जान सकते, कि जिसे हम ' गीली मिट्टी ” कहते हैं, उस पदार्थ का यथार्न 
तास्विक स्वरूप क्या हैं। चिकनाई, गीलापन, मछा रग या गोछाकार ( रूप ) 
इत्यादि गण जबे इन्द्रिया क्रे द्वारा मन को पथक्‌ हथक्‌ भाल्म द्दो जाते ह, तब 
उन स़सकारों का एकीकरण करके 'द्रष्टा' आत्मा कहता हद, कि “ यह गीली निश्टी 
है; ” और आगे इसी द्रष्टा की (क्योंकि यह मानने के लिये कोड कारण नहीं, 
कि द्रव्य का तास्विक रूप बदल गया ) गोल तथा पोछी आकृति या रूप, 
ठन ठन आबाज और सूखापन इत्यादि गुण जब इन्द्रियों के द्वारा मन को 
मातम हो जाते हैं, तन आत्मा उनका एकीकरण करके उसे “'घडा” कहता ह। 
साराच्, सारा भेद “रूप या आकार ! में ही होता रहता है। और जब इन्ही ग॒णो 
के सरकारों को ( जो मन पर हुआ करते हैं ) द्रष्ट' आत्मा एकत्र कर लेता ६, 
तब ग्ुक ही तात्विक पदार्थ को अनेक नाम आस्त हो जाते है । इसका सब से सरल 
उदाहरण समुद्र और तरग का या सोना और अलकार का दें। क्योंकि इत 
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अध्यात्स स्र्५ 


है, कि प्रकृति के गुणों से * मोह में फैंस कर मूखे छोग (अव्यप्त और निम्मुण ) 
आत्मा को ही कर्ता मानते हैं? ( गी. ३. २७-२५ ); किन्तु ईश्वर तो कुछ चहीं 
_ करता । लोग केवल अज्ञान से धोखा खाते हैं (गी ५. १५ )। अर्थात्‌ भगवान ने 
स्पष्ट शब्दों में यह उपदेश किया हे, कि यद्यपि भव्यक्त आत्मा या परमेश्वर वस्तुत- 
निर्गुण है (गी १३. ३१ ), तो भी लोग उस पर मोह! या 'अज्ञान! से कर्तृत्व आदि 
गुणों का अध्यारोप करते हैं; और उसे अव्यक्त सगुण बना देते हैं (गी, ७, २४ ) 
ऊष्त विवेचन से परमेश्वर के स्वरूप के “विषय' में गीता के ये ह्वी सिद्धान्त माहम द्ोते 
है +- (१ ) गीता में परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप का यद्यपि बहुत-सा वर्णन है, तथापि 
परमेश्वर का मूल और श्रेष्ठ स्वरूप निर्युण तथा अव्यक्त ही है; और मनुष्य मोह 
था अज्ञान से उसे सगुण मानते हैं, (२ ) साख्यों की प्रकृति या उसका व्यन्त 
फेलाव - यानी अखिल ससार - उस परमेश्वर की माया है, और ( ३ ) साख्यो 
का पुरुष यानी जीवात्मा यथार्य में परमेश्व ररूपी, परमेश्वर के समान ही निर्गुण 
ओऔर अकर्ता है; परन्तु अज्ञान के कारण लोग उसे क्ता मानते हैं | वेदान्तशानत्त के 
सिद्धान्त भी ऐसे ही हूं, परन्तु उत्तर-वेदान्त-गन्यों में इन सिद्वान्तों को बतलाते समय 
भाया और अविद्या में कुछ भेद किया जाता हँ। उदाहरणार्थ, पचढशी से पहले 
यह बतलाया गया हैं, कि आत्मा और परब्ह्म दोनो मे एक ही यानी ब्रद्मस्व॒रूप 
हैं। ओर यह चित्स्वरुपी ब्रह्म जब साया में प्रतिविम्बित होता है, तब सत््वरजतम- 
गुणमयी (साख्यों की मूल ) प्रकृति का निर्माण होता है। परन्तु आगे चल कर इस 
माया के द्वी दो भेद - 'माया' और 'अविद्या? - किये गये हैं। और यह बतलाया 
गया है, कि जब माया के तीन गुणों में से 'छुद्ध' सत्त्गुण का उत्कर्ष होता है, 
तब उसे केवल माया कहते दें; और इस माया में प्रतिविम्बित होनेवाले ब्रह्म को 
सगुण यानी व्यक्त ईश्वर ( हिरण्यगर्भ ) कहते हैँ। और यदि यही सत्त्व घुण 
अगुद्ध' हो, तो उसे “अविद्या' कहते हैं, तथा उस अविग्ा में प्रतिबिम्बित ब्रह्म 
को 'जीव' कहते हूं ( पच. १ १५-१७ )। इस दृष्टि से, यानी उत्तरकालीन वेदान्त 
की दृष्टि से देसे, तो एक ही माया के स्वरूपत- दो भेद करने पडते हैं-अर्थात 
परतट्म से “ व्यक्त ईश्वर ” के निर्माण होने का कारण साया और “जीव' के नियाण 
होने का कारण अविद्या मानना पडता ह। परन्तु गीता में इस प्रकार का भेद नहीं 
किया गया है। गीता कहती हे, कि जिस माया से स्वय भगवान्‌ व्यक्त रूप यानी 
सगुण रूप धारण करते हैं (७ २० ), अथवा जिस माया के द्वारा अध्धा अक्वाते 
अर्थात्‌ सृष्टि की सारी विभतियों उनसे उत्पन्न द्वोती हैं (४ ६ ), उसी माया के 
अज्ञान से जीव मोहित होता है ( ७ ४-१५ )। “अविया' शब्द गीता में ऋहदीः 
भी नहीं आया है; और ख्ेताश्वतरोपनिषद्‌ में जहाँ वह शब्द आया है, वहाँ 
उसऊा स्पष्टीकरण भी इस अकार किया है, कि माया के प्रपण्च को ही 'अविद्या' 
कहने ह' ( श्वेता ५ १)। अतएव उत्तरकालीन वेदान्तग्रन्थों में केवल निरूपण- 
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निकलता है, कि पत्थर, मिद्ठी, चॉंदी, लोहा, लकडी इत्यादि अनेक नामरूपात्मक 
पदार्थ, जो नजर आते हे, सब किसी एक ही द्रव्य पर भिन्न भिन्न नामरूपो का 
मुलम्मा या गिलट कर उत्पन्न हुए हैं; अर्थात्‌ सारा भेद केवल नामरूपों का है, 
मुलद्रव्य का नहीं। भिन्न मिन्न नामरूपों की जड' मे एक ही द्रव्य नित्य निवास 
करता हँ। सब पदार्या में इस प्रकार से नित्य रूप से सदेव रहना ” - सस्क्ृत में 
सत्तासामा न्यत्व” कहलाता हें । 

वेदान्तशासत्र के उक्त सिद्धान्त का ही कान्ट आदि अवांचीन पश्चिमी तत्व- 
ज्ञानियों ने भी स्वीकार किया हैं। नामरूपात्मक जगत्‌ की जड में नामरुपों से 
भिन्न, जो कुछ अदृ्य नित्य द्रव्य है, उसे कान्ट ने अपने ग्रन्थ में 'वस्तुतत्त्व' कहा 
हैं; ओर नेत्र आदि इन्द्रियो को गोचर होनेवाले नामरूप को “बाहरी दृश्य ' कहा 
हू ।* परन्तु वेदान्तशास्र मे निद्य बदलनेवाले नामरूपात्मक दृश्य जगत को 
“िथ्या? या “नाशवान्‌” ओर मूल्द्रव्य को सत्य” या अमृत! कहते हैं। सामान्य 
लोग सत्य की व्याख्या यों करते हैं, कि ' चक्ष॒व सत्य ! अर्थात्‌ जो आँखों से दीख 
पडे वही सत्य हैं; और व्यवहार में भी देखते हैं, कि किसी ने स्वप्न मे लाख रुपया 
था लिया अथवा लाख रुपया मिलने की वात कान से घुन ली, तो इस स्वप्न की 
बात मे ओर सचमुच राख रुपये की रकम के मिल जाने में बडा भारी अन्तर 
रहता हैं। इस कारण एक दूसरे से सनी हुई और आँखो से अल्यक्ष देखी हुई - 
इन दोनो वार्तों में किस पर अधिक विश्वास करें ! ओंखो पर था कानों पर! इसी 
दुविधा को मेटने के लिये बृहदारण्यक उपनिषद (५ १४ ४) में यह “ चश्ल॒वे 
सत्य ” वाक्य आया है । किन्तु जिस शास्त्र में रुपये खोटे होने का निश्चय “रुपये” 
की गोलमोलछ सूरत और उसके प्रचलित नाम से करना है, वहाँ सत्य की इस सापेक्ष 
व्याख्या का क्या उपयोग होगा ! हम व्यवहार में देखते है, कि यदि किसी की 
बातचीत का ठिकाना नहीं हैं; और यदि वद्द घण्टे घण्टे में अपनी वात बदलने 
लगा, तो लोग उसे झठा कहते है। फिर इसी न्याय से “रुपये” के नामहूप को 
( भीतरी द्रव्य को नहीं ) खोदा अथवा झठा कहने में क्या हानि ६१ क्योकि 
रुपये का जो नामहप आज इस घडी है, उसे दूर करके, उसके बढले “करधनी 
या 'कठोरे' का नामरुप उसे दूसरें ही दिन दिया जा सकता दे। अथात्‌ हम 
अपनी आओखों से देखते हे, कि यह नामरूप इमेग्ा बदलता रहता ह- निलता 
कहाँ है ! अब यदि कहें, कि जो आँखों से दीख पडता हैं, उसके सिवा अन्य कुछ 
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कान्ट ने अपने 0७/0५४७० ० ?पा'8 रि०8807 नामक यन्थ में यह विचार 
किया है। नामख्पात्मक ससार की जड़ में जो द्रव्य है, उसे उसने 'डिंग आद क्षिश? 
(7)78 27 8ंण-फ्रा३ 70 4(४४) कहा है, और हमने उसी का मापान्तर वस्तुतत्त! 
किया है। नामरूपो के बाहरी दृश्य को कान्‍्ट ने 'एरशायडग' (स्रिहशाशापए्रा8-४॥ए6 
४9708 ) कहा हैं। कान्ट क्ट्ठता है, कि वस्तुतक्त अन्ञेय है। 


अध्यात्म श्र 


सगुण कैसे हुआ | क्योकि साख्य के समान वेढान्त का भी यह सिद्धान्त है, के 
जो ब्रर्ततु नही हे, वह हो ही नहीं सकती; ओर उससे, “जो वस्तु हैं” उसको 
कभी उत्पत्ति नही हो सकती | इस सिद्धान्त के अनुसार निर्गुण ( अर्थात्‌ जिस 
में गुण नही उस ) ब्रह्म से सगुण सृष्टि के पदार्थ ( कि जिन में गुण हैं ) उत्पन्न 
हो नहीं सकते। तो फिर सगुण आया कहों से । यदि कहूँ कि सगुण कुछ नहीं 
है, ते वह प्रत्यक्ष दृष्टिगोचर है। ओर यदि निगुंण के समान सगुण को भी सत्य 
मानें, तो हम देखते हैं, कि इन्द्रियगोचर होनेवाले शब्द, रुपर्श, रूप, रस आदि 
सब गुणों के स्वरूप आज एक हैं, तो कल दूसरे द्वी-अर्थात्‌ वे नित्य परिवर्तनशील, 
होने के कारण नाशवान, विकारी आर अश्षाइवत हैं। तब तो ( ऐसी कन्पना 
क्ररके कि परमेश्वर विभाज्य है ) यही कहना होगा, कि ऐसा सगुण परमेश्वर भी 
परिवतेनशील एवं नाशवान्‌ है। परन्तु जो विभाज्य और नाशवान्‌ होकर 
सूष्टि के नियमो की पकड में नित्य परतत्र रहता है, उसे परमेश्वर ह्वी केसे कहें! 
साराण, चाहे यह मानो, कि इद्वियगोचर सारे सगुण पदार्थ पश्चमहाक्षतों से 
निर्मित हुए हैं, अथवा साख्यानुसार या आधिभौतिक दृष्टि से यह अनुमान कर 
लो, कि सारे पदार्थों का निर्माण एक ही अव्यक्त सगुण मूलप्रक्ाति से हुआ है। किसी 
भी पक्ष का स्वीकार करो; यह बात निर्विवाद सिद्ध हैं, कि जब तक नाशवान्‌ 
गुण इस मूलप्रकृति से सी छूट नहीं गये हैं, तब तक पड्चमहाभ्तों को या प्रकृति- 
रूप इस सगुण मूल पदार्थ को जगत्‌ का अविनाशी, स्वतन्त्र और अम्गत तत्त्व कह 
सकते । अतएव जिसे प्रकृतिवाद का स्वीकार क़रना है, उसे उचित है, कि वह या 
तो यद्द कहना छोड दे, कि परमेश्वर नित्य, स्वतत्र और अम्रतरूप है, या इस बात 
की खोज करे, कि पठचमहासूर्तों के परे अथवा सगुण प्रकृति के भी परे और कीन- 
सा तत्त्व है। इसके सिवा अन्य कोई मार्ग नहीं है। जिस प्रकार झूगजल से प्यास 
नही बुझ्नती, या बालू से तेल तहीं निकलता, उसी प्रकार प्रत्यक्ष नाशवानू वस्तु से, 
अझतत्व की प्राप्ति की आशा करना भी ब्यर्थ हैं। और इसीलिये याज्ञवल्क््य ने 
अपनी स्त्री मैत्रेयी को स्पष्ट उपदेश किया है, कि चाद्दे जितनी सपत्ति क्‍यों न प्राप्त 
हो जावे, पर उससे अम्गतत्व की आशा करना व्यर्थ है-“ अम्ृतत्वस्य तु नाभास्ति 
वित्तेत” (बृह, ९.४ २)। अच्छा, अब यदि अम्रतत्व को मिथ्या कहें; तो, 
मनुष्यों की यह स्वाभाविक इच्छा दीख पडती है, कि वे किसी राजा से मिलनेवाले 
पुरसुकार या पारितोषिक का उपभोग न केवल अपने लिये वरन्‌ अपने पुन्नपोत्रादि 
के लिये भी - अर्थात्‌ चिरकाल के लिये-करना चाहते हैं। अथवा यह भी देखा 
जाता है, कि चिरकाल रहनेवाली या शाश्वत कीर्ति पाने का जब अवसर जाता 
है, तब सनुष्य अपने जीवन की भी परवाह नहीं करता । ऋग्वेद के समान अत्यत 
आचीन अन्यों सें सी पूव-ऋषियों की आ्रर्थना है, कि “हे इन्द्र | तू हमें 'असित 
श्रव अर्थात्‌ अक्षय कीति या धन दे ? ( ऋ. १. ५, ७ ), अथवा “हे सोम ! तू 
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उसका प्रयोजन नहीं हं। स्मरण रहे, कि तात्तिक द्रव्य तो सदेव 'सत्य” हे। 
वेदान्ती यह्दी देखता है, कि पदार्थसात्र के नामरूपात्मक आच्छादन के नीचे मूल 
कोन-सा तत्त्व हूँ; ओर तत्वज्ञान का सच्चा विषय हैं भी यही। व्यवहार में यह 
अत्यक्ष देखा जाता है, कि गहना गढवाने में चाहे जितना मेहनताना देना पढ़ा 
हों; पर आपत्ति के समय जब उसे बेचने के लिये सराफ की दूकान पर छे जाते 
हैं, तव वह साफ साफ कह देता हैं, कि “मे नहीं जानना चाहता, कि 
गहना गढवाने में तोले पीछे क्या उजरत देनी पडी हैं। यदि सोने के चलत्‌ भाव 
में बेचना चाहो, तो हम ले लेंगे | ” वेदान्त की परिभाषा में इसी विचार को 
इस ढेँग से व्यक्त करेंगे ;- सराफ को गहदना मिथ्या और उनका सोना 
भर सत्य दीख पड़ता है। इसी ग्रकार यदि किसी नये मकान को बेचें, 
तो उसकी सुन्दर बनावट (रूप ) ओर ग्रश्जाइम की जगह (आजक्ति ) 
बनाने मे जो खर्च लगा होगा, उसकी ओर खरीददार जरा भी व्यान नहीं देता । 
वह कहता है, कि इंट-चुना, लकडी-पत्थर और मजदूरी की लागत में यदि वेचना 
चाहो, तो बेच डालो । इन दृष्टान्तों से वेदान्तियों के इस कथन को पाठक भली 
भाँति समझ जावेंगे, कि नामरूपात्मक जगत्‌ मिथ्या है; और ब्रह्म सत्न हैं। “ द्थ्य 
जगत्‌ मिथ्या हैं? इसका अर्थ यह नहीं, कि वह आँखों से दीख ही नहीं पडता । 
किन्तु इसका ठीक ठीक अर्थ यद्दी है, कि वह ऑर्खों से तो दीख पड़ता हैं; पर एक 
ही द्वव्य के नामरूप-भेद के कारण जगत्‌ के बहुतेरे जो स्थलकृत अथवा कालक्षत 
दृश्य हैं, वे नाशवान्‌ हैं; और इसी से मिथ्या है। इन सब नामरूपात्मक इृश्यों के 
आच्छादन मे छिपा हुआ सदैव वर्तमान, जो अविनाशी ओर अविकारी द्रव्य है, वही 
नित्य और सत्य है। सराफ को कडे, कड़गन, गरुड्ज ओर अऑंगूठियों खोटी जचती 
हैं। उसे सिर्फ उनका सोना सच्चा जेँचता हैं। परन्तु सृष्टि के खुनार के कारसाने से 
मूल में ऐसा एक ह्व्य दे, कि जिसके भिन्न भिन्न नामरूप दे कर सोना, चेंदी, 

लोहा, पत्थर, लकडी, हवा-पानी आदि सारे गहने गढवाये जाते ई। इसलिये 
सराफ की अपेक्षा वेदान्ती कुछ और आगे बढकर सोना, चोंदी या पत्थर अश्ाते 
नामरुपो को जेवर के ही समान मिथ्या समझ कर सिद्धान्त करता हूँ, कि इन 
सब पदार्थों के सल में जो द्रव्य अर्थात्‌ वस्तुतत्तत' मोजूद हैं, वहाँ सचा अधथात 
अविकारी सत्य है। इस वस्तुतत््व में नामरूप आदि कोई भी गुण नहां ढह। इस 
कारण इसे नेत्र आदि इद्धवियोँ कभी भी नहीं जान सकती। परन्तु अखा स न 
दीख पडने, नाक से न झूँघे जाने अथवा हाथ से न टटोंले जाने पर भी डांद 
से निश्रयपूर्वक अनुमान किया जाता हैँ, कि अव्यक्त रूप से वह होगा अवगस्य हा ! 
न केवल इतना ही; बाल्कि यह भी निश्चय करना पडता दे, कि इस जगत मे कमा 
भी न बढलनेवाला कुछ * है, वह यहीं सत्य वस्तुतत्त्व है। जगत का चले 
सत्य डसी को कहते हैं । परन्तु जो नासमझ - विदेशी और कुछ स्वदेशी पण्टित- 
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शेपनहर का भी यही हाल हैं। लेटिन भाषा मे उपनिषदों के अनुवाद का अध्य- 
यन उसने किया था-और उसने यह वात भी लिख रखी' है, कि “ससार के 
साहिद्य मे अत्युत्तम ” इन ग्रन्थों से कुछ विचार मैने अपने ग्रन्थों मे लिये हू ९ इस 
छोटे-से ग्रन्थ में इन सब बातो का विस्तारपूर्वक निलपण करना सम्भव नहीं, 
कि उक्त गम्भीर चिचारों और उनके सावकबाधक प्रमाणों मे, अथवा वेदान्त 
के सिद्धान्तों और कान्ट प्रश्माति पश्चिमी तत्त्वजों के सिद्धान्तों मे, समानता 
कितनी दे ओर अन्तर कितना हद। इसी प्रकार इस बात की भी विस्तार से चर्चा 
नहीं कर सकते, कि उपनिषद्‌ और वेदान्त-स्रत्र जेंसे प्राचीन ग्रन्थों के वेदान्त में 
ओऔर तदुत्तरकालीन ग्रन्थों के वेदान्त में छोटे-मोटे भेद कान-कोनसे ह। अतएव 
भगवद्ञता के अध्यात्मसिद्धान्तों की सत्यता, महत्व और उपपात्ति समझा देने 
के लिये जिन जिन वातों की आवश्यकता है, सिर्फ उन्हीं बातो का- यददों 
दिग्दर्शन किया गया है; और इस चर्चा के लिये उपनिषद्‌, वेदान्त-सूच्र और 
उसके ज्ञाकरमाष्य का आधार श्रधान रूपसे लिया गया है। प्रकृति-पुरुषरूपी 
साख्योतक्त द्वेत के परे क्या है - इसका निर्णय करने के लिये केवल द्रष्टा ओर 
इश्यसष्टि के द्वेतमेद पर ही ठहर जाना उचित नहीं। किन्तु इस बात का भी 
सूक्ष्म विचार करना चाहिये, कि द्रश्य पुरुष को वाह्मस॒ाध्टि का जो ज्ञान होता' है, 
उसका स्वरूप क्या हे! वह ज्ञान किससे होता दे ओर किसका होता हे! 
बाह्मसृष्टि के पदार्थ मनुष्य को नेत्रों से जैसे दिखाई देते हे, वेसे तो वे गुण पशुओं- 
को भी दिखाई देते हैं। परन्तु मनुष्य में यह विशेषता है, कि आँख, कान इत्यादि 
ज्ञानेन्द्रियों से उसके मन पर जो सस्कार हुआ करते है, उनका एकीकरण करने 
की शक्ति उसमे है, ओर इसी लिये बाह्यसृष्टि के पदार्थमात्र का ज्ञान उसको हुआ 
करता है। पहले क्षेत्र-क्षेत्रशविचार मे वतला चुके है, कि जिस एकीकरणशक्ति का 
फल उपर्युक्त विशेषता है, वह शक्ति सन और बुद्धि के भी परे है - अर्थात्‌ वह 
आत्मा की जक्ति है। यह बात नद्दी, कि किसी एक दी पदार्थ का ज्ञान उक्त 
रीति से होता हो; किन्तु राशि के भिन्न भिन्न पदार्थों में कायेकारणभाव आदि 
जो अनेक सम्बन्ध हैं - जिन्हें हम सृष्टि के नियम कहते है - उनका ज्ञान भी 
इसी प्रकार हुआ करता है। इसका कारण यद्द है, कि यद्यपि हम भिन्न भिन्न 
पदार्थों को दृष्टि से देखते हैं, तथापि उनका कारयेकारणसम्बन्ध प्रत्यक्ष इृष्टिगोन्चर 
नहा होता; किन्तु हम अपने मानसिक व्यापारों से निश्चित किया करते हैं। 
उदाहरणार्थ, जब कोई एक पदार्थ हमारे नेत्रों के सामने आता है, तबः उसका 
रूप और उसकी गति देख कर हम निश्चय करते है, कि यह एक “फौजी 
सिपाही ” है, और यही सस्कार मन में बना रहता है। इसके वाद जब कोई 
दूसरा पदार्थ उसी रूप और गति में दृष्टि के सामने आता है, तब वहीं सातसिक 
क्रिया फिर शुरू हो जाती हैं, ओर इमारी बुद्धि का निश्चय हो जाता हैं, कि वह 
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लगाना हो, उसको अपनी दृष्टि इन सब आधिभोंतिक अर्थात्‌ नामरूपात्मक शात्रों 
से पहुँचानी चाहिये। और यही अर्थ छान्दोग्य उपनिषद्‌ मे सातवें अध्याय के 
आरभ की कथा मे व्यक्त किया गया है। कथा का आरम्भ इस अकार है ;- नारद 
ऋषि सनत्कुमार अर्थात्‌ स्कन्द के यहाँ जा कर कहने छंगें, कि “ मुझे आत्मज्ञान 
बतलाओं * तब सनत्कुमार बोले, कि ' पहले बतलाओ, तुमने क्या सीखा है, फिर 
में बतलाता हूँ। ” इस पर नारद ने कहा, कि ' मेंने इतिहास-पुराणरूपी पॉचवे 
चेदसहित ऋग्वेद अ्रभृति समग्र वेद, व्याकरण, गणित, तकेशास््र, काल्शास्र, 
सभी बेदांग, धर्मशास्र, भतविद्या, क्षेत्रविद्या, नक्षत्रविद्या, ओर सर्पदेवजनाविया- 
प्रभाति सब कुछ बढा हें। परन्तु जब इससे आत्मज्ञान नहीं हुआ, तब क्षरे 
तुम्हारे यहाँ आया हूँ। इसको सनत्कुमार ने यह उत्तर दिया, कि “तूने जो 
कुछ सीखा है, वह तो सारा नामरूपात्मक है। सच्चा अह्म इस नामबद्म से बहुत 
आगे है; ” और फिर नारद को क्रमशः इस प्रकार पहचान करा दीं, कि इस 
नामरूप के अर्थात्‌ साख्यो की अव्यक्त अकृृति से अथवा वाणी, आशा, सर्प, 
सन, बुद्धि (ज्ञान ) ओर आण से भी परे एवं उनसे वढ-चढ कर जो ढ, बंदी 
परमात्मरुपी अम्तततत्त्व हैं । 
यहों तक जो विवेचन किया गया, उसका तात्पर्य यह है, कि यद्यपि ननुष्य 
की इन्द्रियों को नामरूप के अतिरितक्त ओर किसी का भी अद्यक्ष जान नहा हाता 
है, तो भी इस अनित्य नामरूप के आच्छावन से ढैँका हुआ लेकिन अंखिा से न 
दीख पडनेवाला अर्थात्‌ कुछ-न-कुछ अव्यक्त नित्य द्रव्य रहना ही चाहिये; 
और इसी कारण सारी सृष्टि का जान हमें एकता से होता रहता हें। जा कुछ 
ज्ञान होता है, सो आत्मा को द्वी होता दू। इसलिये आत्मा ही ज्ञाता गानी 
जाननेवाला हआ | और इस ज्ञाता को नामरूपात्मक स्टष्टि का हो जान हता हैं) 
अतः नामरूपात्मक वाह्यख्शि ज्ञात हुई (मं. भा शा. ३०६ ४० ) और उस 
नामरूपात्मक सृष्टि के मूल से जो कुछ वस्व॒ुतत््व है, वही नेय ह। इसा दया: 
करण को सास कर भगवद्वीता ने ज्ञाता को क्षेत्रन आत्मा ओर नैय को हन्द्रया- 
तीत नित्य परअह्मय कहा हैं (गी. १३. १९-१७ )। और फिर आगे ज्ञान के 
तीन भेद करके कहा है, कि भिन्नता या नानात्व स जा खसष्टिज्ञान होता ह, ठेवा 
इस नानात्व का जो ज्ञान एकत्वरूप से होता हे, वह सात्विक ज्ञान ६ (गी १८ 
१ )। इस पर कुछ छोग कहते हैं, कि इस श्रकार नाता, ज्ञान आर जझेय 
का तीसरा भेद करना ठीक नहीं है। एवं यह मानने के लिये हमारे पाल एुछ 
भी अमाण नहीं दै, कि हमें जो कुछ ज्ञान होता हैं, उसकी अपेक्षा जगत म आर 
भी कुछ है। गाय, घोड़े अम्रति जो बाह्य वस्ठुएँ हमें दरख पठती है, वह ता जाने 
ही है; जो कि हमें होता हैं। और यद्यपि यह ज्ञान सत्य 6, तो भी यह वतलान 
के लिये ( कि वह ज्ञान है काहे का ) हमारे पास जान को छोड और कोई सागे 
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दोनों उदाहरणों में रइग, गाठपन-पतलापन, वजन आदि गण एक ही से रहते 
हैं; ओर केवल रूप ( आकार ) तथा नाम ये ही दो गुण बदलते रहते हैं। इसी- 
लिये वेदान्त मे ये सरल उदाहरण हमेशा पाये जाते हं। सोना तो एक पदार्य 
है, परतु भिन्न भिन्न समय पर बदलनेवाले उसके आकारों के जो सस्कार इद्रियों के 
द्वारा मन पर होते हैं, उन्हे एकत्र करके द्रष्टा' उस सोने को ही - कि जो तात्विक 
दृष्टि स ही मूल पदार्थ हैं - कभी 'ऋडा', कभी “अग्रठी' या कभी पचलडी”, पहुंची 
ओर “ कड्गन ? इत्यादि भिन्न भिन्न नाम दिया करता है। भिन्न भिन्न समय पर 
प्रदार्थों को जो इस प्रकार नाम दिये जाते है, उन नासो को ( तथा पदायों की 
जिन भिन्न भिन्न आकृतियों के कारण वे नाम बदलते रहते हे, उन आकृतियों 
को ) उपनिपदो में 'नामरूप? कहते हें, और इन्हीं मे अन्य सब गुणो का 
भी समावेश कर दिया जाता है (छा. ६ ३ और ४; वृ १ ४ ७ )। ओर 
इस अकार समावेश होना ठीक भी हूँ। क्योकि फोई भी गण लीजिये, उसका 
कुछ-न-कुछ नाम या रूप अवद्य होगा । यद्यपि इन नामरूपों में प्रतिक्षण पारिवर्तन 
होता रहें, तथापि कहना पटता है, कि- इन नामरूपों के मूल से आवारकभ्षत 
कोई तत्त्व या द्रव्य है, जो इन नामस्पों से भिन्न हैं; पर कभी बदलता नहीं - 
जिस ग्रकार पानी पर तरडरगें होती हैं, उसी प्रकार ये सब नामरूप किसी एक 
ही मूलठ्व्य पर तरड्मों के समान हैं। यह सच है, कि हमारी इन्द्रियाँ नामरूप 
के अतिरिक्त और कुछ भी पद्दचान नहीं सकर्ती। अतएव इन इन्द्रियों को उस 
मूलद्रव्य का ज्ञान होना सम्भव नहीं, कि जो नामरूप से भिन्न हो, परन्तु उसका 
आवारसूत हैं। परन्तु सारे ससार का आवारमत यद्द तत्त्व भले ह्वी अव्यक्त हो; 
अर्थात्‌ इन्द्रियों से न जाना जा सके, तथापि हमको अपनी बुद्धि से यही निश्चित 
अनुसान करना पडता है, कि वह सत्‌ है - अर्थात्‌ वह सचमुच सर्व काल सब 
नामरूपों के मूल में तथा नामरूपों में भी निवास करता हें; और उसका कभी 
नाश नहीं होता। क्योंकि यदि इन्द्रियगोचर नामरूपों के अतिरिक्त मूलतत्त्व को 
कुछ माने ही नहीं, तो फ़िर “कडा', 'कट्टगन' आदि भिन्न भिन्न पदार्य हो जावेगे । 
एवं इस समय हमें जो यह ज्ञान हुआ करता है, कि “वे सब एक ही वातु के 
( सोने के ) बने हैं ', उस ज्ञान के लिये कुछ भी आधार नहीं रह जावेगा। ऐसी 
अवस्था में केवल इतना द्वी कहते बनेगा, कि यह्द 'कडा' है, यह “कड्गन! है। 
यद्द कदापि न कह सकेंगे, कि कडा सोने का हे, ओर कड्गन भी सोने का हैं। 
अतएव न्यायतः यह सिद्ध होता है, कि “' कडा सोने का है ?, " कइ्टगन सोने का 

है, ' इत्यादि वाक्यों में 'ह' शब्द से जिस सोने के साथ नामरूपात्मक “कड़े 

ओर “कड्गन! का सम्बन्ध जोडा गया है, वह सोना केवल शश्मश्शगवत्‌ अभावरूप 

नहीं है। किन्तु वह उस द्र॒व्याश का ही बोघधक हं, कि जो सारे आशभ्रपणों रा 


आधार ह | इसी का उपयोग खा्टि के सारे पदार्थों में करें, तो यह सिद्धान्त 
गा र, १५ 
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कि स्रृष्टि का ज्ञान होने के लिये यद्यपि मनुष्य की बुद्धि का एकीकरण आवश्यक 
है, तथादि बुद्धि इस ज्ञान को सर्वथा अपनी ही गोठ से - अर्थात्‌ निराधार था 
ब्रिलकुल नया नहीं उत्पन्न कर देती। उसे र्ष्टि की बाह्य वस्तुओं की सदेव अपेक्षा 
रहती हं। यहाँ कोइ ग्रश्न करे, कि “ क्योंजी। शकराचार्य एक वार वाह्मसष्टि 
को मिथ्या कहते हैं; ओर फिर दूसरी बार बॉंद्धों का खण्डन करने में उसी 
बाह्यसष्टि के अस्तित्व को 'द्रष्टा! के अस्तित्व के समान ही सत्य ग्रतिपादन 
करते हं। इन बे-मेल वातों का मिलान होगा कैसे!” पर इस अ्रश्न का उत्तर 
पहले ही बतछा चुके दे। आचार्य जब बाह्मस्तष्टि को 'मिथ्या या असत्य 
कहते है, तब उसका इतना ही अर्थ समझना चाहिये, कि वाह्मस्ष्टि का दृश्य 
नामरूप असलत्य अर्थात्‌ विनाशवान्‌ हैं। नामरूपात्मक बाह्य द॒इय मिथ्या बना रहे! 
पर उससे इस सिद्धान्त में रत्ती भर भी आँच नहीं लगती, कि उस वाह्यस्ृष्टि के 
मूल में कुछ-न-कुछ इन्द्रियातीत सत्यवस्तु है। क्षेत्रक्षेत्रजविचार में जिस प्रकार 
यह सिद्धान्त किया हैं, कि देहेड़्िय आदि विनाशवान नामरूपों के मूल में 'क्ोई 
नित्य आत्मतत्त्व हैं; उसी प्रकार कहना पडता है, कि नामरूपात्मक वाह्मसष्टि के 
मल में भी कुछ-न-कुछ नित्य आत्मतत्त्व हैं। अतएव वेदान्तशास्त्र ने निश्चित 
किया है, कि देहेन्द्रियों ओर बाह्यस्ष्टि के निशिदिन बदलनेवाले अर्थात्‌ मिथ्या 
दृश्यों के मुल में - दोनों ही ओर - कोई निद्य भर्थात्‌ सत्य द्रव्य छिपा हुआ हे। 
इसके आगे अब ग्रश्न होता है, कि दोनों ओर जो थे नित्य तत्त्व है, वे अलग 
अलग है या एकरूपी हें! परन्तु इसका विचार फिर करेंगे। इस मत पर भौंके 
ब्ेमौके इसकी अर्वाचीनता के सम्बन्ध में जो आक्षेप हुआ करता है, उसीका 
थोडा-सा विचार करते है । 
कुछ लोग कहते हे, कि बॉद्धों का विज्ञानवाद यदि वेदान्तशास््र को सम्मत 
नही है, तो श्रीशकराचार्य के मायावाद का भी तो प्राचीन उपनिषदों में वर्णन 
नहीं है; इसलिये उसे भी वेदान्तशासत्र का मूलभाग नहीं मान सकते। श्रीक्षकरा- 
चार्य का मत - कि जिसे मायावाद कहते हैं - यह हैं, कि वाह्यराश्टि का आँखों 
से दीख पडनेवाला नामरूपात्मक स्वरूप मिथ्या हैं। उसके मृल में जो अव्यय 
ओर नित्यद्र॒ब्य है, वही सत्य हूँ। परन्तु उपनिषदों का मन लगा कर अध्ययन 
करने से कोई भी सहज ही जान जावेगो, ॥के यह आल्षेप निराधार हैँ। यह 
पहले ही बतला चुके दे, कि 'सत्य'ं झठद का उपयोग साधारण व्यवहार मे 
ओंखों से अत्यक्ष दीख पडनेवाली वस्तु के लिये किया जाता हं। अतः सत्य 
शब्द के इसी श्रचलछित अर्थ को ले कर उपनिषदों मे कुछ स्थानों पर आँखों से 
दीख पडनेवाले नासस्पात्मक बाह्य पदार्थों को सत्यां आर इन नामरूपा स् 
आाच्छादित द्रव्य को “अमृत” नाम दिया गया है। उदाइरण लौजिये। दढदार- 
ण्यक उपनिषद (१ ६ ३ ) में “तदेतदम्इत सत्येन च्छन्न - वह अमृत सत्य से 
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सत्य नहीं दे, तों एकीकरण की जिस मानसिक क्रिया में रशिज्ञान होता है, वह 
भी तो ओखों से नहीं दीख पडती | अतएवं उसे भी झूठ कहना पडेगा। इस 
कारण हम जो कुछ ज्ञान होता है, उसे भी असत्य, झूठ कहना पडेगा। इन पर 
( ओर ऐसी ही दूसरी कठिनाइयों पर ) ध्यान दे कर “ चक्लुवे सत्य ” जेसे सत्य के 
ल्ेकिक और सापेक्ष लक्षण को ठीक नही माना है! किन्तु सर्वापनिषद्‌ से सत्य 
की यही व्याख्या की है, कि सत्य वहीं है, जिसका अन्य बातों के नाश हो जाने 
पर भी कभी नाश नहीं होता। और इसी अकार सहामारत में भी सत्य का 
यही लक्षण बतलाया गया है - 


सत्य नामा5च्यय नित्यमविकारि तथेव च। * 


अर्थात्‌ * सत्य वही है कि जो अव्यय है अर्यात्‌ जिसका कभी नाश नहीं होता; 
जो नित्य है अर्थात्‌ सदासवंदा बना रहता है; और अविकारी हैं अर्थात्‌ जिसका 
स्वरूप कभी बदलता नहीं? (म भा ज्ञा, १६९. १० )। अभी कुछ ओर 
थोड़ी देर मे कुछ करनेवाले मनुष्य को झूठा कहने का कारण यही है, कि वह 
अपनी वात पर स्थिर नहीं रहता - इधर उधर डगमगता रहता हैं। सत्य के 
इस निरपेक्ष लक्षण को स्वीकार कर लेने पर कहना पडता हे, कि आँखों से दीख 
पडन्वाला, पर दर घडी में बदलनेंचाला नामरूप सिथ्या हें। उस नामरूप से 
ढँका हुआ ओर उसी के मूल में सदेव एक ही सा स्थित रहनेवाला अम्रत वस्तु- 
तत्त्व ही - वह आँखों से भले ही न दीख पडे -- ठीक ठीक सत्य है। भगवद्गीता 
में ब्रह्म का वर्णन इसी नीति से किया गया है, “यः स सर्वेषु भूतेपु नह्यत्स न 
विनश्याति ” (गी ८ २०; १३ २७ )- अक्षर ब्रह्म वही हैं, कि जो सब पदार्थ 
अ्थात्‌ सभी पदार्थों के नामरूपात्मक शरीर न रहने पर भी न'ट नहीं होता। 
महाभारत सें नारायणीय अथवा भागवतवसे के निरूपण में यदह्दी शछोक पाठमेद्‌ 
से फिर “यः स सर्वेषु भतेषु ” के स्थान में 'झृतग्रामशरीरेंपः होकर आया हे 
(सम भा ज्ञा ३३५ २३ )। ऐसे ही गीता के दूसरे अध्याय के सोलहवे और 
सच्हवे 'छोकों का तात्पये भी वही ह। वेदान्त में जब आभ्रषण को "“मिथ्या 
आर खुबण को “सत्य” कहते हैं, तव उसका यह मतलब नहीं दें, कि वह जेवर 
निरुपयोगी या बिलकुल खोटा हे - अर्थात्‌ आंखों से दिखाई नहीं पडता, 
या मिट्टी पर पन्नी चिपका कर बनाया गया है- अर्थात्‌ वह अस्तित्व मे हैं ही 
हीं। यह 'मिथ्या” शब्द का प्रयोग पदार्थ के रदूग, रूप आदि गुणों के लिये 
ओर आक्ति के लिये अर्थात्‌ ऊपरी दृश्य के लिये किया गया है। भीतरी द्वव्य से 
+ शीन ने (€») (स॒त्‌ या सत्य) फी व्याख्या बतलाते समय '*ए9७४(८७ए७७ 
905पग्राग8 78 7९8॥ए 70 38 ए7४॥७०४७)४ कहा है ( ए7062०/०॥8 ६0 एड ६ 
25 )। ग्रीन की यह व्याख्या और महाभारव की उक्त व्याख्या ठोनो तत्नत एक ही है 
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जाने की रीति श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ के समय में भले ही चल निकली हो; पर 
इतना तो निर्विवाद है, कि नामरूप के आनित्य अथवा असत्य द्ोने की कह्पना 
इससे पहले की हें। 'माया' शब्द का विपरीत अथे करके श्रीशकराचार्य ने यह 
कल्पना नई नहीं चला दी है। नासरूपात्मक सृष्टि के स्वरूप को जो श्रीशकरा- 
कार्य के समान वेधडक “मिथ्या' कह देने दी हिम्मत न कर सकें; अथवा जैसा 
गीता में भगवान्‌ ने उसी अर्थ में 'माया” शब्द का उपयोग किया हैं; वैसा करने 
से जो हिचकते हों, वे चाह तो खुशी से ध्ृहददारण्यक उपनिपद् के सत्य” और 
“अमृत! शब्दों का उपयोग करें। कुछ भी क्‍यों न कहा जावें; पर इस सिद्धान्त 
मे जरा-सी चोट भी नहीं लगती, कि नामरुप “विनाशवान” है; और जो तत्त्व 
उससे आच्छाडित है, वह 'अम्गरत' या 'अविनाशी' है। एवं यह भेद प्राचीन 
वेदिक काल से चला आ रहा है। 
अपने आत्सा को नामरूपात्सक बाह्मस्ष्टि के सारे पदार्थों का जान होने के 
लिये “कुछ-न-कुछ ” एक ऐसा नित्य मूल द्वव्य होना चाहिये, कि जो आत्मा का 
आधारभ्त हो, और उसीके मेल का हो। एवं वाह्मस॒ृष्टि के नाना पदार्थों री 
जड में वर्तमान रहता दो; नहीं तो यद्द ज्ञान ही न होगा। किन्तु इतना हीं 
निश्चय कर देने से अध्यात्मशासत्र का काम समाप्त नहीं हो जाता। वाह्यसाशटि के 
मूल में वतमान इस नित्य द्रव्य को द्वी वेदान्ती लोक श्रह्म' कहते हैं; और अब 
हो सक्रे तो इस त्रह्म के स्वरूप का निर्णय करना भी आवश्यक हूं। सारे नास- 
रूपात्मक पदार्थों के मल में वर्तमान यह्द नित्य तत्त्व है अव्यत्त । इसलिये प्रकट ही 
है, कि इसका स्वरुप नामरूपात्मक पदार्थों के समान व्यक्त ओर स्थूछ ( जड ) 
नहीं रह सकता । परन्तु यढि व्यक्त ओर स्थूल पदार्थों को छोट दे, तो मन, 
स्टृति, वासना, प्राण ओर ज्ञान अमृति वहुत-से ऐसे अव्यक्त पदाव हैं, कि जो 
स्थूल नहीं हैं। एवं यह्ट असम्भव नहीं, कि परब्ह्म इनमें से किसी भी एकन्जाघ 
के स्वरूप का हों। कुछ छोंग कद्दते हैं, कि प्राण का आर परख्रह्म का स्वरूप शक्त 
ही है। जमंन पण्डित शोपेनहर ने परव्रह्म को वासनात्मक निश्चित किया है; 
ओर वासना मन का वर्म हें। अतः इस मत के अनुसार ब्रह्म मनोमय हा कहा 
जावेग्ग (ते ३. ४ )। परन्तु, अब तक जो विवेचन हुआ है, उससे तो यहीं 
कह्ा जावेगा कि- ' पज्ञान ब्रह्म ” ( ऐ. ३ ३) अथवा विज्ञान बअह्य / ( न. 
७५ ) - जडस॒ष्टि के नानात्व का जो ज्ञान एकस्वरूप से इम ज्ञात हाता इ, वहा 
ब्रह्म का स्वरुप होगा। हेकेल का सिद्धान्त इसी ढंग का हूँ । परन्तु उपनिपदा मे 
चिद्रपी ज्ञान के साथ सत्‌ (अर्थात्‌ जगत्‌ की सारी वस्तुओं के अस्तित्व के 
सामान्य वर्म था सत्तासमानता ) का ओर आनन्द का भी बद्यस्वर॒प मे हां अन्त- 
भांब करके ब्रद्म को सजिदानन्दरुपी माना हू । इसके अतिरिक्त दूसरा त्रद्मस्वसूप 
कहना हो, तो वद्द 3“कार है। इसकी उपपत्ति इस अकार है +- पहले समरत 
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मनन्‍्य भी ( सत्य ओर भिथ्या शब्दों के वेदान्तशास्त्रवाले पारिभाषिक अर्थ को न 
सो सोचते-समझते हैं, और न यह देखने का ही कष्ट उठाते हैं, कि सत्य शब्द 
का जो अर्थ हमें सूझता हैं, उसकी अपेक्षा इसका अर्थ कुछ और भी हो सकेगा 
यथा नहीं, वे ) यह कह कर अद्वित वेदान्त का उपद्दास किया करते हैं, कि “ हमें 
जो जगत ऑंखों से प्रद्य्ष दीख पडता है, उसे भी वेदान्ती लोग मिथ्या कद्दते 
है। भला, यह कोई वात है । ” परन्तु यास्क के शब्दों में कह सकते हैं, कि यदि 
अन्घे को खम्मा नहीं समझता, तो इसका दोपी कुछ खम्भा नहीं है! छादोग्य 
( ६. १; और ७ १), बृहदारण्यक (१ ६ ३), सुण्डक (३ २. ८ ) और 
प्रक्ष (६ ५) आदि उपनिपदों में बारवार बतलाया गया है, कि नित्य 
बदलते रहनेवाले अर्थात्‌ नाशवान्‌ नामरूप सत्य नहीं हूँ। जिसे सत्य अर्थात्‌ 
नित्य स्थिर तत्व देखना हो, उसे अपनी दृष्टि को इन नामरूपों से बहुत आगे 
पहुँचना चाहिये । इसी नामरूप को कठ ( ९ ५ ) और मुण्डक (१, २ ९ ) भादि 
उपनिषदो में 'अविद्या” तथा श्रेताश्रतर उपनिषद्‌ (४ १० ) मे माया कहा है। 
भगवद्गीता में 'माया', मोह”! और “अज्ञान! शब्दों से चह्दी अर्थ विवक्षित है। 
जगत्‌ के आरम्भ में कुछ था। वह विना नामरूप का था - अर्थात्‌ निगुंण ओर 
अव्यक्त था। फिर आगे चल कर नामरूप मिल जाने से वही व्यक्त और सगुण 
बन जाता है (व १ ४ ७; छा, ६.१ ६ ३ )। अतएव विकारवान्‌ अथवा 
नाशवान्‌ नामरूप को ही “माया” नाम दे कर कहते हैं, कि यह सगुण अथवा 
श्य र्ष्टि एक मुल्द॒व्य अर्थात्‌ ईश्वर की साया का खेल या लीलौँ है। अब इस 
दृष्टि से देखें, तो साख्यों की प्रकृति अव्यक्त भली बनी रहे; पर वह सत्त्वरजतम- 
गुणसयी है, अतः नामरूप से युक्त माया ही दहेँ। इस अक्वति से विश्व की जो 
सत्पात्ति या फैलाव द्ोता है ( जिसका वर्णन आठवे अकरण सें किया है), 
वद्द भी तो उस माया का सम्रण नामरूपात्मक विकार दै। क्‍योंकि 
कोई भी गण हो; वह इन्द्रियों को गोचर होनेवाछा और इसी से 
नामरूपात्मक ही रहेगा। सारे आधिमौतिक श्ास्र भी इसी प्रकार माया के 
वर्ग मे आ जाते हैं। इतिद्दास, श्रूगर्भशास्र, विद्युच्छारक्म, रसायन-शास्त्र, 
पदार्थविज्ञान आदि कोई भी शास्त्र ठीजिये; उसमें सब नामरूप का ही तो 
विवेचन रहता है - अर्थात्‌ यही वर्णन होता है, कि किसी पदार्थ का एक नामरूप 
चला जा कर उसे दूसरा नामरूप केसे मिलता है। उदाहरणार्थ, नामरूप के भेद 
का ही विचार इस शास्त्र में इस प्रकार रहता है +- जैसे पानी जिसका नाम है, 
उसको भाफ नाम कब ओर केसे मिलता है, अथवा काले-कलछुटे तारकोल से 
लाल-हरे, नीले-पीले रेंगने के रड्ग ( रूप ) कयोंकर बनते हैं, इत्यादे । अतएव 
नामरूप में ही उलझे हुए इन शास्त्रों के अभ्यास से उस सत्य वस्तु का बोघ नहीं 
दो सकता, कि जो नासरूप से परे है। प्रकट है, कि जिसे सच्चे त्रह्मतरूप का पता 
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इन्द्रियों के द्वारा बाह्य नामरूप के जो सस्कार हुआ करते हैं, उनके एकीकरण से 
आत्मा को ज्ञान द्वोता हैं। उस ज्ञान के मेल के लिये बाह्मस्ष्टि के भिन्न भिन्न 
नामरूपों के मूल में भी एकता से रहनेवाली कोई न कोई वस्तु होनी चाहिये। 
नहीं तो आत्मा के एकीकरण से जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह स्वकपोंलकल्पित 
और निराधार हो कर विज्ञानवाद के समान असद्य ग्रामाणिक द्वों जायगा। इस 
* कोई न कोई ” वस्तु को हम ब्रह्म कहते हैं। भेद इतना ही हैं, कि कान्ट की 
परिभाषा को मान कर ग्रीन उसको वस्तुतत्त्व कहता है । कुछ भी कहो; अन्त में 
वस्तुतत्त्व ( ब्रह्म ) और आत्मा ये ही दो पढार्थ रद्द जाते हैं, कि जो परस्पर के 
मेल के हैं। इन में से 'आत्मा” मन और डुद्धि से परे अर्थात्‌ इन्द्रियातीत हैं। 
तथापि अपने विश्वास के ग्रमाण पर हम माना करते है, कि आत्मा जड नहीं हैं । 
वह या तो चिद्रपी हैं या चेंतन्यरूपी है। इस ग्रकार आत्मा के स्वरूप का निश्चय 
करके देखना है, कि वाह्मसष्टि के ब्रह्म का स्वरूप क्या हें। इस विषय मे यहाँ 
दो ही पक्ष हो सकते हैं; यह ब्रह्म था वस्तुतत्त्व (१) आत्मा के स्वरूप का होगा 
या (९) आत्मा से भिन्न स्वरूप का १ क्योंकि, अह्म और आंत्मा के सिवा अब 
तीसरी वस्तु ही नहीं रह जाती । परन्तु सभी का अनुभव यह हैं, कि यदि कोई 
भी दो पदार्थ स्वरूप से भिन्न द्वो, तों उनके परिणाम अथवा कार्य भी भिन्न मिन्न 
होने चादिये। अतएवं हम लोग पढार्थों के सिन्न अथवा एकहूप होने का निर्णय 
उन पदार्थों के परिणामों से ही किसी भी शास्त्र में किया करते हैं। एक उदा- 
दरण लीजिये; दो दक्षों के फल, फूल, पत्ते, छिलके और जड को देख कर हम 
निश्चय करते हैं, कि वे दोनों अछग अलग है या एक ही &। यदि इसी रीति का 
अवलम्बन करके यहाँ विचार कर, तो दीख पडता है, कि आत्मा ओर ब्रह्म एक 
ही स्वरूप के होगे। क्योंकि ऊपर कहा जा छुका है, कि खड्टि के भिन्न भिन्न 

पदार्थों के जो सस्कार मन पर होते हैं, उनका आत्मा की किया से एकीकरण 

होता है। इस एकीकरण के साथ उस एकीकरण का मेल होना चाहिये, कि जिसे 

भिन्न भिन्न वाह्म पदार्थों के मूल में रहनेवाला वस्वुतत्तत अथात्‌ अ्रह्म इन पदार्थों 

की अनेकता को मेट कर निष्पन्न करता हैं। यदि इस प्रकार इन दोनो में मेल न 

होगा, तो समूचा ज्ञान निराधार और असत्य हो जावेगा । एक है नमूने के है 
बिलकुल एक दूसरे की जोड़ के एकीकरण करनेवाले ये तत्त्व दो स्थानों 
पर भले ही हों; परन्तु वे परस्पर भिन्न मिन्न नही रह सकते । अतएव 
यह आप ही सिद्ध दोता है, कि इनमें से आत्मा का जो सम होगा, वहीं 
रूप ब्रद्म का भी होना चाहिये।* साराण, किसी भी रीति से विचार क्यो 
न किया जाय, सिद्ध यही होगा, कि वाह्मसृष्टि के नाम और रुप से आच्छादित 
अद्यतत्त्व, नामत्पात्मक अकृति के समान जड तो ह््ह्ठी नहीं; किन्द वासनात्मक 


ब+ज>+5 ++ आजा हा 


77 #€ हाब्शा'5 26 (2००7९ पद 7० की ८8, 26-36 


अध्यात्म र२१ 


ही नहीं रह जाता। अतएवं यह नहीं कहा जा सकता, कि इस ज्ञान के अतिरिक्त 
बाह्य पदार्य के नाते कुछ स्व॒तन्त्र वस्तुएँ हैं; अथवा इन बाह्य वस्तुओं के सूल में 
और कोई स्वतन्त्र तत्त्व हैं। क्योंकि जब ज्ञाता ही न रहा, तब जगत्‌ कहाँ से 
रहे । इस दृष्टि से विचार करने पर उक्त तीसरे वर्गीकरण में -अर्थात्‌ ज्ञाता, ज्ञान 
ओर ज्ञेय में - ज्ञेय नहीं रह पाता । ज्ञाता और उसको होनेवाला ज्ञान, यही दो 
बच जाते हैं; और इसी युक्ति को और जरा-सा आगे छे चलें, तो 'ज्ञाता? या 
द्रष्टा' भी तो एक अकार का ज्ञान दी हे। इसलिये अन्त में ज्ञान के सिवा दूसरी 
वस्तु ही नहीं रहती । इसी को “विज्ञानवाद' कहते हैं, और योगाचार पन्थ के 
बोद्धों ने इसे ही प्रमाण माना है। इस पन्थ के विद्वानों ने प्रतिपादन किया हे, 
कि ज्ञाता के ज्ञान के अतिरिक्त इस जगत्‌ में और कुछ भी स्वृतत्र नहीं है। ओर 
तो क्‍या १ दुनिया ही नहीं है। जो कुछ है, मनुष्य का ज्ञान ही ज्ञान है। अग्रेज 
अन्थकारों में भी हृश्म जैसे पण्डित इस ढेंग के मत के पुरस्कर्ता हैं। परन्तु 
वेदान्तियों को यह मत मान्य नहीं हैं। वेदान्तसून्ों (६ ९ २८-३२ ) से 
आचार्य बादरायण ने और इन्हीं यूत्रो के भाष्य में श्रीमच्छकराचार्य ने इस 
मत का खण्डन किया हैं। यह कुछ झठ नहीं, कि मनुष्य के मन पर जो सस्कार 
होते हैं, अन्त में वे ही उसे विदित रहते हैं; ओर इसी को हम ज्ञान कहते हैं। 
परन्तु अव प्रश्न होता है, कि यदि इस ज्ञान के अतिरिक्त और कुछ है ही नही; 
तो 'गाय”-सम्बन्धी ज्ञान जुदा है, 'घोडा'-सम्बन्धी जान जुदा हैं; ओर नें? 
विषयक ज्ञान जुदा है - इस अकार ज्ञान-ज्ञान में ही जो भिन्नता हमारी बुद्धि 
को जैंचती है, उसका कारण क्या हे! माना कि, ज्ञान होने की मानसिक क्रिया 
सर्वत्र एक ही है। परन्तु यदि कहा जाय, कि इसके सिवा और कुछ दे ही नहीं, 
तो गाय, घोडा इत्यादि भिन्न भिन्न भेद आ गये कहों से ! यदि कोई कहे, कि 
स्वप्न की स्रष्टि के समान सन आप ही अपनी मर्जी से ज्ञान के ये भेद बनाया 
करता है; तो स्वप्न की राष्टि से प्थक्‌ जागृत अवस्था के ज्ञान में जो एक प्रकार 
का ठीक ठीक सिलसिला मिलता है, उसका कारण बतलाते नहीं बनता (वे. सू. 
शा भा २ २ २९, ३ २.४ ), | अच्छा; यदि कहे कि ज्ञान को छोड दसरी 
कोई भी वस्तु नहीं है; ओर द्रष्टा' का मन ही सारे भिन्न भिन्न पदार्थों को 
निर्मित करता है; तो प्रत्येक द्रष्टा को 'अहपूर्वक यद्द सारा ज्ञान होना चाहिये, 
कि ' भेरा मन यानी में ही खम्सा हैँ, ” अथवा “में ही गाय हैँ !। परन्तु ऐसा 
होता कहाँ है! इसी से शकराचार्य ने सिद्धान्त किया है, कि जब सभी को यह 
प्रतीति होती है, कि में अलग हूँ, और मुझ से खम्मा और गाय अभूति पदार्थ 
भी अछग हैं, तब द्रष्टा के मन में समूचा ज्ञान होने के लिये इस आधारभत बाह्य 
सुष्टि में कुछ-न-कुछ स्व॒तन्त्र वस्तुएँ अवश्य होनी चाहिये (वे सू श्ञा भा 

२ ३ २८ )। कान्ठ का मत भी इसी अकार का है। उसने स्पष्ट कह दिया है, 
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नो दृश्शन्तों से उपदेश किया हैं; और प्रति वार “तत्त्वमसिः - वही तू है- इस 
सूत्र का पुनराइति की हैं (छा ६ ८-१६ )। यह “तत्वमसि' अद्वेत वेदान्त के 
सहावाक्यों में सुख्य वाक्य दे । 
इस भ्रकार निर्णय हो गया, कि अह्य आत्मस्वरूपी है। परन्तु आत्मा चिद्र॒पी 
हैं। इसलिये सम्भव है, कि कुछ छोग जअह्य को मी चिद्रपी समझें। अतएवं यहाँ 
जहा के ओर उसके साथ ही साथ आत्मा के सच्चे स्वरूप का थोडा-सा खुलासा 
कर देना आवश्यक इईं। आत्मा के सान्निभ्य से जडात्मक बुद्धि मे उत्पन्न होनेवाले 
सर्म को चित्‌ अर्थात्‌ ज्ञान कहते हैं। परन्तु जब कि बुद्धि के इस बसे को आत्मा 
पर लादना उचित न तब तात्त्विक दृष्टि से आत्मा के मूलस्वरूप को भी 
निमुण ओर अनेय ही मानना चाहिये। अतएवं कई-एकों का मत है, कि यदि 
ब्रह्म आत्मास्वरूपी है, तों इन दोनों की या इनमे से किसी भी एक को, चिट्दूपी 
कहना कुछ अश्ञो में गोण ही है। यह आक्षेप अकेले चिद्रपी पर ही नहीं ह। 
किन्तु यह आप-हीं-आप सिद्ध होता है, कि परत्रह्म के लिये 'सत्‌” विशेषण का 
अयोग करना उचित नही हैं। क्‍योंकि सत्‌ और असत , ये दोनों धर्म १रस्परविरुद्ध 
ओर सरदेव परस्परसाक्षेप हैं। अर्थात्‌ भिन्न भिन्न दो वस्तुओंका निद्श करने के 
लिये कहे जाते हैं। जिसने कभी उजेला न देखा हों, वह ऑपेरे की कत्पना नहीं 
कर सकता | यहीं नहीं; किन्तु 'डजेंला? और “घेरा” इन शब्दों की यह जोडी 
हीं उसको सूझ न पड़ेगी । सत्‌ ओर असत्‌ शब्दों की जोडी (द्वद्व ) के लिये यह्दी 
न्याय उपयोंगी है। जब हम देखते हैं, कि कुछ वस्तुओ का नाश होता दे, तब 
हम सब वस्तुओं के असत्‌ ( नाश होनेवाली ) ओर सत्‌ ( नाश न द्वोनेवाली ) 
थे दो भेद करने रूगते हैं; अथवा सत्‌ और असत्‌ शब्द सूझ पडने के लिये मनुष्य 
की दृष्टि के आगे दो अकार के विरुद्ध बर्मो की आवश्यकता हांता ह। अच्छा 
यदि आरम्म में एक ही वस्तु थी, तो द्वेत के उत्पन्न हनि पर दा चंस्तुआ के 
उदहुश से जिन सापेक्ष सत्‌ ओर असत्‌ गब्ढों का प्रचार हुआ ६, उनका शाग इस 
मूलवस्तु के लिये केसे किया जावेगा ! क्योंकि, यदि इस सत्‌ कहते ६, ता शक्ता 
दोंती है, कि कया उस समय उसकी जोड का कुछ असत्‌ भी था। यहाँ कारण 
हें, जो ऋग्वेद के नासदीय सूक्त (१०, १९५ ) में परव्रह्म कोई भा विदेपण न दें 
कर खाष्टि के मुलभत का वर्णन इस प्रकार किया है, कि “जगत्‌ के आरम्भ मं न 
तो सत्‌ था; और न असत्‌ दीं था। जो कुछ था चद्द एक ही था।” इन सत्‌ 
ओर असत्‌ बब्दों की जोंडियों ( अथवा इन्द्र ) तो पीछे से निकली है; और 
गीता ( ७. २८, २. ४०) में कद्दा है, कि सत्‌ ओर असत्‌, जीत आर छष्ण 
इन्द्रों से जिसकी बुद्धि सुक्त हो जाय, वह इन सब इन्द्रों से परे अथात, निहवन्द्र 
अवद्यपद को पहुँच जाता है। इससे दींख पढेंगा, कि अध्यात्मशास्त्र के विचार 
कितने राइन और सूक्ष्म हैं। केवल तर्कदृष्टि से विचार करें, तो परव्रद्मय क्ञा अथवा 
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आच्छादित हूँ - कह कर फिर अमृत ओर संल्व शब्दों की यह व्याख्या की हूं, 
कि “ प्राणों वा अम्गत नामरूपे सत्य तास्यामय प्रच्छन्न; अर्थात्‌ ज्राण अम्ृत्त हैं; 
आर सामरूप सत्य है। एवं इस नामरूप सत्य से प्राण ढैंका हुआ है। यहाँ प्राण 
का अथं प्राणस्वरूपी परत्नह्म है। इससे प्रकट दे, कि आगे के उपनिषदों में जिसे 
पमिथ्याः और 'सत्य! कद्दा है, पहले उसी के नाम क्रम से सत्य” और “अन्त 
थे। अनेक स्थानों पर इसी अम्रत को * सत्यस्य सत्य ?- ऑखों से दीख पडने- 
चाले सत्य के भीतर का अन्तिम सत्य (वृ ५ ३ ६)- कहा है। किन्तु उक्त 
आशक्षेप इतने ही से सिद्ध नहीं हो जाता, कि उपनिषदो में कुछ स्थानों पर आँखों 
से दीख पडनेवाली स्ष्टि को ही सत्य कद्दा है। क्योंकि बृहदारण्यक में ही अन्त 
से यह सिद्धान्त किया है, कि आत्मरूप परब्रह्य को छोड, और सब “आत्म 
अर्थात्‌ विनाणवान हैं (वृ. ३. ७ २३ )। जब पहले पहल जगत्त्‌ के मृरूतत्त्व 
की खोज होने लगी, तब शोधक लोग ओँखों से दोख पडनेवाले जगत्‌ को पहले 
से ही सत्य मान कर हँढने रंगे, कि उसके पेट मे ओर कौन-सा सूक्ष्म सत्य छिपा 
हुआ हूँ। किन्तु फिर ज्ञात हुआ, कि जिस दृश्य राष्टि के रूप को हम सत्य मानते 
है, वह तो असल में विनाशवान्‌ हैं; और उसके भीतर कोई अविनाजशी या 
अरूत तत्त्व मौजूद है। दोनो के बीच के इस भेद को जैसे जेंसे अधिक व्यत्त 
करने की आवश्यकता होने लगी, वैसे वेसे 'सत्यः ओर 'अम्रत' झब्दो के स्थान 
में 'अविद्या' और “विद्या', एवं अन्त में "माया और सत्य” अथवा “ भिथ्या 
ओर सत्य ” इन पारिसाषिक शब्दों का अ्रचार होता गया। क्योंकि 'सत्य' शब्द 
का धात्वर्थ ' सदेव रहनेवाला “ है। इस कारण नित्य बदलनेवाले आर नाशवान्‌ 
नामरूप को सत्य कहना उत्तरोत्तर और भी अनुचित जैंचने ऊरूगा। परन्तु इस 
रीते से * माया अथवा मिथ्या ? शब्दों का अचार पीछे भले द्वी हुआ हो; तो 
भी ये विचार बहुत पुराने जमाने से चले आ रहे है, कि जगत्‌ की वस्तुओं का 
चह दृत्य, जो नजर से दीख पडता हे, विनाशी ओर असत्य हैं। एव उसका 
आधारभूत “ तात्विक द्रव्य ” ही सत्‌ या सत्य है। अल्यक्ष ऋग्वेद में भी कहा, 
कि “एक सद्दिप्रा बहुधा वदान्ति ? (१ १६४ ४६ ५६ और १०. ११४ ७५)- 
भूल में जो एक ओर नित्य ( सत्‌ ) दे, उसी को विग्र ( ज्ञाता ) भिन्न भिन्न चाम 
देते है - अर्थात्‌ एक ही सत्य वस्तु नामरूप से भिन्न भिन्न दीख पडती है। “एक 
रूप के अनेक रूप कर दिखछाने ” के अर्थ सें, यद्ट माया? शब्द ऋग्वेद मे भी 
प्रयुक्त हैं; और वहाँ यद्द वर्णन हे, कि ' इन्द्रों मायामिः पुरुरूपः इईयते ' - इन्द्र 
अपनी माया से अनेक रूप घारण करता है (क्र ६ ४७. १८ )। तैत्तिसीय 
सहिता (३ १.११ ) में एक स्थान पर “'भाया!' शब्द का इसी अर्थ में प्रयोग 
किया गया है; और थ्रेताश्वतर उपनिषद्‌ में इस माया” शब्द का नामरूप' के 
लिये उपयोग हुआ है। जो हो; नामरूप के लिये माया! शब्द के प्रयोग 'किये 
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किन्तु इस विपय में शका हो सकती है, कि सनुग्य जब तक जीवित है, तब तक 
उसकी नेत्र आदि इन्द्रियाँ यदि छूट नही जाती हैं; तो इन्द्रियों प्रथक्‌ हुईं और 
उनकों गोचर होनेवाले विपय प्रथक्‌ हुए - यह भेद छूटेगा तो कैसे? ओर यदि 
यह भेद नहीं छूटता, तो त्रह्मात्मेक्य का अनुभव केंसे होगा ! अब यादि इख्िय- 
दृष्टि से ही विचार करें, तो यह शक्रा एकाएक अनुचित भी नहीं जान प्रटती। 
परन्तु हाँ, गभीर विचार करने छगे, तों जान पडेया, कि इन्द्रियाँ बाह्य विपयो 
को देखने का काम खुद मुख्तारी से-अपनी ही मर्जी से-नहीं किया करती हें 
पहले वतला दिया हैं, कि “ चश्ुः पश्यति रूपाणि मनसा न तु चप्षपा ” (मे 

भा शा २११ १७ )- क्रिसी भी वस्तु को देखने के लिये ( ओर सुनने आदि के 
लिये भी ) नेंत्रों को ( ऐसे ही कान अमृति को भी ) मन की सहायता आवश्यक 
ह। यदि मन च्न्य हो, किसी ओर विचार मे हवा हो, तो ओंखों के आगे बरी 
हुई वस्तु भी नहीं यूज्ञती ! व्यवह्यार में होनेवाले इस अनुभव पर ध्यान देने से 
सहज ही अनुमान होता है, क्ि नेत्र आदि इन्द्रियो के अक्षण्ण रहते हुए भी मन 
को यदि उनसें से निकाल ले, तो इन्द्रियों के इन्द्र वाह्मसृष्टि में वर्तमान होने पर 
भी अपने लिये न होने के समान रहेंगे। फिर पारिणाम यह होगा, कि सन केवल 
आत्या में अर्थात्‌ आत्मस्वरूपी त्रह्म मे ही रत रहेगा। इससे हमें त्रह्मात्मेक्य का 
साक्षात्कार होने लगेगा। न्यान से, समाधि से, एकान्त उपासना से अथवा अल्वन्त 
ब्रह्मविचार करने से, अन्त में यह मानसिक स्थिति जिसको आ॥राप्त हो जाती ह, 
फिर उसकी नजर के आगे दृथ्य सृष्टि के इन्द्र था भेद नाचते भले रहा करें; पर 
वह उनसे छापरवाह है - उसे वे दीख ही नहीं पडते; ओर उसको अथद्वित त्रह्मस्वरूप 
का आप-ही-आप पूर्ण साक्षात्कार होता जाता हैं। पूर्ण ब्रह्मजान से अन्त में 

परमावावे की जो यह स्थिति प्राप्त होती है, उसमें ज्ञाता, नेय ओर ज्ञान का 

तीसरा भेद अर्थात्‌ त्रियुटी नहीं रहती; अथवा उपास्य और उपासक का देतभाव 

भी नहीं बचने पाता । अतएवं यह अवस्था और किसी दूसरे को बतलाई नहीं जा 

सकती । क्योंकि ज्योद्दी 'दूसरें! शब्द का उच्चारण किया, त्याहदी 4 वियडी; 
और फिर अकट ही है, कि मनुष्य अद्वैत से द्वैत में आ जाता हैं। और तो क्या! 

यह कहना भी मुद्दिकल है, कि मुझे इस अवस्था का ज्ञान हो गया। क्योंकि न! 

कहते ही ओरों से मित्र होने की मावना मन में आ जाती दें; आर ब्रद्यात्मक्य 
होने मे यह भावना पूरी बाबक दूँ। इसी कारण से यान्नवल्क्य ने बृहृदारण्यक 
(४ ५ १५ ४ ३, २७ ) में इस परमाववि की स्थिति का वर्णन यों किया ईं + 
“ थन्न हि द्रतमिव भवाति तदितर इतर पश्यति.. जिप्रति. श्रृणोति.. विजा- 
नाति | ...यनत्र त्वस्य सर्वमात्मैवासत्‌ तत्केन क पद्येत्‌...जिश्रेत.. शु्यात .. 
विजानीयान ।... विज्ात्तारमरे केन विजानीयात्‌) एतावढरे खल अम्रतत्वमिति। 
इसका भावार्थ यह ई, कि “ देखनेवाले (द्वष्टा ) और देखने का पढार्थ जब तर 
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अनादि 3“कार से उपजे हैं; और वेदों के निकल चुकने पर सनके नित्य शब्दों से 
ही चल कर ब्रह्मा ने जब सारी सुष्टि का निर्माण किया है ( गी १७. २३; स. भा. 
शा. २३१ ५६-०८ ), तब मूल आरम्भ में 3>कार को छोड और कुछ न था । 
इससे सिद्ध होता है, कि 3“कार ही सच्चा ब्रह्मस्वरूप है ( माण्हक्य १; तैत्ति १. 
८ )। परन्तु केवल अध्यात्मणासत्र की दृष्टि से विचार किया जाय, तो परत्रह्म के 
ये सभी स्वरूप थोडेवह्लुत नामरूपात्मक ही हैं। क्‍्योके इन सभी स्वरूपों को 
मनुप्य अपनी इन्द्रियों से जान सकता है; और मनुष्य को इस रीति से जो छुछ- 
जात छुआ करता है, वह नासरूप की ही श्रेणी में हैं। फिर इस नामरूप के सूल- 
में जो अनादि, भीतरवाहर सर्वत्र एक-सा भरा हुआ, एक ही नित्य और अयुत्त 
तत्त्व है (गी १६-१७ ), उसके वास्तविक स्वरूप का निर्णय ही तो क्योंकर हो 
कितने ही अध्यात्मशास्त्री पण्डित कद्दते हैं, कि कुछ भी हो, यह तत्व हमारी 
इन्द्रियों को अज्ञेय ही रहेगा; ओर कान्ट ने तो इस प्रश्न पर विचार करना ही छोड 
दिया है। इसी अकार उपनिषदों मे भी परबहा के अजेय स्वरूप का वर्णन इस 
प्रकार है; ' नेति नेति ? - अर्थात वह नहीं है, कि जिसके चिषय में कुछ कहा जा 
सकता हे; व्रह्म इससे परे है; वह ओखों से दीख नहीं पडता, वह वाणी को ओर 
मन को भी अगोचर हैं -“ यतो वाचों निवर्तन्ते अप्राप्य मससा सह । ” फिर भी 
अधभ्यात्मशात्त्र ने निश्चय किया हैँ, कि इन अगम्य स्थिति में भी मनुष्य अपनी 
बुद्धि से बह्म के स्वरूप का एक प्रकार से निर्णय कर सकता है। ऊपर जो वासना, 
स्मृति, वृति, आजा, आण और ज्ञान अभृति अव्यक्त पदार्थ वतलाये गये हैं, उनमें 
से जो सब से अतिशय व्यापक अथवा सब से श्रेष्ठ निर्णित हो, उसी को परत्रद्म का 
स्वरूप मानना चाहिये | क्‍योंकि यह तो निर्विवाद ही है, कि सब अव्यफ्त पदार्यों 
में परत्रह्म श्रेष्ठ ह । अब इस दृष्टि से आशा, स्मृति, वासना और ध्रृति आदि का 
विचार करे, तो ये सब मन के धर्म हैं। अतएवं इनकी अपेक्षा मन श्रेष्ठ हुआ | नन 
से ज्ञान श्रेष्ठ हें, और ज्ञान है बुद्धि का धर्म | अतः ज्ञान से बुद्धि श्रेष्ठ हुईं। ओर 
अन्त में यह बुद्धि भी जिसकी नोकर है, वह आत्मा ही सब से श्रेष्ठ है ( गी. ३.४२ )। 
क्षेत्रक्षेत्रज्ञ-पकरण' में इसका विचार किया गया है। अब वासना और मन आदि 
अब्य्क पदार्थों से यदि आत्मा श्रेष्ठ है, तो आप द्वी सिद्ध हों गया, कि परबहा का 
स्वरूप भी वही आत्मा होगा । छान्दोग्य उपनिषद्‌ के सातवे अध्याय में इसी युत्ति 
से कास लिया गया है। ओर सनत्कुमार ने नारद से कह्दा है, कि वाणी की अपेक्षा 
सन अविक योग्यता का ( भ्यस्‌ ) है। मन से ज्ञान, ज्ञान से बल ओर इसी प्रकार 
चढते चढते जब कि आत्मा सब से श्रेष्ठ ( भ्रूमन्‌ ) है, तब आत्मा ही को परत 
का सब्बा स्वरूप कहना चाहिये | ऑग्रेज अन्थकारों में प्रीन ने इसी सिद्धान्त को 
भसाना है, किन्तु उसकी युक्तियों कुछ कुछ भिन्न हैं । इसलिये यहाँ उन्हें संक्षेप से 
चेद्धन्त की परिभाषा में बतलाते हैं। भीन का कथन है, कि हमारे मन पर 
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किन्तु इस विपय से शका हो सकती है, कि मनुष्य जब तक जीवित है, तब तक 
उसकी नेत्र आदि इन्द्रियों यदि छूट नही जाती हैं; तो इन्द्रियो प्रथकू हुईं और 
उनको गोचर होनेवाले विपय प्रथकू हुए - यह भेद छूटेगा तो केसे ? और यदि 
यह भेद नहीं छूटता, तो त्द्यात्मेक्य का अनुभव केसे होगा! अब यादि इच्दिय- 
दृष्टि से ही विचार करे, तो यह शका एकाएक अनुचित भी नहीं जान पटती। 
परन्तु हाँ, गभीर विचार करने लगे, तो जान पडेगा, कि इन्द्रियोँ बाह्य विपयों 
को देखने का काम खुद सुख्तारी से-अपनी ह्वी मर्जी से-नहीं किया करती है। 
पहले बतला दिया इं, कि “ चछ्ठः पश्यति रूपाणि मनसा न तु चक्षुपा ” (न 
भा शा ३११ १७ )- किसी भी वस्तु को देखने के लिये ( और सुनने आदि छे 
लिये भी ) नेत्रों को ( ऐसे ही कान अभृति को भी ) मन की सहायता आवश्यक 
है। यदि सन घ्न्य हो, किसी और विचार में हवा हो, तो ओखों के आगे वरी 
हुईं वस्तु भी नही खूझती ? व्यवहार में होनेवाले इस अनुमव पर ध्यान देने से 
सह्दज ही अनुमान होता है, कि नेत्र आदि इन्द्रियो के अक्षण्ण रहते हुए भी मन 
को यदि उनमें से निकाल ले, तो इन्द्रियों के दन्द्र वाह्मसृष्टि में वर्तमान होने पर 
भी अपने लिये न होने के समान रहेगे। फिर पारिणाम यह होगा, कि मन केवल 
आत्या में अर्थात्‌ आत्मस्वरूपी श्रह्म में ही रत रहेगा। इससे हमे अद्यात्मेक्य का 
साक्षात्कार होने लगेगा। ध्यान से, समाधि से, एकान्त उपासना से अथवा अल्यन्त 
ब्रह्मचिचार करने से, अन्त मे यह मानसिक स्थिति जिसको प्राप्त हो जाती ह, 
फिर उसकी नजर के आगे दृह्य सृष्टि के इन्द्र या भेद नाचते भले रह्दा करे, पर 
वह उनसे लापरवाह हैं - उसे वे दीख ही नही पडते, और उसको अद्वेत त्रद्यस्वरूप 
का आप-ही-आप पूर्ण साक्षात्कार होता जाता है। पूर्ण ब्रह्मगान दे से अन्त मे 
परमावावें की जो यह स्थिति ग्राप्त होती है, उसमें ज्ञाता, जेय ओर ज्ञान का 
तीसरा भेद अर्थात्‌ ब्रिपु्टी नहीं रहती; अथवा उपास्य ओऔर उपासक का द्वतभाव 
भी नहीं बचने पाता । अतएवं यह अवस्था और किसी दूसरे को वतलाई नहीं जा 
सकती । क्योंकि ज्योंही “दूसरे” शब्द का उच्चारण किया, त्योद्दी अवस्था विंगटी; 
और फिर अकट ही है, कि मनुष्य अद्वैत से द्वेत में आ जाता हैं। और तो क्या! 
यह कहना भी मुश्किल है, कि मुझे इस अवस्था का जान हो गया। क्योकि पा 
कहते ही ओरों से भिन्न होने की भावना मन में आ जाती हूं; आर त्रह्मात्मक्रय 
होने मे यह भावना पूरी वावक है। इसी कारण से याजवल्क्य ने वृददारण्यक 
(४ ५ १५ ४, ३ २७ ) में इस परमाववि की स्थिति का वर्णन यों किया ई 
“ अन्न हि द्वैतमिव मवाते तदितर इतर पत्यति जिप्रति.. श्रुणोति, -विजा- 
नाति। . यत्र त्वस्य सर्वमात्मेबाभूत्‌ तत्केन क पा्येत्‌ . जिप्रेत. भरणयात्‌ .. 
विजानीयात ।... विज्ञातारमरे केन विजानीयात्‌। एतावढरे खल अग्गृतत्वमिति ! 
इसका भावार्थ यद्द दे, कि “ देखनेवाले ( द्रष्टा ) और ठेखने का पदार्थ जब तक 
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ब्रह्म, मनोसय ब्रह्म, ज्ञानमय ब्रह्म, आणत्रह्म अथवा 3“का ररूपी शब्दबह्य - थे जद्य 
के रूप भी निम्न श्रेणी के हैं; ओर ब्रह्म का वास्तविक स्वरूप इनसे परे हैं; एव 
इनसे अविक योग्यता का अर्थात्‌ छ॒ुद्ध आत्मस्वरूपी है। ओर इस चिपय का गीता 
में अनेक स्थानों पर जो उल्लेख हे, उससे स्पष्ट होता है, कि गीता का सिद्धान्त भी 
यही है ( देखों गी २ २०; ७, ७; ८ ४; १३ ३१, १५. ७, ८ )। फिर मी यह 
न समझ लेना चाहिये, कि ब्रह्म ओर आत्मा के एकस्वरूप रहने के सिद्धान्त को 
हमारे ऋषियों ने ऐसी युक्ति-प्रयुक्तियों से ही पहले खोजा था। इसका कारण इसी 
प्रकरण के आरम्भ से वतला चुके हैं, कि अध्यात्मशास्त्र में अकेली बुद्धि की हीः 
सहायता से कोई भी एक द्वी अनुमान निश्चित नहीं किया जाता है। उसे सदेवः 
आत्मग्रतीति का सहारा रहना चाहिये। उसके अतिरिक्त स्वंदा देखा जाता है, 
कि आविभौतिक शास्त्र में भी अनुभव पहले होता है; ओर उसकी उपपत्ति या तो 
पीछे से मातम हो जाती है, या ढ़ढ की जाती है। इसी न्याय से उक्त ब्रह्मात्मैक्य 
की बुद्धिगम्य उपपत्ति निकलने के सैकडो वर्ष पहले हमारे प्राचीन ऋषियों ने निर्णय 
कर दिया था, कि ' नेह नानाइस्ति किचन ? (वृ, ४ ४ १९, कठ ४ ११ )- 
सृष्टि में दीख पडनेवाली अनेकता सच नहीं हैं। उसके मल से चारो ओर एक ही 
अमृत, अव्यय ओर नित्य तत्त्व है (गी १८. २० )। और फिर उन्होंने अपनी' 
अन्तइंष्टि से यह सिद्धान्त हूँढ निकाला, कि बाह्मसाशि के नामरूप से आच्छादित 
अविनाशी तत्त्व और अपने शरीर का वह आत्मतत्त्व-कि जो बुद्धि से परे है -ये 
दोनों एक ही, असर और अव्यय हैं; अथवा जो तत्त्व ब्रह्माण्ड में हैं, वही पिण्ड में. 
यानी मनुष्य की देह में वास करता दै | एवं वृहदारण्यक उपनिपद्‌ में याज्ञवल्क्य 
ने मैत्रेयी को, गार्गी-वाराणि प्रभति को और जनक को (व्‌, ३. ५-८; ४. २-४ ) 
पूरे वेदान्त का यद्दी रहस्य बतलाया है। इसी उपनियद्‌ में पहले कद्दां गया है, 
कि जिसने जान लिया, कि 'अह ब्रक्मास्मि '- में ही परत्रह्म हैँ - उसने सब 
कुछ जान लिया (बू, १ ४. १० ), और छान्दोग्य उपनिषद्‌ के छठे अध्याय में 
खेत्तकेतु को उसके पिता ने अद्वेत वेदान्त का यही तत्व अनेक रीतियों से समझा 
दिया है। जब अध्याय के आरम्भ में श्वेतकेतु ने अपने पिता से पूछा, कि “ जिस 
अकार मिट्टी के एक छोंदे का भेद जान छेने से मिट्टी के नामरूपात्मक सभी 
विकार जाने जाते हैं, उसी अकार जिस एक ही वस्तु का ज्ञान हो जाने से 
सब कुछ समझ में आ जावे । वद्दी एक वस्तु मुझे बतलाओ, मुझे उसका ज्ञान 
नहीं । ” तब पिता ने नदी, समुद्र, पानी और नमक प्रभाति अनेक दृष्टान्त दे 
कर समझाया, कि वाह्मसुष्टि के मूल में जो द्वव्य है, वह (तत्त्‌ू) और तू 
( त्वमू ) अर्थात्‌ तेरी देह की आत्मा दोनों एक ही हैं- 'तत्वमसि; एच 
ज्योंद्दी तूने अपने आत्मा को पहचाना, व्योंद्ी तुझ्ते आप ही माल्म हो जावेगा, 
कि समस्त जगत्‌ के मूल में क्या है। इस अकार पिता ने श्रेतकेतु को भिन्न सिन्न 
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समुठ्र को निगल नहीं सकती -- उसको अपने में लीन नहीं कर सकती -- तो जिस 
अकार समुद्र मे गिर कर नदी तद्गप हो जाती है, उसी प्रकार परव्रह्म में निम्न 
होने से मनुष्य कों उसका अनुभव हों जाया करता है, और उसकी त्रह्ममय स्थिति 
हो जाती हूं, कि “ सर्वभूतस्थमात्मान सर्वेश्षतानि चात्मनि ” (गी, २. २५ )- 
सारे प्राणी मुझमे हैं; ओर में सब से हूँ । केन उपनिषद्‌ में बडी खूबी के साथ 
परव्रह्म के स्वरूप का विरोधाभासात्मक वर्णन इस अर्थ को व्यक्त करने के लिये 
किया गया हैं, कि पूर्ण परव्रह्म का ज्ञान केवल अपने अनुभव पर-ही निर्भर हैं। 
वह वर्णन इस अकार हं: अविज्ञात विजानता विज्ञानमविजानताम्‌ ” ( केव 

३ )- जो कहते हैं, कि हमें परब्रह्म का ज्ञान हो गया उन्हें उसका ज्ञान नहीं 
हुआ है; ओर जिन्हें जान ही नहीं पडता, कि हमने उसको जान लिया; उन्हें ही 
वह ज्ञान हुआ है। क्योकि, जब कोई कहता है, कि मेने परमेश्वर को जान लिया 
तब उसके मन मे वह द्वेतवुद्धि उत्पन्न हो जाती है, कि में (ज्ञाता ) जुदा हूँ 
और मेंने जान लिया, वह ( जेय ) ब्रह्म अलग हैं। अतएवं उसका त्रद्यात्मैक्यरूपी 
अद्वेती अनुभव उस समय उतना ह्वी कच्चा ओर अपूर्ण होता हैं। फलतः उसी के 
मुँह से ऐसी भाषा का निकलना ही सम्भव नहीं रहता, कि “ मेंने उसे ( अर्थात्‌ 
अपने से भिन्न ओर कुछ ) जान लिया।” अतएवं इस स्थिति में, अर्थात्‌ जब 
कोई कोई जानी पुरुष यद्द बतलाने मे असमर्थ होता है, कि में ब्रह्म को जान गया; 
तब कहना पडता है, कि उसे ब्रह्म का ज्ञान हो गया। इस प्रकार द्वेंत का बिल- 
कुल लोप हो कर परब्रह्म मे ज्ञाता का सर्वथा रँग जाना, लय पा लेना, बिलकुल 
बुल जाना, अथवा एक-जी हो जाना सामान्य रुप में दीख तो डुष्कर पढ़ता हें; 
परन्तु हमारे शास्त्रकारों ने अनुभव से निश्चय किया है, कि एकाएक दुर्घट अतीत 
होनेवाली “निर्वाण” स्थिति, अभ्यास ओर वैराग्य से अन्त में मनुष्य को साध्य 
दो सकती है। 'मैं”-पनरूपी द्वेतमाव इस स्थिति में हव जाता है, नष्ट हो जाता 
हैं। अतएवं कुछ लोग झका किया करते हर, कि यह तो फिर आत्मनाश का 
ही एक तरीका हैं। किन्तु ज्योही समझ में आया, कि यद्यपि इस स्थिति का 
अनुभव करते समय इसका वर्णन करते नहीं बनता है, परन्तु पीछे से उसका 
स्मरण हो सकता हैं, त्योंही उक्त ज्का निर्मूल हो जाती है।” इसकी अपेक्षा 
और भी अधिक ग्रवल प्रमाण साघधुसन्तों का अनुभव ह। बहुत ग्रार्चान सिद्ध 
पुरुषों के अनुभव की वातें पुरानी हैं। उन्हे जाने ठीजिये। बिलकुल अभी 
के प्रसिद्ध भगवदभक्त तुकाराम महाराज ने भी इस परमावधि की स्थिति 
का वर्णन आलकारिक भाषा में बडी खूबी से धन्यतापूर्वेक इस ग्रकार 
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ब्यान से ओर समाधि से पाप्त होंनेवाली अद्वेत की अथवा अभेव्भाव की यह 
अव्या णा।7005 ०ज्ञ06 ४3 नामक एक पकार की रासायनिक वायु को सँघने से पाप 
हो जाया करती ह। इसी वाय को 'लाफिंग गस ? भी कहते ह। प्र 7० 20:80: 
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आत्मा का भी अज्ञेयत्व स्वीकार किये बिना गति ही नहीं रहती। परन्तु बहा 
इस प्रकार अग्ेय और निग्ंण अतएव इत्रियातीत हो; तो भी यह प्रतीति हो 
सकती है, कि परव्रह्म का भी वही स्वरूप है; जो कि हमारे निर्गुण तथा अनिर्वाच्य 
आत्मा का हैं; ओर जिसे हम साक्षात्कार से पहचानते है । इसका कारण यह है, 
कि प्रत्येक मनुष्य को अपने आत्मा की साक्षात्‌ श्रतीति होती ही हैँ । भतएवं अब 
यह सिद्धान्त निरर्थक नहीं हो सकता, कि ब्रह्म और आत्मा एकस्वरूपी है। इस 
दृष्टि से देखे, तो ब्रह्मस्वरूप के विषय में इसकी अपेक्षा कुछ अधिक नहीं कहा जा 
सकता, कि ब्रह्म आत्मस्वरूपी है । शेष बातो के सम्बन्ध मे अपने अनुभव को ही 
पूरा प्रमाण मानना पडता हूँ। किन्तु बुद्धिगम्य शास्रीय अ्रतिपादन से जितना 
शब्दों से हो सकता है, उतना खुलासा कर देना आवश्यक हैं! इसीलिये यदय्पि 
जद्य स्वत्र एक-सा व्याप्त, अज्ञेय और अनिर्वाच्य है, तो भी जडसृष्टि का ओर 
आत्मस्वरूपी ब्रह्मतत््व का भेद व्यक्त करने के लिये, आत्मा के सान्निव्य से जड- 
प्रकृति में चेतन्यरूपी जो गुण हमे दृश्गोचर होता है, उसी को आत्मा का प्रधान 
लक्षण मान कर अध्यात्मशास््र में आत्मा ओर ब्रह्म दोनों को चिद्रपी या चेतन्य- 
रूपी कहते हैं। क्‍योंकि यदि ऐसा न करे, तो आत्मा ओर ब्रह्म दोनों ही निर्मृण, 
निरजन एवं अनिर्वाच्य होने के कारण उनके रूप का वर्णन करने में या तो चुप्पी 
साध जाना पडता है या शब्दों में किसी ने कुछ वर्णन किया, तो “ नहीं नहीं * 
का यह मन्त्र रटना पडता है, कि “ नेति नेति | एतस्मादन्यत्परमस्ति । ? - यह 
नहीं हैं, यह ( ब्रह्म ) नहीं है ( यह तो नामरूप हो गया )। सच्चा प्रह्म इससे परे 
ओर ही है। इस नकारात्मक पाठ का आवततन करने के अतिरिक्त ओर दूसरा मार्य 
ही नहीं रह जाता (वू *२ ३ ६)। यही कारण है, जो सामान्य रीति से ब्रह्म 
के स्वरूप के लक्षण चित्‌ ( ज्ञान ), सत्‌ ( सत्तामात्रत्व अथवा अस्तित्व ) और 
आनन्द बतलाये जाते हं। इसमे कोई सन्देह नहीं, कि ये लक्षण अन्य सभी 
लक्षणों की अपेक्षा श्रेष्ठ हें। फिर भी स्मरण रहे, कि झब्दो से व्रह्मस्वरूप की 
जितनी पहचान हो सकती है, उतनी करा देने के लिये ये लक्षण भी कहें गये हैं। 
वास्तविक व्रह्मस्वरूप निर्गुण ही हैं। उसका ज्ञान होने के लिये डसका अपरोक्षा- 
नुभव ही होना चाहिये | यह अनुभव कैसे हों सकता ह !- इद्वियातीत होने के 
कारण अनिर्वाच्य ब्रह्म के स्वरूप का अनुभव त्रह्मनिष्ठ पुरुष को कव ओर केसे 
होता है १ - इस विपय में दमारे शास्त्रकारों ने जो विवेवन किया हें, उसे यहा 
सक्षेप में बतलाते हैं । । 
ब्रह्म और आत्मा की एकता के उक्त समीकरण को सरल भाषा में इस 
अकार व्यक्त कर सकते हैं, कि ' जो पिण्ड में है, वही ब्रह्माण्ड में हैं? । जब इस 
प्रकार व्ह्मात्मैक्य का अनुभव हो जावे, त्तव यद्द भेदभाव नहीं रह सकता, कि 
ज्ञाता अर्थात्‌ द्रष् भिन्न वस्तु है, और ज्ञेय अर्थात्‌ देखने की वस्तु अछग है। 
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नहीं करता; और बहुधा उसमें ये देखी भी नहीं जाती ( देखो, यो ५ <६)। 
इसी कारण इन सिद्धियों का उल्लेख न तो योगवासिष्ठ में ही और न गीता नें 
ही कहीं है। वसिष्ठ ने राम से स्पष्ट कह दिया है, कि थे चमत्कार तो माया के 
खेल हैं; कुछ ब्रह्मविद्या नहीं हैं। कदाचित्‌ ये सच्चे हो । हम यह नहीं कहते, कि 
थे होंगे ही नहीं। जो हो; इतना तो निर्विवाद है, कि यह त्रह्मविद्या का विपय नहीं 
है। अतएवं (ये सिद्धियॉं मिलें तो और न मिलें तो ) इनकी परवाह न करनी चाहिये 
ब्रह्मविद्याशास्र का कथन है, कि इनकी इच्छा अथवा आज्ञा भी न करके मनुष्य 
को वहीं प्रयत्न करते रहना चाहिये, कि जिससे प्राणिमात्र में 'एक आत्मा-बाली 
परमावधि की ब्रह्मनिष्टस्थिाति ग्राप्त हों जावे। त्रह्मज्ञान आत्मा की शुद्ध अवस्था 
हैं। वह कुछ जादू, करामत या तिलस्माती लटका नहीं है। इस कारण इन 
सिद्धियों से- इन चमत्कारों से -ब्रह्मणान के गौरव का बढना तो दर, किन्तु 
उसके गारव के - उसकी मद्दत्ता के- ये चमत्कार प्रमाण भी नहीं हो सकते। 
पक्षी तो पहले भी उडते थे; पर अब विमानोंवाले लोग भी आकाश में उठने 
लगे हैं। किन्तु सिर्फ इसी गुण के होने से कोई इनकी' गिनती ब्रह्मवेत्ताओ में नही 
करता । और तो क्या, जिन पुरुषों को ये आकाशगमन आदि सिद्धियाँ ग्राप्त हा 
जाती हैं, वे 'मालती-माघव” नाटकवाले अधोरघण्ट के समान कर और घातकी भी 
हो सकते हैं। कम 

अद्यात्मैक्यरूप आनन्दमय स्थिति का अनिर्वाच्य अनुभव और किसी इतर 
को पूर्णतया बतलाया नहीं जा सकता । क्योंकि जब उसे दूसरे को बतलाने लगर, 
तब 'में-तू“वाली द्वेत की द्वी भाषा से काम लेना पडेगा; और श्स 238 न 
अद्वेत का समस्त अनुभव व्यक्त करते नहीं बनता। अतएवं उपनिषदा सं इस् 
परमाववि की स्थिति के जो वर्णन हैं, उन्हें भी अधूरे भौण समझना चाहिये। 
और जब ये वर्णन गौण है, तब झष्टि की उत्पत्ति एव रचना समझन के लिये अनेक 
स्थानों पर उपनिषददों में जो निरे द्वैती वर्णन पाये जाते हे, उन्हें भी गोण दे 
मानना चाहिये। उदाहरण लीजिये; उपनिषदो में दश्यसृष्टि की उत्पत्ति के विषय न 
ऐसे वर्णन हैं, कि आत्मस्वरूपी, छ॒द्ध, नित्य, सर्वव्यापी आर अविकारी ब्रह्म ही से 
आगे चल कर दिरिण्यगर्भ नामक सगुण पुरुष या आप ( पानी ) अभृति सृष्टि रे 
व्यक्त पदार्थ ऋमछः निर्मित हुए; अथवा परमेश्वर ने इन नामर्पों का रचना करके 
फिर जीवरूप से उनमें ग्रवेश किया ( ते. ९. 5; छा ६ १, - ते 3): ४४ 2! पत 
सब द्वतपूर्ण वर्णन अद्वतसष्टि से यथार्थ नहीं हो सकते | क्योंकि ज्ञानगम्य, निगुण 
परमेश्वर ही जब चारों ओर भरा हुआ है, तब तात्तविक दृष्टि से यह कहना हा 
निमूल हो जाता है, कि एक ने दूसरे को पेंदा किया। परन्तु सावारण मनु वा को 
सृद्धि की रचना समझा देने के लिये व्यावद्दारिक अर्थात्‌ द्वेत की भाषा ई तो एक 
साधन हू । इस कारण व्यक्तसृष्टि वी अर्थात्‌ नामरूप की उत्पत्ति के वणन उपनिषद) 


अध्यात्म २४१ 


बना हुआ था, तव तक एक दसरे को देखता था, सेघता था, सुनता था और 
जानता था। परन्तु जब सभी आत्ममेव हो गया ( अर्थात्‌ अपना और पराया 
भेद द्वी न रह्य ) तब कोन किसको देखेगा, सूघेगा, सुनेगा और जानेगा! अरे ! 
जो स्वय ज्ञाता अर्थात्‌ जाननेवाला है, उसी को जाननेवाला और दूसरा कहा से 
लाओगे। ” इस प्रकार सभी आत्मभूत या ब्रह्मम्नत हो जाने पर वहाँ भीति, जोक 
अथवा सुखदुःख आदि इन्द्र भी रह कहाँ सकते हैं ( ईश ७ )! क्योंकि, जिससे 
डरना है या जिसका शोक करना है, वह तो अपने से- हम से - जुदा होना 
चाहिये; ओर त्रह्मात्मेक्य का अनुसव हो जाने पर इस प्रकार की किसी भी 
भिन्नता को अवकाण ही नहीं मिलता। इसी दुः्खणोकाविरहित अबस्था को 
“आनन्दमय' नाम दे कर तैत्तिरीय उपनिषट (५ ८, ३ ६) में कहा है, कि 
यह आनन्द ही ब्रह्म है। किन्तु यह वर्णन भी गाण ही हं। क्‍योंकि आनन्द का 
अनुभव करनेवाला अब रह ही कहाँ जाता है? अतएव बृहृदारण्यक उपनिपद्‌ 
(४ ३ ३२) में कहा है, कि छौंकिक आनन्द की अपेक्षा आत्मानन्द कुछ 
विलक्षण होता है। ब्रह्म के वर्णन में आनन्द! शब्द आया करता है। उसको 
गाणता पर ध्यान दे कर अन्य स्थानों में श्रह्मवेत्ता पुछप का अतिम वर्णन 
( आनन्द शब्द को बाहर निकालूकर ) इतना ही किया जाता है, ' ब्रह्म मबति 
य एवं वेद! (बू ४ ४ २० )। अथवा  ब्रद्म वेद ब्रह्मेव भवति ! ( मुँ ३. २. 
९ )- जिसने ब्रह्म को जान लिया, वह त्रह्म द्वी हो गया । उपनिषदो ( बु ९ ४. 
१२; छा. ६. १३ ) में इस स्थिति के लिये यह दृष्ठान्त दिया गया है, कि नमक 
की डल्ली जब पानी में घुल जाती हे, तब जिस प्रकार यह भेद नहीं रहता, कि 
इतना भाग खारे पानी का हैं और इतना भाग मामूली पानी का है -डसी 
प्रकार ब्रह्मात्मेक्य का ज्ञान दो जाने पर सब ब्रद्ममयय दो जाता है। किन्तु उन 
श्री तुकाराम महाराज ने ( कि “जिनकी कहे नित्य वेदान्त वाणी” ) इस खारे 
पानी के दृष्ान्त के बदले गुड का यह मीठा दृशान्ते दे कर अपने अनुमच का 
वर्णन किया हैं - 


£ मंगे का गुड़ ? हे भगवान, बाहर भीतर एक समान । 
किसका ध्यान करूं माविवेक ? ज-तरग से हैं हस एक ॥ 


इसीलिये कद्दा जाता है, कि परत्रह्म इन्द्रियों को अगोचर और मन को भी अगम्य 

होने पर भी स्वानुभवगम्य है, अथोत्‌ अपने अपने अनुभव से जाना जाता हैं। 

परजह्य की जिस अज्ञेयता का वर्णन किया जाता है, वह ' ज्ञाता और ज्ञेय “-बाली 

द्वैत्ती स्थिति की है, और “अद्वित-साक्षात्कार'-वाली स्थिति नहीं । जब तक यह बुद्धि 

वनी है, कि में अलूग हें ओर डुनिया अरूग हैं, तव तक कुछ भी क्यों न 

किया जाय, ब्रह्मात्मैक्य का पूरा ज्ञान होना सम्भव नहीं। किन्तु नदी यदि 
सगीर १६ 
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उसका तू हैं, कि जो कोई तुझसे भिन्न हे; तू वही नहीं है । परन्तु जिसको सस्क्ृत 
का थोडा-सा भी ज्ञान है; ओर जिसकी बुद्धि आग्रह में बेंव नहीं गई है, वह 
तुरन्त ताड लेगा, कि यह खीचातानी का अर्थ ठीक नही है। कैवल्य उपपिपद 
( १.१६ ) में तो “स त्वमेव त्वमेव तत्‌ ” इस प्रकार 'तत” और 'त्वमः को 
उलट-पलट कर उक्त महावाक्य के अद्वेतप्रधान होने का ही सिद्धान्त दर्शाया 
हैं। अब ओर क्या बतडछावें ! समस्त उपनिषदों का बहुत-सा भाग निकाल छाले 
बिना अथवा जान-बूझ कर उस पर दुले॑क्ष किये बिना, उपनिषच्छाम्र में भद्वत 
को छोड ओर कोई दूसरा रहस्य बतला देना सम्भव ही नहीं है। परन्तु ये वाद 
तो ऐसे हैं, कि जिनका कोई ओर-छोर ही नहीं; तो फिर यहाँ हम इनकी विशेष 
चर्चा क्‍यों करें! जिन्हें अद्वेंत के अतिरिक्त अन्य मत रुचते हों, वे खुशी से उन्‍हें 
स्वीकार कर लें। उन्हें रोकता कौन है । जिन उदार महात्माओ ने उपनिपढो मे 
अपना यह स्पष्ट विश्वास बतलाया है, कि “नेह नानास्ति किउचन ” (बृ ४ ४. 
१९; कठ, ४. ११ )- इस सृष्टि मे किसी भी प्रकार की अनेकता नहीं है, जो 
कुछ है, वह मूल में सब 'एकमेवाद्धितीयम” (छा. ६ * ३ ) हैं, और जिन्होंने 
आगे यह वर्णन किया है, कि “ मृत्योः स स॒त्युमाप्नोति य इह नानेव पश्यति ? - 
जिसे इस जगत्‌ में नानात्व दीख पडता है, वह जन्ममरण के चक्कर में फैसता हे - 
हम नहीं समझते, कि उन मद्दात्माओं का आशय अद्वेत को छोड और भी किसी 
अकार हो सकेगा । परन्तु अनेक वेदिक शाखाओं के अनेक उपनिषद्‌ होने के कारण 
जेंसे इस शका को थोडी-सी ग्रुजाइश मिल जाती हैँ, कि कुल सपनिपदो का 
तात्पर्य क्या एक ही हे! बसा द्वाल गीता का नही है। जब गीता एक ह्वी अन्था 
है, तव प्रकट ही है, कि उसमे एक ही ग्रकार के वेदान्त का प्रतिपादन होना 
चाहिये। ओर जो विचारने लगें, कि वह कोन-सा वेदान्त हूं । तो यह अद्वत- 
प्रधान सिद्धान्त करना पडता हैं, कि “ सब भ्त्तो का नाश हो जाने पर भी जो 
एक ही स्थिर रहता: हैं? (गी. < २० ) वही यथाथ में सत्य ६। एवं दंह 
ओर विश्व में मिल कर सर्वत्र वही व्याप्त ही रहा है (गी. १३ ३१ )। आर तो 
क्या ? आत्मापम्यबुद्धि का जो नीतितत्त्व गीता में बतछाया गया है, उसका पूरा 
पूरी उपपत्ति भी अद्वेत कों छोड और दूसरे ग्रकार की वेदान्तख्ाष्टि से नहीं लगती 
है। इससे कोई हमारा यह आशय न समझ लें, कि श्रीशकराचार्य के समय मे 
अथवा उनके पश्चात्‌ अद्वेतमत को पोषण करनेवाली जितनी युक्तियाँ निकली हैं; 
अथवा जितने प्रमाण निकले हैं, वे सभी यच्चयावत्‌ गीता में प्रत्तिपादित ह। यह 
तो हम भी मानते हैं, कि द्वंत, अद्वेंत ओर विशिष्टाद्वत प्रभुति सम्प्रदायों को 
उत्पत्ति होने से पहले ही गीता वन चुकी हैं; और इसी कारण से गीता में किसी 
भी विशेष सम्प्रदाय की युक्तियों का समावेश होना सभव नहीं ह। किन्तु इस 
सम्मत्ि से यह कहने में कोई भी बाधा नहीं आती, कि गीता का वेदान्त मामूलो 
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बना हुआ था, तब तक एक दूसरे को देखता था, सूँघता था, सुनता था और 
जानता था। परन्तु जब सभी आत्ममेव हो गया ( अर्थात्‌ अपना और पराया 
भेद ही न रहा ) तब कोन किसको देखेगा, सूघेगा, सुनेगा ओर जानेगा। अरे ! 
जो स्वय ज्ञाता अर्थात्‌ जाननेवाला है, उसी को जाननेवाला और दूसरा कहाँ से 
लाओगे। ” इस अकार सभी आत्ममत या ब्रह्मम्रत हो जाने पर वहाँ भीति, भोक 
अथवा सुखदु.ख आदि इन्द्र भी रह कहां सकते है ( इश ७ )।! क्योंकि, जिससे 
डरना है या जिसका शोक करना है, वह तो अपने से - हम से - जुढा होना 
चाहिये; ओर भद्यात्मेक्य का अनुभव हो जाने पर इस प्रकार की किसी भी 
भिन्नता को अवकाण ही नहीं मिलता। इसी दुःखशोकाविरहित अवस्था को 
आनन्द्मय' नाम दे कर तत्तिरीय उपनिषद्‌ (२ ८, ३ ६) में कहा है, कि 
यह आनन्द ही व्रह्म है। किन्तु यह वर्णन भी गौण ही हैं। क्योंकि आनन्द का 
अनुभव करनेवाला अब रह ही कहाँ जाता है! अत्तएवं बृहृदारण्यक उपनिपद्‌ 
(४ ३ ३२ ) में कहा हैं, कि छोंकिक आनन्द की अपेक्षा आत्मानन्द कुछ 
विलक्षण होता है। ब्रह्म के वर्णन में 'आनन्द' शब्द आया करता है। उसकी 
गोणता पर भ्यान दे कर अन्य स्थानों में ब्रह्मवेत्ता पुरलप का अतिम वर्णन 
( 'आनन्द' शब्द को बाहर निकालकर ) इतना ही किया जाता है, ' जह्य मवति 
य एवं वेद ” (बु ४ ४ २० )। अथवा “ ब्रद्म वेद ब्रह्मेव भवति ” (मु ३ ० 
९ )- जिसने ब्रह्म को जान लिया, वह त्रह्म ही हो गया । उपनिषदों ( बु ९ ४. 
१२; छा. ६ १३) में इस स्थिति के लिये यह दृष्टान्‍्त दिया गया हैं, कि नमक 
की डली जब पानी में घुल जाती है, तब जिस अकार यह भेद नहीं रहता, कि 
इतना भाग खारे पानी का है ओर इतना भाग मामूली पानी का है - उसी 
प्रकार ब्रह्मात्मैक्य का ज्ञान हो जाने पर सब अद्यमय हो जाता है। किन्तु उन 
श्री तुकाराम महाराज ने (कि “जिनकी कहे नित्य वेदान्त वाणी” ) इस खारे 
पानी के दृष्टान्त के बदले गुड का यह मीठा दृष्टान्‍न्त दे कर अपने अनुभव का 
वर्णन किया है - 


£/ मूंगे का गुड ? हे भगवान्‌, बाहर भीतर एक ससान । 
किसका ध्यान करूं साविवेक ? जरू-नरग से हैं हम एक ) 


इसीलिये कहा जाता है, कि परत्रह्म इन्द्रियों को अगोचर और मन को भी अगम्य 

होने पर भी स्वानुभवगम्य है, अर्थात्‌ अपने अपने अनुभव से जाना जाता है। 

परबद्म की जिस अज्ञेयता का वर्णन किया जाता हैं, वह ' ज्ञाता और ज्ञेय “वाली 

द्वैती स्थिति की है, और “अद्वैत-साक्षात्कार-वाली स्थिति नहीं । जब तक यह वुद्धि 

वनी है, कि में अलग हूँ और दुनिया अलहूम है, तव तक कुछ मी क्यों न 

किया जाय, ब्ह्मात्मैक्य का पूरा ज्ञान होना सम्भव नहीं। किन्तु नदी यदि 
गीर॥१६ 
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माया का उत्पन्न होना शकक्‍्य नहीं है। परन्तु यह स्वीकृति उस समय की है। 
जब कि दोनों पदार्थ सत्य हों, जद्दों एक पदार्थ सत्य है; पर दूसरा उसका सिर्फ 
दृश्य हैं, वहाँ सत्कायंवाद का उपयोग नहीं होता | साख्यमतवाले “ पुरुष के समान 
द्वी प्रकृति ” को स्वतत्र ओर सत्य पदाथ मानते हैं। यही कारण हे, जो वे निगृंण 
पुरुष से सगुण ग्कृति की उत्पत्ति का विवेचन सत्कायेवाद के अनुसार कर नहीं 
सकते । किन्तु अद्वेंत वेदान्त का सिद्धान्त यह है, कि माया अनादि बनी रहे; फिर 
भी वह सत्य ओर स्वतत्र नही है। वह तो गीता के कथनानुसार 'मोह', 'अज्ञान! 
अथवा “इन्द्रियों को दिखाई देनेवाला दृश्य हैं । इसलिये सत्कार्यवाद से जो आक्षेप 
निष्पन्न हुआ था, उसका उपयोग अद्वित सिद्धान्त के लिये किया ही नहीं जा 
सकता । बाप से लडका पेंदा हो, तो कहेंगे, कि वह इसके ग्रणपरिणाम से हुआ हे। 
परन्तु पिता एक व्यक्ति हैं; और जब कभी वह बच्चे का, कभी जवान का और 
कभी बुढ़ढे का स्वाँग बनाये हुए दीख पडता हैं, तब हम सदेव देखा करते हैं, कि 
इस व्यक्ति में ओर इसके अनेक स्वॉंगों में गुणपरिणामरूपी कार्यकारणभाव नहीं 
रहता। ऐसे ही जब निश्चित हो जाता दे, कि सूर्य एक ही है। तब पानी में 
आँखो को दिखाई देनेवाले उसके प्रतिब्रिम्ब को हम श्रम कद्द देते हैं, और छसे 
गुणपरिणाम से उपजा हुआ दूसरा सूर्य नहीं मानते। इसी प्रकार दूरवीन से 
क्रिसी ग्रह के यथार्थ स्वरूप का निश्चय हो जाने पर ज्योत्तिःशास्त्र स्पष्ट कह देता 
है, कि उस ग्रह का जो स्वरूप निरी आँखो से दीख पडता हैं, वह दृष्टि की कम- 
जोरी और उसके अत्यन्त दूरी पर रहने के कारण निरा दृश्य उत्पन्न हो गया हैं। 
इससे प्रकट हो गया, कि कोई भी बात नेत्र आदि इद्वियों को प्रत्मक्ष गोचर हो 
जाने से ही स्वृतन्त्र ओर सत्य वस्तु मानी नहीं जा सकती | फिर इसी न्याय का 
अध्यात्मशासत्र मे उपयोग करके यदि यह कहें तो क्‍या हानि ६, कि जञानचक्षुरूप 
दूरबीन से जिसका निश्चय कर लिया गया है, वह निगुंण परत्रह्म सत्य हैं। आंर 
ज्ञानहीन चम्मंचक्षुओ को जो नामरूप गोचर द्वोता हें, वद्द इस परत्रह्म का 
कारय नहीं दें - वह्द तो इन्द्रियों को दुबठता से उपजा हुआ निरा श्रम अथांत 
मोंहात्मक दृदय हैं। यहाँ पर यद्द आक्षेप ही नहीं फबता, कि निर्गुण से समुण 
उत्पन्न नहीं हों सकता | क्योंकि दोनो वस्तुर्दँ एक ही श्रेणी को नहीं ह। इनम 
एक तो सत्य हैं; ओर दूसरी हैं सिर्फ दइय। एवं अनुभव यह है, कि मूल में एक 
ही वस्तु रहने पर भी देखनेवाले पुरुष के दृश्टिभेद से, अज्ञान से अथवा नजर- 
बन्दी से उस एक ही वस्तु के दृश्य बदलते रहते हेँ। उदाहरणार्थ कानों को 
सुनाई देनेवाले शब्द और आँखों से दिखाई देनेवाले रड्ग - इन्द्ीं दो ग्रणों को 
लीजिये। इनमे से कानो को जो शब्द या आवाज सुनाइ देती है, उनका सूझ्ष्मता 
से जाँच करके आधिभोततिकशाझ्तियो ने पूर्णतया सिद्ध कर दिया है, कि शब्द 
या ती वायु की लहर हैँ या गति। ओर अब सूक्ष्म शोब करने से निश्रय हो गया 


ज 
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किया हैं, कि “ हमने अपनी मत्यु अपनी ओखों से देख छी; यह भी एक उत्सव 
हो गया। ? व्यक्त अथवा अव्यक्त सग॒ण ब्रह्म की उपासना से भ्यान के द्वारा धीरे 
धीरे बढ़ता हुआ उपासक अन्त से “अह ब्रह्मास्मि” (बृ, १ ४.१० )-में ही 
ब्रह्म हैं - की स्थिति में जा पहुचता है; और ब्रह्मात्मक्यस्थिति का उसे साक्षात्कार 
होने लगता है। फिर उसमें वह इतना मग्न हो जाता है, कि इस बात की ओर 
उसका ध्यान भी नहीं जाता, कि में किस स्थिति में हैँ; अथवा किसका अनुभव 
कर रहा है । इसमें जाशाति बनी रहती हे। अतः इस अवस्था को न तो स्वप्न 
कह सकते हैं; ओर न सुपुप्ति। यदि जागृत कहें, तो इसमे वे सब व्यवहार रुक 
जाते है, कि जो जागृत अवस्था में सामान्य रीति से हुआ करते हं। इसलिये 
स्वप्न, सुषृप्ति ( नीन्द ) अथवा जाग्ाति - इन तीनों व्यावहारिक अवस्थाओ से 
विलकुल भिन्न इसे चॉथी अथवा तुरीय अवस्था शास्त्रों न कही है। इस स्थिति 
को प्राप्त करने के लिये पात्ततज्जलयोग की दृष्टि से मुख्य साधन निर्विकत्प समाधि- 
योग लगाना है, कि जिसमें द्वेत का जरा-सा भी लव॒लेश नहीं रहता। ओर 
यही कारण हैं, जो गीता ( ६. २०-२३ ) में कहा है, कि इस निविकल्प समाधि- 
योग को अभ्यास से प्राप्त कर लेने सें मनुष्य को उकताना नहीं चाहिये। यही 
बल्यास्मेक्यस्थिति ज्ञान की पूर्णावस्था हैं। क्योंकि जब सम्पूर्ण जगत्‌ ब्रह्मरूप 
अर्थात्‌ एक ही हो चुका, तब गीता के ज्ञानक्रियावाले इस लक्षण की पूर्णता हो 
जाती है, कि “ आवैभक्त विभक्तेषु ? - अनेकत्व की एकता करनी चाहिये - और 
फिर इसके आगे किसी को भी अधिक ज्ञान हो नहीं सकता । इसी प्रकार नामरूप 
से परे इस अम्ृतत्व का जहाँ मनुष्य को अनुभव हुआ, कि जन्ममरण का चक्कर 
भी आप ही से छूट जाता है। क्‍योंकि जन्ममरण तो नामरूप में ही हैं; और यहद्द 
मनुष्य पहुँच जात्ता दे उन नामरूपों से परे (गी <.२१ )। इसी से भद्दात्माओं 
के इस स्थिति का नाम “ मरण का मरण ” रख छोडा है। ओर इसी कारण से 
यज्ञवल्क्य इस स्थिति को अम्ृतत्व की सीमा या पराकाष्ठा कहते है | यही जीवन- 
सुक्तावस्था हैं। पातञ्जलयोगसूत्र और अन्य स्थानों मे भी वर्णन हैं, कि इस 
अवस्था में आकाशगमन आदि की कुछ अपूर्व अलौकिक सिद्दियाँ प्राप्त हो जाती 
हैं (पातञ्जल्सूत्र ३. १६-५५); और इन्ही को पाने के लिये कितने ही 
सनुष्य योगाभ्यास की धुन में छूग जाते हैं । परन्तु योगवासिष्ठप्रणेता कहते है, 
कि आकाशगसन अभृति सिद्धियां न तो ब्रह्मनिष्टस्थाति का साभ्य हैं औरन 
उसका कोई भाग ही । अतः जीवन्मुक्त पुरुष इन सिद्धियों को पा लेने का उद्योग 
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हिये किया है।क इस कृत्रिम अवस्था के अस्तित्व के विषय में कुछ भी वाट नही रह जाता । 
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तीतव अर्थात्‌ नि्युंग एव सब में श्रेष्ठ हें। परन्तु अब अश्न होता है, कि जो निर्गुण 
है, उसका वर्णन करेगा ही कोन ? और किस ग्रक्रार करेगा? इसीलिये अद्वैत 
वेदान्त मे यह सिद्धान्त किया गया हैं, कि परवह्म का अन्तिम अर्थात्‌ निरपेक्ष ओर 
नित्य स्वरूप नि्गुण तो हे ही, पर अनिर्वाच्य भी है, और इसी निर्गण स्वरूप में 
मतुप्य को अपनी इन्द्रियों के योग सगुण इच्य की झलक दीख पडती है। अब 
यहाँ फिर अश्व होता है, कि नि्ंण को सगुण करने की यह शक्ति इद्वियों ने पा 
कहाँ से ली ? इस पर अद्वेतवेदान्तभास्त्र का यह उत्तर है, कि मानवी ज्ञान की यति 
यहीं तक है। इसके आगे उसकी युजर नहीं। इसलिये यह इन्द्रियों का भज्ञान 
हैं; आर निर्मुण परत्रह्म मे समुण जगत्‌ का दृश्य देखना यह उसी अज्ञान का पारि- 
णास है। अथवा यहाँ इतना ही निश्चित अनुमान करके निश्चिन्त हो जाना पडता 
है, कि इन्द्रियाँ भी परमेश्वर की सष्टि की ही हे। इस कारण यह संगुण सष्टि 
( यकृति ) निगुण परमेश्वर की द्वी एक “देवी साया है (गी ७. १४)। पाठों 
की समझ में जब गीता के इस वर्णन का तत्त्व आ जावेगा, कि केवल इन्द्रियों से 
देखनेवाले अग्रवुद्ध लोगो को परमेश्वर व्यक्त आर सग्रण दीख पडे सही; पर उसका 
सच्चा ओर श्रेष्ठ स्वरूप निर्मुण है। उसको ज्ञानद्ष्टि से देखने मे ही जान की परसा- 
वावे दे (गी ७ १४. २८. २० )। इस अकार निर्णय तो कर दिया, कि परमेश्वर 
मूल से निर्गुण है, ओर मनुष्य की इन्द्रियों को उसी में समुण सृष्टि का विविध दृश्य 
दीख पडता हे । फिर भी इस वात का थोडा-सा खुछासा कर देना आवश्यक ह, 
कि उक्त सिद्धान्त से निर्गण शब्द का अर्थ क्या समझा जावें। यह सन्त है, कि 
हवा की लहरों पर गब्दरुप आदि गुणा का अथवा सीप पर चाँदी का जब हमारी 
इन्द्रियों अध्यारोप करती हैं, तव हवा क्री लद्दरों में अब्द-रूप आदि के अथवा 
सीप में चांदी के गुण नहीं होतें। परन्तु यद्रापि उनमें आध्यारोपित ग्रण न हा, 
तथापि यह नहीं कहा जा सकता, कि उनसे भिन्न गुण मूल पदाथा मे हमे हा 
नद्ीं। क्योंकि हम प्रत्यक्ष देखते है, क्वियद्पि सीप मे चांदी के गण नहा है, तो 
भी चॉी के ग्णो के अतिरिक्त ऑर दूसरे गुण उसमे रहते हा ६। इसा से अब 
यहाँ एक और शझरा होती द- यदि कहें, कि इन्द्रियों ने अपने अज्ञान से मूलब्रद्य 
पर जिन गर्णों का अध्यारोप किया था, वे गुण त्रह्म में नहीं हैं; ती क्या और दूसर 
गण परव्रह्म मे न होंगे ? ओर यदि मान लो, कि है, तो फिर वह निमुण कहा 
रह्य ? किन्त, कुछ और अविक सूक्ष्म विचार करने से ज्ञात होगा, कि यदि 
मूलक्रद्म में इञ्रियों के द्वारा अध्यारोपित किये गये गुणों के अतिरिक्त आर 
दुसरे गण हों भी, तो हम उन्हे मालूम ही केसे कर सकेगे। क्योंकि गुणा को 
मन॒प्य अपनी इन्द्रियो से ही तो जानता हैं; ओर जो गण इन्द्रियों को अग्रोचर 
है, ते जाने नहीं जाने । साराञ, इन्द्रियों के द्वारा अध्यारोपित गुणों के अतिरिक्त 
प्ररत्रद्य मे यद्वि आर कछ दसरे गण हा, तो उनका जान लना हमारे सामथ्य क्र 
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मे उसी ढँग के मिलते हैं, जेसा कि ऊपर एक उदाहरण दिया गया है। तो भी 
उसमें अद्वेत का तत्त्व बना ही है; और अनेक स्थानों में कह दिया है, कि इस प्रकार 
द्वेती व्यावहारिक भाषा चतेने पर भी मृल मे अद्वेत ही है। देखिये, अब निश्चय 
हो चुका है, कि सूर्य घूमता नहीं हैं, स्थिर है; फिर बोलचाल में जिस प्रकार यही 
कहा जाता है, कि सूर्य निकल आया अथवा हब गया । उसी प्रकार यद्यपि एक दी 
आत्मस्वरुपी परत्रह्म चारों ओर अखण्ड भरा हुआ हैं; और वह अविकार्य है; 
तथापि उपनिषदों में भी ऐसी ही भाषा के ग्रयोग मिलते है, कि ' परत्रह्म से व्यक्त 
जगत्‌ की उत्पत्ति होती हैं।” इसी प्रकार गीता में भी यद्यपि यह कद्दा गया है, कि 
मेरा सच्चा स्वरूप अव्यक्त ओर अज है? (गी. ७, २५ ); तथापि भगवान्‌ ने 
कहा हैं, कि “मे सारे जगत्‌ को उत्पन्न करता हूँ” (४ ६ )। परन्तु इन वर्णनों 
के मर्म को बिना समझे-बूस्े कुछ पण्डित लोग इनको शब्दशः सच्चा मान लेते हैं; 
आर फिर इन्हें ही मुख्य समझ कर यह सिद्धान्त किया करते हें, कि द्वेत अथवा 
विशिष्टाद्वेत मत का उपनिपदों में प्रतिपादन है । वे कहते हैं, कि यदि यद्द मान 
लिया जाय, कि एक ही निगुण ब्रह्म सर्वत्र व्यास हो रहा है, तो फिर इसकी 
दपपत्ति नहीं लगती, कि इस अधिकारी ब्रह्म से विकाररहित नाशवान्‌ सगुण 
पदार्थ कैसे निर्मित हो गये। क्योंकि नामरूपात्मक रष्टि को यदि "साया कहें, 
तो निगुंण ब्रह्म से सगुणमाया का उत्पन्न होना ही तकंदृष्या शक्‍्य नहीं है। 
इससे अद्वेतवाद कैँगडा हो जाता है। इससे तो कहीं अच्छा यह द्ोगा, कि 
सास्यशास्र के मतानुसार प्रकृति के सदश नामरूपात्सक व्यक्तसूष्टि के किसी 
सगुण परन्तु व्यक्त रूप को नित्य मान लिया जावे; ओर उस व्यक्त रूप के 
अभ्यन्तर में परब्रह्म कोई दूसरा निद्यतत््व ऐसा ओतप्रोत भरा हुआ रखा जावे, 
जैसा कि पेंच की नली में भाफ रहती है (बु ३. ७ )। एवं इन दोनो में बेसी 
ही एकता मानी जावे, जेसी कि दाडिम या अनार के फल भीतरी दोनों के साथ 
रहत्ती हे। परन्तु हमारे मत में उपनिषदों के तात्पर्य का ऐसा विचार करना 
योग्य नहीं हे। उपनिषदों में कहदी कहीं द्वैती और कहीं कहीं अद्वेती वर्णन पाये 
जाते है। सो इन दोनों की कुछ-न-कुछ एकवाक्यता करना तो ठीक है; परन्तु 
अद्वेतवाद को भुख्य समझने और यह मान लेने से, कि जब निर्गुण ब्रह्म सगुण 
होने लगता है, तब उतने ही समय के लिये मायिक द्वेत की स्थिति प्राप्त ही हो 
जाती हैं। सब वचनों की जैसी व्यवस्था लगती है, वैसी व्यवस्था द्वेत पक्ष को 
अधान मानने से लगती नहीं दे । उदाहरण लीजिये; इस “ तत्‌ त्वमसि ” वाक्य के 
पद का अन्वय द्वेती मतानुसार कभी भी ठीक नहीं लूगता | तो क्या इस अडचन 
को द्वेतमत्रवार्लों ने समझ ही नहीं पाया! नहीं, समझा जरूर है। तभी तो वे 
इस महावाक्य का जैसा-तेसा अर्थ लगा कर अपने सन को समझा लेते हैं। 
'तत्वमसि' को द्वेतवाले इस श्रकार उलझाते हैं- तत्त्वम्‌ ८ तस्य त्वम्‌ - अर्थात्त 
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वाले पुरुष - के दृष्टिभेंद के कारण ये मिन्न भिन्न दृश्य उत्पन्न हो सकते हैं। * 
इस न्याय का उपयोग निगुंण ब्रह्म और सगुण जगत के लिये करने पर कहेंगे, 
क्र त्रद्म तो निगुंण हैं; पर मनुष्य के इन्द्रियधर्म के कारण उसी में सगुणत्व की 
झलक उत्पन्न हो जाती हैं। यह विवर्तवाद हैं। विवर्तवाद में यह मानते हें, कि 
एक ही मूल सत्य द्रव्य पर अनेक असल्य अर्थात्‌ सदा बदलते रहनेवाले दृश्यों का 
अध्यारोप होता हैं; और गुणपरिणामवाद में पहले से ही दो सत्य द्रव्य मान 
लिये जाते है, जिनमें से एक एक में गणों का विकास हो कर जगत्‌ की नाना 
गुणयुक्त अन्यान्य वस्तुएँ उपजती रहती ह। रस्सी में सर्प का भास होना विवर्त 
हैं; आर दूध से दद्दी बन जाना गुणपरिणाम हैं। इसी कारण 'विदान्तसार' नामक 
अन्थ की एक ग्रति में इन दोनों वादो के लक्षण इस ग्रकार बतलाये गये हैं +- 


यस्तात्विकों पन्‍्यथाभावः परिणास उदीरितः । 
अतात््विको उन्यथाभावों विवते! स उद्यीरितः ॥ 


“४ किसी मूलवस्तु से जब तात्त्विक अर्थात्‌ सचमुच द्वी दूसरे प्रकार की वस्तु बनती 
है, तब उसको (गुण ) पारिणाम कहते हैं । और जब ऐसा न हो कर मूलवस्तु ही 
कुछ-की-कुछ ( अतात्तविक ) भासने लगती हैं, तब उसे विवर्त कद्दते ह ? ( वे. सा 
२१ )। आरम्भवाद नेयायिको का है, गुणपरिणामवाद साख्यो का है; और विवर्त- 
बाद अद्वृर्ती वेदान्तियों का है । अद्वेती वेदान्ती परमाणु या प्रकृति इन दोनों सगुण 
वस्तुओ को निगुंण ब्रह्म से मिन्न और स्व॒तन्त्र नही मानते, परन्तु फिर यद्द आख्तेप 
होता है, कि सत्कार्यवाद के अनुसार निर्मुण से सगुण की उत्पत्ति होना असम्भव 
हू। इसे दूर करने के लिये ही विवर्तताद निकला है! परन्तु इसी से कुछ छोग जो 
यह समझ बेठे है, कि वेदान्ती लोग गुणपरिणामवाद को कभी कभी स्वीकार नहीं 
करते है; अथवा आगे कभी न करेंगे, वह उनकी भूल हं। अद्वत्मत पर साख्य- 
समतवालों का अथवा अन्यान्य द्वेतमतवालों का भी जो यह मुख्य आशक्षेप रहता हें, 
कि निगुंण त्रह्म से सगुण ग्रकृति का अर्थात्‌ माया का उद्गम हो नहीं सकता, सो 
वह आश्षेप कुछ अपरिद्वार्य नहीं है 4 विवर्तवाद का मुख्य उद्देश इतना ही दिखला 
देना है, कि एक ही निर्गण ब्रह्म मे माया के दृश्यों का हमारी इन्द्रियों को दीख 
पडना सम्भव है। वह उद्देश सफल हो जाने पर - अथांत्‌ जहाँ विवतवाद से यह 
सिद्ध हुआ, कि एक निगुंण परब्रद्म में द्वी त्रिगुणात्मक सगुण ग्रकृति के दृश्य का 
दीख पडना शक्य हें। वहाँ - वेदान्तशास्त्र को यह स्वीकार करने में कोई भी 
द्वानि नहीं, कि इस प्रकृति का अग॒ल्य विस्तार ग्रणपारिणाम से हुआ ह। अद्वंत 
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तोर पर शाइकरसम्प्रदाय के ज्ञानानुसार अद्वैती दे -द्वेती नहदी। इस प्रकार 
गीता और शाइकरसम्प्रदाय में तत्तवज्ञान की दृष्टि से सामान्य भेल है सही, पर 
हमारा मत है, कि आचारदाष्टि से गीता कर्मसन्‍्यास की अपेक्षा कर्मयोंग को 
अविक महत्त्व देती हे। इस कारण गीताधर्म शाइकरसम्प्रदाय से भिन्न हो 
गया दै। इसका विचार आगे किया जावेगा । प्रस्तुत विषय तत्त्वज्ञानसम्बन्धी हैं । 
इसलिये यहाँ इतना, ही कहना है, कि गीता और शाइकरसम्प्रदाय मे - दोनों में 
- यह तत्त्वज्ञान एक द्वी प्रकार का है, अर्थात्‌ अद्वेती दे। अन्य साम्प्रदायिक 
भाष्यों की अपेक्षा गीता के शाइकरभाष्य को जो अधिक सहत्व हो गया है, 
उसका कारण भी यही हे। 

ज्ञानदृष्टि से सारे नामरझूपों का एक ओर निकाल देने पर एक ही अधिकारी 
और निगुंण तत्त्व स्थिर रह जाता है। अतएव पूर्ण ओर सूक्ष्म विचार करने पर 
अद्वैत सिद्धान्त को ही स्वीकार करना पडता है। जब इतना सिद्ध हो चुका, 
तब अद्वित वेदान्त की दृष्टि स यह विवेचन करना आवश्यक हे, कि इस एक 
निगुंण अव्यक्त द्रव्य से नाना प्रकार की व्यक्त सगुण स॒ध्टि क्योंकर उपजी ! पहले 
बंतला आये हैं, कि साख्यो ने तो निर्गुण पुरुष के साथ ही त्िगुणात्मक अर्थात्‌ 
सगुण प्रकृति को अनादि और स्वतत्र मान कर, इस प्रश्न को हल कर लिया हे । 
किन्तु यदि इस भ्रकार सगुण प्रकृति को स्व॒तन्त्र मान लें, तो जगत्‌ के मूलतत्त्व 
दो हुए जाते हैं। और ऐसा करने से उस अद्वैत सत में बाधा आती है, कि जिसका 
ऊपर अनेक कारणों के द्वारा पूर्णतया निश्चय कर लिया गया है। यदि सग॒ुण 
प्रकृति को स्वतन्त्र नही मानते हें, तों यह बतलाते नहीं बनता, कि एक सरू 
निर्मुण द्रव्य से नानाविव समुण रथ कैसे उत्पन्न हो गई | क्योकि सत्कार्यवाद का 
सिद्धान्त यह है, कि निर्गुण से सगुण - जो कुछ भी नही है, उससे ओर कुछ-कां 
उपजना शक्य नहीं है; और यह सिद्धान्त अद्वैतवादियों को भी सान्य हो चुका 
हैं। इसलिये दोनों ही ओर अडचन है। फिर यह उलझन सुलझे केसे | बिना 
सद्वेत को छोडे ही निर्गुण से सगुण की उत्पत्ति होने का मार्ग बतलाना है; और 
सत्कार्यधाद की दृष्टि से वह तो रुका हुआ-सा दी हैं। सच्चा पेंच हे - ऐसीवेसी 
उलझन नहीं है। ओर तो क्या! कुछ छोगों की समझ् सें अद्वेत सिद्धान्त के 
मानने में यही ऐसी अडचन है, जो सब मुख्य, पेचीदा और कठिण है। इसी 
अडचन से छड॒क कर वे द्वत को अरगीकार कर लिया करते हैं। किन्तु सद्वेती 
पण्डितों ने अपनी बुद्धि के द्वारा इस विकट अडचन के फन्दे से छटने के लिये भी 
एक युक्तिसडगत बेजोड मार्ग हँढड लिया है। वे कहते हैं, कि सत्कार्यवाद अथवा 
गुणपरिणामवाद के सिद्धान्त का उपयोग तब होता है, जब कार्य और कारण, 
दोनों एक ही श्रेणी के अथवा एक ही वर्ग के होते हैं, और इस कारण अद्वेती 
वेदान्ती मी इसे स्वीकार कर लेंगे, कि सत्य और निर्गुण जह्म से सत्य और सगुण 


ब्स्प2 गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


कि मनुष्य की देह और इन्द्रियाँ दृश्यस्ष्टि के अन्यान्य पदार्थों के समान नाम- 
रूपात्मक अर्थात्‌ अनिद्य साया के वर्ग में हैं; और इन देहेन्द्रियों से ढैंका हुआ 
आत्मा नित्यस्वरूपी पखद्य की श्रेणी का हैं; अथवा ब्रह्म ओर आत्मा एक ही 
है। ऐसे अर्थ से वाह्य को स्वतन्त्र, सत्य पदार्थ न माननेवाले अद्वेतसिद्धान्त का 
आर वॉद्धसिद्धान्त का भेढ अब पाठकों के ध्यान मे आ ही गया होगा । विज्ञान- 
वादी बौद्ध कहते हैं, कि वाह्मरष्टि हवी नहीं हैं। वे अकेले ज्ञान को ही सत्य 
मानते हैं। और वेदन्तजास््री वाह्मसाश्टि के नित्य बदलते रहनेवाले नामरहूप को 
ही असत्य मान कर यह सिद्धान्त करते है, कि इस नामरूप के मुठ मे ओर मनुष्य 
की देह में - दोनों में - एक ही आत्मरूपी, नित्य द्वव्य भरा हुआ है। एवं यह 
एक आत्मतत्त्व ही अन्तिम सत्य है। साख्यमतवालो ने “ अविमक्त विभक्तेषु ! के 
न्याय से सृष्ट पदार्थों की अनेकता के एकीकरण को जड प्रकृति भर के लिये ही 
स्वीकार कर लिया है। परन्तु वेदान्तियों ने सत्कार्यवाद की बाधा को दूर करके 
निश्रय किया है, कि जो “पिण्ड में है वही त्रह्माण्ड में हें।” इस कारण अब 
साख्यो के असख्य पुरुषो का ओर प्रकृति का एक ही परमात्मा मे अह्वत से या 
अविभाग से समावेश द्वो गया है। शद्ध आधिभौंतिक पण्डित हेकेल अद्वेंती 
हैं सही; पर वह अकेली जड ग्रक्ताति मे ही चैतन्य का भी सम्रह् करता ह। और 
बेदान्त, जड को ग्रधानता न दे कर यह सिद्धान्त स्थिर करता है, कि दिकालो 
से अमर्यादित, अम्रत और स्वतन्त्र चिद्र॒पी परत्रह्म ही सारी सृष्टि का मूल हद 
हेकेल के जड भद्वैत मे और अध्यात्मशासत्र के अद्वेत मे यद्द अत्यन्त भददत्त्पपूर् 
भेद है। अद्वेत वेदान्त का यही सिद्धान्त गीता में है; और एक पुराने कवि ने 
समग्र अद्वेत वेदान्त के सार का वर्णन यों किया है :- 


श्लोकार्थेन प्रवक्ष्यामि यदुक्ते अन्थकोंटिमिः । 
ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या जीवों तह्मेव नापर:0॥ , 


८ करोडो अन्थों का सार आधे ःछोक मे बतलाता हैं - (१) त्रह्म सत्य है, (६) 
जगत्‌ अर्थात्‌ जगत्‌ के सभी नामरूप मिथ्या अथवा नाशवान है; ओर ( ३ ) मनुष्य 
का आत्मा एवं ब्रह्म मूल मे एक ही ह-ढो नहीं।” इस छोक का “मिथ्या' 
शब्द यदि किसी के कानों में चुज्ञता हो, तो वह बृददद्दरण्यक उपनियद्‌ के अनु- 
सार इसके तीसरे चरण का “ त्रह्माम्तत जगत्सल्म॒ ” पाठान्तर खुशी से कर लें; 
परन्तु पहले ही बतला चुके हैं, ॥कि इससे मावार्थ नहीं बदलता है। फिर कुछ 
चेदान्ती इस बात को लेकर फिझ्लूल झगडते रहते दे, कि समूचे दृश्य जगत, के 
अध्व्य किन्तु नित्य परबद्मरुपी मूलतत्त्व को सत्‌ ( सत्य ) कहे या असत्‌ ( असल- 
अनूत )। अतएव इसका यहों थोडा-सा खुलासा किये देते हैं, कि इस ब्रात का 


ठीक ठीक बीज क्या है। इस एक ही सत्‌ या सत्य अब्द के दों भिन्न भिन्न अर्थ 
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है, कि आँखों से दीख पडनेवाले लाल, हरे, पीले, आदि रडग भी मूल मे एक ही 
सूर्यप्रकाश के विकार है, और सूर्यप्रकाश स्वय एक प्रकार की गति ही है । जब कि 
गति! सूल में एक ही है, पर कान उसे शब्द ओर आँखे उसे रडग बतलाती 
है, तव यदि इसी न्याय का उपयोग कुछ अधिक व्यापक रीति से सारी इन्द्रियों 
के लिये किया जावे, तो सभी नामरूपों की उत्पत्ति के सम्बन्ध मे सत्कार्यवाद 
की सहायता के बिना ही ठीक ठीक उपपत्ति इस प्रकार लगाई जा सकती है, 
कि किसी भी एक अविकार्य वस्तु पर मनुष्य की भिन्न भिन्न इन्द्रियों अपनी 
अपनी ओर से शब्दरूप आदि अनेक नामरूपात्मक गुणों का “अन्यारोप! करके 
नाना प्रकार के दृश्य उपजाया करती हैं। परन्तु कोई आवश्यकता नहीं है, कि 
मूल की एक ही वस्तु में ये दृश्य, ये गुण अथवा ये नामरूप होवें ही । और इसी 
अर्थ को सिद्ध करने के लिये रस्सी में सर्प का, अथवा सीप में चौंदी का भ्रम 
होना, या आँख में डैंगली डालने से एक के दो पदार्थ दीख पडना अथवा अनेक 
रंगों के चष्मे रूगाने पर एक पदार्थ का रग-बिरगा दीख पडना आदि अनेक 
दृश्शन्त वेदान्तशास्तर में दिये जाते हैं। मनुष्य की इन्द्रियाँ उससे कभी छूट नहीं 
जाती हैं। इस कारण जगत्‌ के नामरूप अथवा गुण उससे नयनपथ में गोचर तो 
अवश्य होगे; परन्तु यह नहीं कहा जा सकता, कि इन्द्रियवान्‌ मनुष्य की दृष्टि से 
जगत्‌ का जो सापेक्ष स्वरूप दीख पडता है, वही इस जगत्‌ के मृल का अर्थात्‌ 
निरपेक्ष और नित्य स्वरूप हें। मनुष्य की वर्तमान इद्रियों की अपेक्षा यदि उसे 
न्यूनाविक इन्द्रियाँ प्राप्त हो जाबे, तो यह सृष्टि उसे जैसी आजकल दीख पडती 
है, बसी द्वी न दीखती रहेगी । और यदि यह ठीक है, तो जब कोई पूछे, 

दरष्टा की - देखनेवाले मनुष्य की -इद्रियों की अपेक्षा न करके बतलाओ, कि सृष्टि 
के मल में जो तत्त्व है, उसका नित्य ओर सत्य स्वरूप कया है? तब यद्दी उत्तर 
देना पडता है, कि वह म॒लतत्त्व हे तो निगुण, परन्तु मनुष्य कों सगुण दिखलाई 
देता हैं - यह मनुष्य की इन्द्रियों का धर्म है; न कि मूलवस्तु का गुण। आधि- 
भौतिकशास्त्र में उन्हीं वातों की जाँच होती दे, कि जो इद्नियों को गोचर हुआ 
करती है; और यही कारण है, कि वहाँ इस ढेंग के प्रश्न होते ह्वी नहीं। परन्तु 
भनुष्य और उसकी इन्द्रियों के नष्टप्राय हो जाने से यह नहीं कद्द सकते, कि ईश्वर 
मी सफाया हो जाता है; अथवा मनुष्य को वह अमुक प्रकार का दीख पडता 
हैं। इसलिये उसका त्रिकालाबाधित निंत्य और निरपेक्ष स्वरूप भी वहीं होना 
चाहिये। अतणव जिस अभ्यात्मझ्ासतत्र में यह विचार करना होता है, कि जगत्‌ 
के मूल में वर्तमान सत्य का मूल्स्वरूप क्‍या है। उसमें मानवी इन्द्रियों की सापेक्ष- 
दृष्टि छोड देनी पडती है; और जितना हो सके, उतना बुद्धि से ही अन्तिम विचार' 
करना पडता हैं। ऐसा करने से इन्द्रियो को गोचर हीनेवाले सभी गुण आप ही 
आप छूट जाते है । और यह सिद्ध हो जाता है, कि त्रह्म का नित्य स्वरूप इन्द्रिया- 
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कहते हैं। उदाहरणायं, छान्दोग्य में वर्णन किया गया है, कि “ सदेव सौंम्येद्मत्र 
आसीत्‌ कथमसतः सजायेत ” - पहले यह सारा जगत्‌ सत्‌ ( त्ह्म ) था, 
असत्‌ हैँ यानी नहीं, डससे सत्‌ यानी जो विद्यमान है - मोजूद हैं - केसे उत्पन्न 
होगा (छा ६ २. १, ९)! फिर भी छादोंग्य उपनिपद्‌ में ही इस परब्रद्म के 
लिये एक स्थान पर अव्यक्त अर्थ में 'असत” शब्द ग्रयुक्त हुआ है (छा ३ 
१५ १ )।£ एक ही परव्रह्म को भिन्न भिन्न समयों और अर्थों में एक बार 
'सत्‌,' तों एक बार असत्‌ यों परस्परविरुद्ध नाम देने की यह गडबइ- 
अर्थात्‌ वाच्य अर्थ के एक ही होने पर भी निरा शब्दवाद मचवाने में सहायक - 
प्रणाली आगे चल कर रुक गई। और अन्त में इतनी ही एक परिसापा स्थिर 
दो गई हू, कि ब्रह्म सत्‌ या सत्य यानी सदेव स्थिर रहनेवाला हैं; ओर दृश्य नया 
असत्‌ अथान्‌ नाशवान है । भगवद्वीता में यही अन्तिम परिभाषा मानी गड है; 
ओर इसी के अनुसार दूसरे अभ्याय (९ १६. १८ ) में कह दिया है, कि परम्ह्म 
सम और अविनाशी है। एवं नामरूप असत्‌ अर्थात्‌ नाशवान है, और चेंदान्त- 
सूत्री का भी ऐसा ही मत हं। फिर भी दृश्यस्ष्टि को 'सत्‌” कह कर परखव्रह्म को 
ऊसत्‌” या त्यत! ( वह 5 परे का ) कहने की तेत्तिरीयोपनिषद्वाली उस पुरानी 
परिभाषा का नामोनिशो अब भी बिलकुल जाता नहीं रहा है। पुरानी परिभाषा से 
इसका भरी भाँति खुलासा हो जाता है, कि गीता के इस “5 तन्‌ सत्‌ ? ब्रह्मनिदेश 
(गी. १७, २३ ) का मूल अर्थ क्या रद्दा होगा। यह “3£ गूढाक्षररूपी वेदिक 
मन्त्र है। उपनिषदों में इसका अनेक रीतियों से व्याख्यान किया गया हैं ( श्र, ५ 
मां ८-१२; छा, १. १ )। 'तत्‌” यानी वह अथवा दृब्य सृष्टि से परे दर रहनेवाला 
अनिर्वाच्य तत्त्व है; ओर सन्‌ का अर्थ हें ओंखों के सामनेवाली दृश्य सृष्टि । इस 
सइकहल्प का अर्थ यह है, कि ये तीनों मिल कर सब ब्रह्म ही हैं। ओर इसी अं ने 
भगवान्‌ ने गीता में कहा है, कि 'सदसज्ञाहमजुन' ( गी. ५ १५ )- सत्‌ यानी 
परञअट्य ओर असन्‌ अर्थात्‌ दृदय सृष्टि, दोनों में ही हूं। तथापि जब कि गीता से 
कर्मयोंग ही प्रतियाय है, तब सतन्नहवे अध्याय के अन्त में अतिपादन किया हैं, 
कि इस ब्रद्यमनिर्देश से भी कर्मयोंग का पूर्ण समर्थन होता है । ७४ तत्सत' के 'सत्त' 
शब्द का अर्थ लोकिक दृष्टि से भला अर्थात्‌ सदबुद्धि से किया हुआ अथवा वह 
कर्म है, कि जिसका अच्छा फल मिलता है; ओर तत्‌ का अर्थ परे का या फलाना 
छोड कर किया हुआ कर्म हैं। सकल्प में जिसे 'सत्‌' कहा हैं, वह छाश्टि ग्रानी 
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अध्यात्मशाख्रवाले अंग्रेज गन्यकारों मे भी इस विषय में मतभेंद है, कि गध्थे 
अर्थात्‌ तत्‌ भब्ड जगत के दृश्य (माया ) के लिये उपयक्त हों; अथवा वस्तुतत् (शर्म ) 
के लिये। कान्‍्द दृश्य को सत्‌ समझ कर (7०४ ) वस्तुतत्व को आविनाशी मानता हैं, पर 
हइेक्ल और गीनप्रमातिं हश्य को असत्‌ (प्राश८्शं ) समझ कर वस्तृतत्च को (7९4] ) 


च्श्तह।! 
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बाहर है; ओर जिन गुणो को जान लेना हमारे काबू मे नहीं, उनको परव्रह्म से 
मानना भी न्यायशासत्र की दृष्टि से योग्य नहीं हैं। अतएवं गुण शब्द का 
मनुष्य को जात होनेवाले गण ” अर्थ करके वेदान्ती छोग सिद्धान्त किया झरते 
है, कि ब्रह्म “निर्युण' है। न तो अद्वैत वेदान्त ही यह कहता है; और न कोई 
दूसरा भी कह सकेगा, कि सूल परव्रह्मस्वरुप में ऐसा ग्रुण या ऐसी शक्ति मरी 
होगी, कि जो मनुष्य के लिये अत्क्य है। किंवहुना, यह तो पहले ही वतरा 
दिया है, कि वेदान्ती लोग भी इन्द्रियो के उक्त अज्ञान अथवा साया को उसी 
मूल परवरह्म की एक अतक्ये शक्ति कहा करते हूं । ेु 
ब्रिगुणात्मक माया अथवा प्रकृति कोई दूसरी स्वृतन्त्र वस्तु नहीं है; किन्तु 
एक ही निर्गेण ब्रह्म पर मनुष्य की इन्हरियों अज्ञान से सगुण दृश्यों का अधभ्यारोप 
किया करती है। इसी मत को 'विवतंवाद' कहते हैं। अद्वेत वेदान्त के अनुनार 
यह जपपात्ति इस बात की हुईं, कि जब निगुंण ब्रह्म एक ही मूलतत्त्व हूँ, तब 
नाना प्रकार का सगरण जगत पहले दिखाई केसे देने लगा ) कणादग्रणीत नन्‍्याय- 
जास्र मे असख्य परमाणु जगत के मलकारण माने गये हैं, और नेयायिक इन 
परमसाणुओं को सत्य मानते हैं। इसलिये उन्होंने निश्चय किया हैं, कि जहें। इन 
असख्य परमाणुओं का सयोग होने रूगा, वहाँ खझाष्टि के अनेक पदार्थ बनने छगते 
हैं। परमाणुओ के सयोग का आरम्भ होने पर इस मत से रूष्टि का निर्माण होता 
हैं। इसलिये इसको “आरम्भवाद' कहते है। परन्तु नेयायिकों के असख्य परसा- 
णुओं के मत को साख्यमार्गवाले नहीं मानते | वे कहते हैं, कि जडरूष्टि का सूल- 
कारण “ एक, सत्य त्रिगुणात्मक गकृृति ” ही हैं। एवं इस त्रिगुणात्मक प्रकृति के 
गुणों के विकास से अथवा परिणाम से व्यक्त र्श्टि बवती है। इस मत को “गुणपरि- 
णामवाद' कहते हैं । क्योंकि इसमे यह प्रतिपादन किया जाता हैं, कि एके सूल सगुण 
प्रकृति के गुणविकास से ही सारी व्यक्त सृष्टि पेदा हुई है। किन्तु इन दोनों चादों 
को अद्वेती वेदान्ती स्वीकार नहीं करते | परमाणु असख्य दें; इसलिये अद्वेंत मत 
के अनुसार वे जगत्‌ का मूल दो नहीं सकते, और रद्द गई प्रकृति | सो येद्रपि वह 
एक हो, तो भी उसके पुरुष से भिन्न ओर स्वततन्न होने के कारण अद्वगत सिद्धान्त 
से यह द्वेत भी विरुद्ध हैं। परन्तु इस प्रकार इन दोनों वादों को त्याग देने से, 
ओर कोई न कोड उपपत्ति इस बात की देनी होगी, कि एक नि्गुण त्रह्म से 
सगुण युष्टि कैसे उपजी है। क्योंकि, सत्कार्यवाद के अनुसार निगुण से सगुण हों 
नहीं सकता। इस पर वेदान्ती कहते हैँ, कि सत्कायेवाद के इस सिद्धान्त का 
उपयोग वहीं होता है। जहाँ कार्य ओर कारण दोनों वस्तुएं सत्य हो, परन्तु 
जहाँ मूलवस्तु एक ही है, और जहाँ उसके भिन्न भिन्न दृश्य ही पलटते हैं, वहॉं 
इस न्याय का उपयोग नहीं होता । क्योंकि हम सदैव देखते हैं, कि एक ही बस्तु 
के मित्र भिन्न दृश्यों का दीख पडना उस वस्तु का धर्म नहीं, किन्तु दृश्ाा - देखने- 
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देश और काछ, साप और तोंल या सख्या इत्यादि सब नामरूप के ही प्रकार 
है; ओर यह वतलछा चुके हैं, कि परतव्रह्म इन सब नासरूपो के परे है। इसीलिये 
उपनिषदो में त्रह्मस्वरूप के ऐसे वर्णन पाये जाते हैं, कि जिस नामरूपात्मक 
काल” से सब कुछ ग्रसित है, उस “काल” को भी असनेवाला या पचा 
जानेवाला जो तत्व है, वही परत्रह्म हैं (में ६ १५ )। और “न तद भासयते 
सूर्था न शशाकों न पावकः “- परमेश्वर को प्रकाशित करनेवाला सूर्य, चन्द्र, 
इत्यादिकों के समान कोई प्रकाशक साधन नही है; किन्तु वह स्वय प्रका- 
शित्न है - इत्यादि के जो वर्णन उपनिषदों में और गीता मे हैं, उनका भी अर्थ यही 
ह (गी १५ ६; कठ ५ १५; श्वे ६. १४ )। सूर्य-चन्द्र-तारागण सभी नामरूपा- 
त्मक विनाशी पदार्थ हैं। जिसे “ज्योतिषा ज्योतिःः! (गी १३ १७ बृह. 
४ ४, १६ ) कहते हैं, वह स्वयप्रकाश और ज्ञानमय ब्रह्म इन सब के परे अनन्त 
भरा हुआ हैं। डसे दूसरे प्रकाशक पदार्थों की अपेक्षा नहीं है; और उप- 
निषदो में तो स्पष्ट कहा है, कि सूर्य-चन्द्र आदि को जो प्रकाश प्राप्त हैं, वह मी 
उसी स्वयप्रकाश ब्रह्म से ही मिलता है ( मु. १० )। आधिभोतिक शार््रों 
की युक्तियों से इन्द्रियगोचर होनेवाले अतिसृक्ष्म या अत्यन्त दूर का कोई पदार्थ 
लीजिये - ये सब पदार्थ दिकाल आदि नियमो की केद मे बेंधे हैं । अतएवं उनका 
समावेश “जगत ही में होता है। सच्चा परमेश्वर उन सब पदार्थों में रह कर भी 
उनसे निराला और उनसे कह्दी अविक व्यापक तथा नामरूपो के जाल से स्वतन्त्र 
है। अतएवं केवल नामरुपों का ही विचार करनेवाले आधिभौतिक शास्त्रों की 
युक्तियोँ या साधन वर्तमान दशा से चाहे सोग्रने अधिक सूक्ष्म और ग्रगल्म हो 
जावे; तथापि राष्टि के मूल “ अम्गत तत्त्व ” का उनसे पता लगना सम्भव नहीं। 
उस अविनाशी, अविकार्य ओर अम्गत तत्त्व को केवल अभ्यात्मशास््र के ज्ञानसार्ग 
से द्वी दुँढना चाहिये। 
यहाँ तक अध्यात्मशास्त्र के जो मुख्य मुख्य सिद्धान्त बतलाये गये ओर 
झासत्रीय रीति से उनकी जो सक्षिप्त उपपत्ति बतछाई गई, उनसे इन बातो का 
स्पष्टीकरण हो जायगा, कि परमेश्वर के सारे नामरूपात्मक व्यक्त स्वरूप केवल 
मायिक और अनिल है; तथा उनकी अपेक्षा उनका अव्यक्त स्वरूप श्रेष्ठ है । उसमें 
भी जो निर्मुण अर्थात्‌ नामरूपरहित है, वह्दी सब से श्रेष्ठ है । और गीता में वतलाया 
गया है, कि अज्ञान से निर्मुण ही सगुण-सा माठम द्वोता है । परन्तु इन सिद्धान्तों को 
केवल जब्दो मे अथित करने का कार्य कोई भी मनुष्य कर सकेगा, जिसे सुदेंव से 
हमारे समान चार अक्षरों का कुछ जान हो गया है - इसमे कुछ विशेषता नहीं 
है। विशेषता तो इस वात मे हैं, कि ये सारे सिद्धान्त बुद्धि में आ जायें, सन में 
प्रतित्रिम्बित हो जावें, हृदय मे जम जावें, और नस नस में समा जावें। इतना 
होने पर परमेश्वर के स्वरूप की इस प्रकार पूरी पहचान हो जावे, कि एक दी 
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वेदान्त का मुख्य कथन यही हैं, कि स्वय मूलग्रकृति एक दृश्य है- सत्य नहीं है। 
जहों ग्रकृति का दृश्य एक वार दिखाई देने लगा, वहाँ फिर इन दृश्यों से आगे 
चलकर निकलनेवाले दूसरे दृश्यो को स्वतन्त्र न मान कर अद्वित वेदान्त को यह 
मान छेने मे कुछ भो आपात्ति नहीं है, कि एक दृश्य के गुणों से दूसरे दृश्य के एक 
ओर दइसरे से तीसरे आदि के इस अकार नानागुणात्मक दृश्य उत्पन्न होते हैं। 
अतएव यद्यपि गीता मे भगवान्‌ ने बतलाया है, कि “ यह प्रक्कवति मेरी ही माया 
है! (गी ७ १४; ४ ६), फिर भी गीता सें ही यह कह दिया है, कि ईश्वर 
के द्वारा अधिष्ठित ( गी. ५ १० ) इस प्रकृति का अगला विस्तार इस “गुणा 
गुणेपु वतन्ते ” (गी ३ २८; १४ २३ ) के न्याय से ही होता रहता है। इससे 
जात होता है, कि विवर्तवाद के अनुसार मलनिर्गुणपरमह्य मे एक वार माया का 
दृश्य उत्पन्न हो चुकने पर इस मायिक दृश्य की -अर्थात्‌ प्रकृति के अगले विस्तार 
की - उपपत्ति के लिये ग्रुणोत्कर्ष का तत्त्व गीता को भी मान्य हो चुका है। जब 
समूचे. दशय जगत्‌ को ही एक बार मायात्मक दृह्य कह दिया, तब यह कहने की 
कोई आवश्यकता नही है, कि इन दृश्यों के अन्यान्य रूपों के लिये गुणोत्कपं के 
ऐसे कुछ नियम होने ही चाहिये। वेदान्तियों को यह अस्वीकार नहीं है, कि 
भायात्मक दृश्य का विस्तार भी नियमबद्ध ही रहता हँ। उनका तो इतना ही 
कहना है, कि मूलप्रकृति के समान ये नियम भी मायिक ही हैं; और परमेश्वर इन 
सब सायिक नियसो का अधिपति है। वह इनसे परे है; और उसकी सत्ता से दी 
इन नियमों को नियमत्व अर्थात्‌ नित्यता आप्त हो गई हैं। दृश्यरूपी सगुण अतएव 
विनाशी प्रकृति में ऐसे नियम बना देने का सामथ्य नहीं रह सकता, कि जो 
त्रिकाल में मी अवाधित रहे । 
यहाँ तक जो विवेचन किया गया दे, उससे ज्ञात होगा, कि जगत, जीव और 
परमेश्वर “अथवा अध्यात्मशास्त्र की परिभाषा के अनुसार माया ( अर्थात्‌ माया से 
उत्पन्न किया हुआ जगत्‌ ), आत्मा और परव्रह्म - का स्वरूप क्‍या हैं! एवं इनका 
परस्पर क्या सम्बन्ध है! अध्यात्मदृष्टि से जगत्‌ की सभी वस्तुओं के दो वर्ग 
होते हें। 'नामरूप”ः और नामरूप से आच्छादित “नित्य तत्त्व । इनमें से 
नामरूपों को ही सगुण माया अथवा भ्रकृति कहते हैं! परन्तु नामरूपों को निकाल 
डालने पर जो “निल् द्रव्य ” बच रहता है, वह निगुंण ही रहना चाहिये | क्योंकि 
कोई भी गुण बिना नामरूप के रह नहीं सकता। यह नित्य और अव्यक्त तत्त्व 
ही परअद्य है; और मनुष्य की डुबंल इन्द्रियों को इस निगुंण परब्रह्म में ही सगुण 
साया उपजी हुईं दीख पडती है। यह माया सत्य पदार्थ नहीं है। परत्नह्म ही 
सत्य अर्थात्‌ न्रिकाल मे सी अबाधित ओर कभी भी न पलटनेवाली वस्तु है। 
रस्यसष्टि के नामरूप और उनसे आच्छादित परत्रह्म के स्वरूपसम्बन्धी ये 
सिद्धान्त हुए। अब इसी न्याय से मनुष्य का विचार करें, तो सिद्ध द्वोता है, 


२६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


कौन हैँ ?। देखिये, हमारा ज्ञान कितना सकुचित है। “मुक्ति मिलती हैं '- ये 
शब्द सहज ही हमारे मुख से निकल पडते हैं। मानो यह मुक्ति आत्मा से कोई 
भिन्न वस्तु है! ब्रह्म और आत्मा की एकता का ज्ञान होने के पहले द्रष्टा और दृश्य 
जगत में भेद था सही; परन्तु हमारे अध्यात्तशास््र ने निश्चित कर के रखा है, कि 
जब त्रह्मात्मेक्य का पूरा ज्ञान हो जाता है, तब आत्मा ब्रह्म मे मिल जाता है; 
प्रह्मज्ञानी पुरुष आप ही ब्रह्मरूप हों जाता हैं। इस आध्यात्मिक अवस्था को 
ही ब्रह्मनिर्वाण” मोक्ष कहते हें। यह ब्रह्मनिवाण किसी से किसी को दिया नहीं 
जाता। यह कह्दीं दूसरे स्थान से आता नहीं या इसकी प्राप्ति के लिये किसी 
अन्य लोक सें जाने की भी आवश्यकता नहीं | पूर्ण आत्मज्नान जब और जहाँ 
होगा, उसी क्षण में और उसी स्थान पर मोक्ष धरा हुआ है। क्योंकि मोक्ष तो 
आत्मा ही की मूल थशुद्धावस्था है। वह कुछ निराली स्वतन्त्र वस्तु या स्वर 
नहीं । शिवगीता ( १३ ३३ ) में यह शोक है :- 


मोक्षस्य न हि वासो5स्ति न आमान्तरमेव वा ॥ 
अज्ञानहदयग्रान्थिनाशों मोक्ष डाति स्मृतः ॥ 


अर्थात्‌ “ मोक्ष कोई ऐसी वस्तु नहीं, कि जो किसी एक स्थान में रखी होड़ 
अथवा यह भी नहीं, कि उसकी ग्राप्ति के लिये किसी दूसरे गाँव यथा प्रदेश को 
जाना पड़े | वास्तव मे हृदय की अज्ञानग्रन्थि के नाश हो जाने को ही मोक्ष कहते 
हैं ?। इसी प्रकार अध्यात्मशास््र से निष्पन्न होनेवाला यही अर्थ भगवद्गीता के 
« अभितो जद्यानिवांण बर्तते विदितात्मनाम्‌  ( गी ५ २६ )- जिन्हें पूर्ण आत्म- 
ज्ञान हुआ है, उन्हें जहमनिर्वाणरूपी मोक आप-द्ी-आप प्राप्त ० जाता है; तथा 
«* य सदा सुक्त एवं सः! (गी. ५. २६ ) इस श्छोक मे वर्णित हं।; ओर “त्रह्म 
चेद अह्ैव भवति  - जिसने जह्म को जाना, वह ब्रह्म ही हो जाता है (मु रे. 
२, ९ ) इल्मादि उपनिषद्वाक्यों में भी चह्दी अर्थ वर्णित हैं। मनुष्य के आत्मा की 
ज्ञानद्ृष्टि से जो यह पूर्णावस्था होती है, उसी को “्रह्मभूत! ( गी.१८ ५४ ) या 
* ब्राह्मी स्थिति ' कहते हैं. ( गी. २. ७२ ) और स्थितग्रज्ञ (गी. ९. ५५-७२ ) 
सक्तिमान्‌ ( गी. १९. १३-२० ), या त्रिगुणाततीत ( गी. १४. २९-२७ ) पुस्पो 
के विषय में भगवदगीता में जो वर्णन हैं, वे भी इसी अवस्था के हं। यह नहीं 
समझना चाहिये, कि जैसे साख्यवादी “त्रिंगुणातीत” पद से प्रकृति और पुरुष ढोनो 
को स्वतंत्र मान कर पुरुष के केवलपन या 'कैवल्य' को मोक्ष मानते हैं, वैसा ही 
मोक्ष गीता को मी सम्मत हें । किन्तु गीता का अमिप्राय हूं, कि अध्यात्मझ्ास््र मे 
कही गई ब्राह्मी अवस्था - ' अह ब्रह्मास्मि ?- में ही ब्रह्म हैं (इ. १. ४. १० )- 
कभी तो भक्तिमार्ग से, कभी चित्तनिरोंधरूप पातक्लल्योगमार्ग से, और कभी 
गुणागुणविवेच नरूप सांख्यमार्ग से भी आग्त होती है। इन मार्गों में अन्यात्मवित्रार 
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होते हैं । इसी कारण यह झगडा मचा हुआ हैं। और यदि न्‍्यान से ठेखा जावे, 
कि अत्येक पुरुष इस 'सत्‌” छव्द का किस आर्य में उपयोग करता है, तो कुछ भी 
गडवड नहीं रह जाती । क्योकि यह भेद तो सभी को एक-सा मजूर दे, कि ब्रह्म 
अदृश्य होने पर भी नित्य हैं; ओर नामरुपात्मक जगत्‌ दृइय होने पर भी पलछ पल 
मे बदलनेवाला है। इस सत्त्‌ या सत्य जब्द का व्यावहारिक अर्य है : (१ ) ऑखो 
के आगे अभी प्रत्यक्ष दीख पडनेवाला - अर्थात्‌ व्यक्त (फिर कल उसका दृह्य 
स्वरूप चाहे बदले, चाहे न बदले ) ओर दूसरा अर्थ हैं :(२) वह अव्यक्त 
स्वर्प, कि जो सदैव एक-सा रहता दे । आँखो से भले ही न दीख पडे; पर जो 
कभी न बदले । इनमे से पहला अर्य जिनको सम्मत है, वे आँखों से दिखाई 
देनेवाले नामरूपात्मक जगत्‌ को सत्य कहते हे, ओर परत्रद्म को इसके विरुद्ध 
अर्थात्‌ आंखों से न दीख पडनेवाला अतएवं असत्त अथवा असलत्य कहते हैं। 
उदाहरणाथ, तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में दृध्य झष्टि के लिये 'सत” ओर जो हृदय सृष्टि 
से परे है, उसके लिये 'त्यत! ( अर्थात्‌ जो कि परे ह ) अथवा “अन्त! ( आँखों 
को न दीख पडनेवाला ) शब्दों का उपयोग करके ब्रह्म का वर्णन इस प्रकार किया 
है, कि जो कुछ मूल में या आरम्भ में था, वही द्रव्य “सच्च त्यच्चाभवत्त। 
निरुक्त चानिरुक्त च। निलयन चानिलयन च। विज्ञान चाविज्ञान च। सत्य 
चानत च।” (तै २. ६ )-सत्‌ ( अखों से दीख पडनेवाला ) और वह ( जो 
परे है ), वाच्य और अनिवांच्य, साधार ओर निराधार, ज्ञात और अविज्ञात 
( अज्नेय ), सत्य और अनृत- इस प्रकार द्विधा बना हुआ है। परन्तु इस प्रकार 
बअह्म को 'अनृत' कहने से अन्त का अर्थ झूठ या असत्व नही हैं। क्योंकि आगे 
चल कर तैत्तिरीय उपनिषद में ही कहा है, कि “ यह अनृत ब्रह्म जगत्‌' की 
प्रतिष्ठा अथवा आधार है। इसे ओर दूसरे आधार की अपेक्षा नही हैं। एवं 
जिसने इसको जान लिया, वह अभय द्वो गया । ” इस वणन से स्पष्ट हो जाता 
है, कि शब्दभेद के कारण भावार्थ में कुछ अन्तर नहीं होता दवै। ऐसे ही अन्त 
में कहा है, कि ' असद्दा इदमग्र आसीत्‌ ' - यद्द सारा जगत्‌ पहले असत्‌ (अह्य) 
था; और ऋग्वेद के (१० १९० ४) वर्णन के अनुसार आगे चल कर उसी 
से सत्‌ यानी नामरूपात्मक व्यक्त जगत्‌ निकला हूँ (त २ ७ )। इससे भी स्पष्ट 
ही हो जाता है, कि यहों पर 'असत्‌” शब्द का प्रयोग “अव्यक्त अर्थात्‌ आँखों 
से न दीख पडनेवाले ' के अर्थ से ही हुआ है; ओर वेदान्तसूत्रों (९२ १ १७) 
में वादरायणाचाये ने उष्कत वचनो का ऐसा ही अर्थ किया है। किन्तु जिन लोगो 
को 'सत्‌” अथवा 'सर्व्म शब्द का यह अथ ( ऊपर बतलाये हुए अर्थां में से 
दूसरा अर्थ ) सम्मत हैं - आँखों से न दीख पडने पर भी सदेव रहनेवाला अथवा 
टिकाऊ - वे उस अदृश्य परत्रह्म को ही सत्‌ या सत्य कहते है, के जो कभी 
नहीं वदरूता; और नामरूपात्मक माया को असत्‌ यानी असत्य अर्थात्‌ विनाशी 
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अव्याइत्त चली आ रही है। परन्तु उपनिषदों के भी पहले यानी अल्वन्त प्राचीन 
काल मे ही हमारे देश में इस ज्ञान का ग्रादुर्माव हुआ था; और तब से क्रम क्रम 
से आगे उपनिपदो के विचारो की उन्नति होती चली गई है। यह बात पाठक 
को सल्ली भोति समझा देने के लिये ऋग्वेद का एक प्रसिद्ध यूक्त मापान्तरसाहित 
यहाँ अन्त में दिया गया हे । जो उपनिषदान्तर्गत ब्रह्मविद्या का आवारस्तम हैं। 
खथ्टि के अगम्य मूलतत्त्व ओर उससे विविध दृह्यसाष्टि की उत्पात्ति के विषय मे 
जैसे विचार इस सूक्त में अदर्शित किये गये है, वेसे ग्रगल्भ, स्वतन्त्र ओर सूल- 
तक की खोज करनेवाले तत्वज्ञान के मार्सिक विचार अन्य किसी भी वर्म छे नूल- 
अन्य यें दिखाई नहीं देते । इतना ही नहीं, किन्तु ऐसे अध्यात्मविचारों से पारिपूर्ण 
और इतना आ्राचीन लेख भी अब तक कट्दी उपलूग्ध नहीं हुआ है । इसलिये अनेर 
पश्चिमी पडितो ने घारमिक इतिहास की दृष्टि से भी इस यूक्त को अद्यत मद्दृत्वपूण 
जान कर आश्रर्यवकित हो अपनी अपनी भाषाओं मे इसका अनुवाद यह दिसलाने 
के लिये किया हूँ, कि मनुष्य के मन की य्रज्ति इस नाथवान और नामरपात्मक 
सष्टि के परे नित्य और अचिन्ल ब्रह्मणाक्ति की ओर सहज ही केसे झक जाया 
करती है। यह ऋग्वेद के दसवे मडल का १२५ वॉ सूक्त है, और इसके ग्रार- 
म्मिक शब्दों से इसे “नासदीय सूक्त ' कहते हैं। यह्दी यूक्त तैत्तिरीय ब्राह्मण 
(२. ८. ६ ) में लिया गया हं; ओर मह्यभारतान्तर्गत नारायणीय या मामवत- 
धर्म में इसी सूक्त के आवार पर यह वात बतलाई गई हैं, ॥कि भगवान्‌ की इ 

से पहले पहल याश्टि केसे उत्पन्न हुई ( मं. भा. शा. ३४२ ८ )। सवनुक्रमाणिझा 
के अनसार इस सृक्त का ऋषि परमेष्टि प्रजापातें हं; आर डेवता परमात्ना हूं; 

तथा इसमें ब्रिष्टप ब्रत्त के यानी ग्यारह अक्षरा के चार चरणों की सात ऋचाए 

हैं। 'सत” ओर 'असन' णब्दो के दो दो अर्थ होते हैं। अतएव सूष्टि के नूल्खव्य 

को 'सत्‌” कहने के विपय में उपनिपत्कारों के जिस मतभेद का उल्लेख ख पहले हम 

इस ग्रकरण में कर चुके हैं, वही मतभेद ऋग्वेद में भी पाया जाता है। उदाहर- 
णार्थ, इस मूलकारण के विपय में कहीं तो यह कद्दा है, कि एक सद्रिया बहुबा 
बदन्ति ? ( ऋ, १. १६४. ४६ ) अथवा “एक सन्त बहुथा कत्पयन्ति (ऋ 

१०, ११४. ५ )- वह एक ओर सन्‌ यानी सदंव स्थिर रहनेवाला है; परन्तु 
उसी को लोग अनेक नामों से पुक्रारते हैं। और कह्ठी कद्टीं इसके विरुद्ध यह भी 
कट्दा दे, कि “देवाना पूर्व्य युगेइसतः सदजायत ” (ऋ १०. ७३, ०)० 
देवताओं के भी पहले असत्‌ से अर्थात्‌ अव्यक्त से 'सत्‌' अर्थात्‌ व्यक्त सृष्टि उत्पन्न 
हुईं। इसके अतिरिक्त, किसी-न-किसी एक इथ्य तत्त्व से साश्टि की उत्पत्ति हीने 

के विषय में ऋग्वेद द्वी में भिन्न भिन्न अनेक वर्णन पाये जाते है। जसे सूष्टे के 

आरम्भ में मूल हिरण्यगर्भ था। अम्रत और खझत्यु दोनों उसकी ही छाया ह 

और आगे उसी से सारी सूष्टि निर्मित हुई है (छू. १०. १६१. १, २)! पहले 


अध्यात्म र्ण्७ 


कर्म ही है (अगला प्रकरण देखो )। अत इस ब्रह्मनिर्देश का यह कर्मंश्रवान 
अर्थ मूल अर्थ से सहज ही निष्पन्न होता है। ४ तत्सत्‌, नेति नेति, सच्चिदानन्द 
और “ सत्यस्य सत्य ” के अतिरिक्त और भी कुछ ब्रह्मनिर्देश उपनिपदो में हैं; 
परन्तु उनको यहाँ इसलिये नहीं बतलाया, कि गीता का अर्थ समझने में उनका 
उपयोग नहीं हैं। 

जगत्‌, जीव, ओर परमेश्वर ( परमात्मा ) के परस्परसम्बन्ध का इस प्रकार 
निर्णय हो जाने पर गीता मे भगवान ने जो कहा है, कि “ जीव मेरा ही “'अशझ्य' 
हैं? (गीता. १५ ) ओर “मैं ही एक “अश' से सारे जगत्‌ में व्याप्त हे ” 
(गी १० ४२ )- एवं बादरायणाचार्य ने भी वेदान्त (९. ३ ४३; ४ ४ १९ ) 
में यही बात कही है - अथवा पुरुपसूक्त में जो “ पादोस्य विश्वा भूतानि त्रिपाद- 
स्थाम्ृत दिवि ” यह वर्णन है, उसके 'पाद' या 'अश' शब्द ब्द्‌ के अर्य का निर्णय 
भी सहज ही हो जाता है। परमेश्वर या परमात्मा यद्यपि सर्वव्यापी है, तथापि 
वह निरवयव और नामरूपरहित है। अतएवं उसे काट नहीं सकते ( अच्छेद्य ) 
आर ज़्समें विकार भी नहीं होता ( अविकार्य ) और इसलिये उसके अछूय 
अलग विभाग या ठुकडे नहीं हो सकते (गी २. २० )। अतएव जो परब्द्य 
सघनता से अकेला ही चारों ओर व्याप्त हें उसका ओर मनुष्य के शरीर में निवास 
करनेवाले आत्मा का भेद बतलाने के लिये यद्यपि व्यवहार में ऐसा कहना पढता 
है, कि ' शारीर आत्मा? परत्रह्म का ही 'अश' है; तथापि 'अश? या “भाग! शब्द 
का अर्थ ' काट कर अलग किया हुआ डुकडा ” या “अनार के अनेक दानों में से 
एक दाना ! नहीं हैं । किन्तु तात्त्विक दृष्टि से उसका अर्थ यह समझना चाहिये, 
जैसे घर के भीतर का आकाश और घडे का आकाश ( मठाकाश और घटाकाश ) 
एक ही सर्वव्यापी आकाश का “अश' या भाग ह, उसी प्रकार “ झारीर आत्सा 
भी परअह्म का अश हे ( अम्रतबिन्दूपनिषद्‌ १३ देखो )। साख्यवादियों की ग्रकृृति 
ओर हेकेल के जडाद्वेत में माना गया एक वस्तुतत्त्व, ये भी इसी प्रकार सत्य 
निगृंण परमात्मा के सगण अर्थात्‌ मर्यादित अश हं। अधिक क्‍या कहें! आधि- 
भोतिक शास्त्र की प्रणाली से तो यही माछ्म होता है, कि जो कुछ व्यक्त या 
अव्यक्तः मूलतत््व है ( फिर चाहे वह आकाहावत्‌ कितना भी व्यापक हो ), वह 
सब स्थल और काल से बद्ध केवल नामरूप अतएवं मर्यादेत और नाशवान है। 
यह बात सच है, कि उन तत्त्वों की व्यापकता भर के लिये उतना ही परघ्रह्म 
उनसे, आच्छादित है| परन्तु परबरह्म उन तत्वों से मयोदित न हो कर उन सब 
में ओतप्रोत भरा हुआ है; और इसके अतिरिक्त न जाने वह कितना बाहर है, 
के जिसका कुछ पता नहीं | परमेश्वर की व्यापकता दृश्य स्रष्टि के बाहर कितनी 
है, यह बतलाने के लिये यद्यपि 'ज्रिपाद! शब्द का उपयोग पुरुषयूक्त में किया 


220, तथापि उसका अर्थ अनन्त ही इष्ट है। वस्तुतः देखा जाय, तो 
रु १७ 


२६७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


सुख के लिये । अगांघ ओर गहन जल 
(भी ) कहों था ! * 


न सृत्युरासीदमृतं न तहिं २. तब मृत्यु अर्थात्‌ मृत्युअस्त नाश- 
न राज्या अह्ल आर्सात्पिकेत: वान्‌ दृश्य रष्टि न थी, अतएवं ( दूसरा ) 
आनीद्वातं स्वधया तदेकस | अमृत अर्थात्‌ अविनाशी नित्य पदार्थ 


तस्माद्धान्यज्ञ पर: किंचना 55 से ॥२९॥ (यह भेद ) भी न था। (इसी प्रकार ) 
रात्रे और दिन का भेद समझने के 
लिये कोई साधन (>-अकेत ) न था। 
( जो कुछ था ) वह अकेला एक ही 
अपनी शक्ति ( स्वधा ) से वायु के बिना 
श्रासोच्छवास छेता अर्थात्‌ स्फृर्तिमान्‌ 

़ दोता रद्दा । इसके अतिरिक्त या इसके 
परे ओर कुछ भी न था । 


तम्र आसीत्तमसा ग्रूढमओ 5 जो ( यत्‌ ) ऐसा कद्टा जाता है, 
प्रकेत सालिर सर्वेसा इदम । कि अन्धकार था, आरम्भ में यह सब 
हुच्छेनाभ्वपिहितं यदासीद अन्धकार से व्याप्त ( ओर ) भेदामेद- 


तपसस्तन्महिना5जायतैकस्‌ ॥ ३॥ रहित जल था (या) आशु अर्थीव्‌ 
सर्वव्यापी त्रह्म ( पहले ही ) तुच्छ से 
अथांत्‌ झूठी माया से आच्छादित था, 
वह ( तत्‌ ) मूल में एक ( प्रह्म ही ) तप 
की महिमा से (आगे रूपान्तर से ) 
अकट हुआ था । 
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ऋचा पहली - चौथे चरण में  आर्सात्‌ किम्र्‌ यह अच्बय करके हमने उक्त अथ 

दिया हैं, आर उसका मावाथ हैं, ' पानी तब नहीं था 7 (ते त्रा ९, )। 
 कचा तीसरी - कुछ छोग इसके प्रथम त्तीन चरणो को स्वतंत्र मानकर उनका 
एसा विधानात्मक कर्थ करते है, कि “ अन्धकार से ब्याप्र पानी, या तुच्छ से आच्छाव्त 
आमु (पोलापन ) था। ” परन्तु हमारे मत से यह भूल हैं ।क्याकि पहली टो ऋचाओ में 
जब कि ऐसी स्पष्ट कक्ति है, कि मूलारंभ में कुछ भा न था, तब उसके विपरीत 
डसी घक्त मे यह कहा जाना सभव नहीं, कि मलारभ भे अन्धकार या पानी था। अच्छा, 
यद्धि वेसा अर्थ करे भी, तो तीसरे चरण के यत्‌ शच्छ को निरथक मानना होगा। अतएव 
तीसर चरण के 'यत' का चाथे चरण के 'तत” से सबन्ध लगाकर, जसा ( कि हमने ऊपर 
किया है) अर्थ करना आवश्यक है।  मलारभ में पानी वंगरह पठार्थ थे एसा कहनेवालों 
की उत्तर ठेने के छिये इस घक्त मे यह ऋचा आई है। ओर इसमे ऋषि का उद्देश यह बते- 
लाने का है, कि तुम्हारे कथनानुसार मल मे तम, पानी इत्यादि पदाथ न थे; किन्ठु एक 


अध्यात्म रश्णएु 


'परत्रह्म सब आपणियों मे व्याप्त 3 ओर उसी भाव से सकट के समय भी पूरी 
समता से वतांव करने का अचल स्वभाव हो जावे। परन्तु इसके लिये अनेक 
'पीठियो के सस्कारों की, इन्द्रियनिग्नह की, दीर्घाद्योगय की, तथा ध्यान और 
उपासना की सहायता अत्यन्त आवश्यक हँ। इन सब वातों की सहायता से 
“सर्वत्र एक ही आत्मा” का भाव जब किसी मनुष्य के सकटसमय पर भी 
उसके प्रत्येक काये में स्वाभाविक रीति से स्पष्ट गोचर होने लगता है, तभी 
समझना चाहिये, कि उसका ब्रह्मजान यथा में परिपक्त हो गया हैं; और 
ऐसे हो सनुष्य को मोक्ष ग्राप्त होता है (गी. ५ १८-२०; ६. २१, ११) - 
यही अध्यात्मशास्त्र के उपयुक्त सारे सिद्धान्तों का सारभ्गृुत और शिरोमणिभत 
अन्तिम सिद्धान्त ह। ऐसा आचरण जिस पुरुष मे दिखाई न दे, उसे “कच्चा” 
समझना चाहिये - असी वह ब्रह्मज्ञानाभ्रि में पूरा पक नहीं पाया हैं। सच्चे साधु 
ओर निरे वेदान्तशास्त्रियो भे जो भेद है, वह यही है। और इसी अभिप्राय से 
भगवद्गीता में ज्ञान का लक्षण वतलाते समय यह नहीं कहा, कि ' बाह्मसश्टि के 
मूलतत्त्व को केवल बुद्धि से जान लेना ' ज्ञान हैं। किन्तु यह कहद्दा हे, कि सच्चा 
ज्ञान वही है, जिससे “ अमानित्व, क्षान्ति, आत्मनिग्रह, समबुद्धि ' इल्यादे उदात्त 
सनोवृत्तियोँ जागृत हो जाचें; जौर जिससे चित्त की पूरी शुद्धता आचरण में 
संदव व्यक्त हों जावे ( गी. १३, ७-११ )। जिसकी व्यवसायात्मक बुद्धि: ज्ञान 
से आत्मनिष्ठ (अर्थात्‌ आत्म-अनात्म-विचार में स्थिर ) द्वो जाती हैं; और 
जिसके मन को सर्वश्नतात्मैक्य का पूरा परिचय दो जाता हैं, उस पुरुष की 
वासनात्मक बुद्धि भी निस्सदेद शुद्ध द्वी होती हे । परन्तु यह समझने के लिये, 
पके किसकी बुद्धि कैसी है, उसके आचरण के सिवा दूसरा बाहरी साधन नह; 
है। अतएव केवल पुस्तकों से आत्त कोरे ज्ञानअ्रसार के आधुनिक काल में इस 
चात पर विशेष ध्यान रहे, कि “ज्ञान या 'समबुद्धि' शब्द में ही शुद्ध ( व्यव- 
सायात्मक ) बुद्धि, शुद्ध वासना ( वासनात्मक बुद्धि ), और शुद्ध आचरण, इन 
तीनों शुद्ध बातों का समावेश किया जाता है। ब्रह्म के विषय में कोरा वाक्पा- 
ण्वित्य दिखलानेवालें ओर उसे सुन कर “वाह!” “वाह्ृ |! कद्दते हुए सिर 
हिलानेवाले या किसी नाटक के दशेकों के समान “एक बार फिर से-- 
वन्‍्स मोर” कहनेवाले बहुतेरे होगे (गी २ ९०; क २ ७ )। परन्तु जेसा 
कि ऊपर कह आये हैं - जो मनुष्य अन्तर्बाद्य शुद्ध अर्थात्‌ साम्यशील हो ग्रया 
हो - वही सच्चा आत्मनिष्ठ है; ओर उसी को मुक्ति मिलती हैं; न कि कोरें पडित 
को - चाहे वह कैसा ही बहुश्गुत और बुद्धिमान्‌ क्‍यों न हो ! डपनिषदो मे स्पष्ट 
कहा है, कि “ नायमात्मा प्रवचनेन रूभ्यो न सेघया न बहुना श्रुतेन ! (क २,२३२, 
सु ३२३)। और इसी अकार तुकाराम महाराज भी कहते है - ' यादि तू 
पडित होगा, तो तू पुराण-कथा कहेंगा; परन्तु तू यह नहीं जाल सकता, 'के : में 
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यो अस्यथाध्यक्ष:ः परसे व्योसन्‌ किया गया या नहीं किया गया- उसे 
सो अंग वेद यदि वा न वेद ॥ ७॥ परम आकाश में रहनेवाला इस सुष्टि का 
जो अध्यक्ष ( हिरण्यगर्भ ) है, वही 
जानता होगा; या न भी जानता हो। 
( कौन कह सके ! ) 
सारे वेदान्तशास्त्र का रहस्य यही ह, कि नेत्रों को या सामान्यतः सव 
इद्वियों को गोचर होनेवाले विकारी ओर विनाशी नामरूपात्मक अनेक दृथ्यों के 
फदे में फंसे न रह कर ज्ञानद्ष्टि से यह जानना चाहिये, कि इस दृह्य के परे कोई 
न कोई एक ओर अमृत तत्त्व है। इस मक्खन के गोछे को ही पाने के लिये 
उक्त सूक्त के ऋषि की बुद्धि एकदम दोड पडी है। इससे यह स्पष्ट दीख पडना है, 
कि उसका अन्‍्तरज्ञान कितना तीत्र था | मूलारम्म में अथांत्‌ रृष्टि के सारे पढार्थो 
के उत्पन्न होने के पहले जो कुछ या, वह सत था या असत; मृत्यु था या अमर; 
आकाश था या जल; ग्रकाश था या अधकार ? - ऐसे अनेक पश्न करनेवालो के 
साथ वादविवाद न करते हुए उक्त ऋषि सब के आगे दोंड कर यह कहता हे, कि 
सत्‌ और असत्‌ मत्ये आर अमर, अन्धकार ओर प्रकाश, आच्छादन करनेवाला 
ओर आच्छादढित, सुख देनेवाला ओर उसका अनुभव करनेवाला, ऐसे अद्वेत की 
परस्परसापेक्ष भाषा दृच्य सृष्टि की उत्पत्ति के अनन्तर की है । अतएवं साष्टि से इन 
द्रन्द्दों के उत्पन्न होन के पर्च अर्थात्‌ जब ' एक आर दूसरा ” यह भेद ही न था, 
तब कौन किसे अच्छादित करता १ इसलिये आरम्भ द्वी मे इस सूक्त का ऋषि 
निर्मय हो कर यह कहता ह, कि मूलारम्भ के एक द्रव्य को सत्‌ या असत्‌, 
आकाझ था जल, अग्काण या अधकार, अम्रत या मखत्यु, इत्यादि कोई भी परस्पर- 
सापेक्ष नाम देना उचित नहीं । जो कुछ था, वह इन सब पढार्था से विलक्षण था; 
और बह अकेला एक चारों ओर अपनी अपरपार शक्ति से स्फूर्तिमान्‌ था। 
उसकी जोडी में या उसे आच्छादित करनेवाला अन्य कुछ भी न था। दूसरी 
ऋचा में आनीत्‌ क्रियापठ के अन्‌ घातु का अर्थ हू थ्वासाच्छवास लेना था 
स्फुरण होना; और 'प्राण” णब्द भी उसी धातु से बना ६ । परन्तु जो न सत्‌ ६ 
और न असन्‌, उसके विपय में कोन कह सकता है, कि वह सजीव गआणियों के 
समान श्वासोच्छृवास लेता था ! और श्वासोच्छवास के लिये वह्ों वायु ही कहाँ 
है ] अतएवं आनीत'” पद के साथ ही - “अवात -विना वायु के और 'स्वघया 
स्वय अपनी ही महिमा से, इन ढोनों पदों को जोड़ कर “सुष्टि का मलतत्त्व 
जड़ नहीं था ? यह अद्विनावस्था का अर्थ द्वत की भाषा में वड़ी युक्ति से इस 
अछार कहा है, “बह एक बिना वायु के केवछ अपनी ही शक्ति से श्वासों 
च्छुवास लेता या स्फूर्तिमान छोता था | ” इसमें वाह्यदशि से जो विरोध दिखाई 
देता हे, बह देती भापा की अपूर्णता से उत्पन्न हुआ हैं। “ नेति नेति ,  एक- 
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केवल बुद्धिगम्य मार्ग है। इसलिये गीता में कहा है, कि सामान्य मनुष्यों को 
पस्मेश्वरस्वरूप का ज्ञान होने के लिये भाक्ति ही सुगम साधन है। इस साधन का 
विस्तारपूर्वक विचार हमने आगे चल कर ततेरहवे प्रकरण में किया है । साधन कुछ 
“ भी हो; इतनी बात निर्विवाद है, कि ब्रह्मात्मैक्य का अर्थात्‌ सच्चे परमेश्वरस्वरूप का 
ज्ञान होना, सब प्राणियों में एक ही आत्मा पहचानना और उसी भाव के अनुसार 
बर्ताव करना ही अध्यात्मज्ञान की परमावधि है; तथा यह अवस्था जिसे आ्राप्त 
हो जाय, वही पुरुष धन्य तथा कृतकृत्य होता है। यह पहले ही बतला चुके हें, 
कि केवल इन्द्रियसुख पशुओं और मनुष्यों को एक ही समान होता हैं। इसलिये 
मनुष्यजन्म की सार्थकता अथवा मनुष्य की मनुष्यता ज्ञानग्रासि ही में हें। सब 
प्राणियों के विषय में काया-वाचा-मन से सदेव ऐसी द्वी साम्यबुद्धि रख कर अपने 
सव कर्मों को करते रहना ही निल्यमुक्तावस्था, पूर्णयोग या सिद्धावस्था है। 
इस अवस्था के जो वर्णन गीता मे हैं, उनमें से वारहवे अध्यायवाले भाकिमान्‌ पुरुष 
के वर्णनपर टीका करते हुए ज्ञानेश्वर महाराज“ ने अनेक दृष्टान्त दे कर ब्रह्मभूत 
पुरुष की साम्यावस्था का अल्नन्त मनोहर और चटकीला निरूपण किया है। 
ओर यह कहने में कोई हर्ज नही, कि इस निरूपण में गीता के चारों स्थानों में 
वर्णित त्राह्मी अवस्था का सार आ गया है; यथा :- “हे पार्थ | जिसके हृदय में 
विषभता का नाम तक नहीं है, जो शत्रु और मित्र दोनों को समान ही मानता है; 
अथवा है पाण्डव | दीपक के समान जो इस बात का भेदभाव नहीं जानता, कि 
यह मेरा घर है, इसलिये यहाँ प्रकाश करूँ; ओर वह पराया घर है, इसलिये वहाँ 
अँधेरा करूँ। बीज बोनेवाले पर और पेड को काटनेवाले पर भी वृक्ष जेसे सम- 
भाव से छाया करता है; ” इत्यादि (ज्ञा. १९ १८ ) | इसी प्रकार “ पृथ्वी के 
समान वह इस बात का भेद बिलकुल नहीं जानता, कि उत्तम का ग्रहण करना 
वचाहिये ओर अघस का त्याग करना चाहिये। जेसे कृपाल प्राण इस बात को 
नहीं सोचता, कि राजा के शरीर को चलाऊँ और रड्क के शरीर को गिराऊँ 
६ जेंसे जल यह भेद नही करता, कि गो की तृषा चुझाऊँ और व्याप्र के लिये 
विष बन कर उसका नाश करूँ ), वैसे ही सब प्राणियों के विषय में जिसकी एक- 
सी मित्रत्ता है, जो स्वय कृपा की मूर्ति है, और जो 'में' और 'मेरा” का व्यवद्दार 
नही जानता और जिसे सुखदुःख का भान भी नही द्वोता ” इत्यादि (ज्ञा १२. 
१३ )। अध्यात्मविद्या से जो कुछ अन्त में ग्राप्त करना है, वह यही है। 
उपर्यक्त विवेचन से विदित होगा, कि सारे मोक्षधर्म के मूलभत अध्यात्म- 
ज्ञान की परम्परा हमारे यहेँ उपनिषदों से लगा कर ज्ञानेश्वर, तुकाराम, रामदास, 
कबीरदास, सूरदास, तुलसीदास इत्यादि आधुनिक साधुपुरुषों तक किस श्रकार 
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* ज्ञानेश्वर महाराज के ज्ञानेश्वरी? ग्रन्थ का हिन्दी अचवाद श्रीयुत रघुनाथ माघव 
४5 कप न्‍ 
भगाड़े, बी ए , सबजज्ज, नागपूर, ने किया है, और वह अन्य उन्ही से मिल सकता है। 
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में गहन विषयो का विचार ऐसे अश्नों के द्वारा किया गया है। (ऋ १०. ३१ 
७) १०. ८१ ४; वाज सं. १७. २० देखो )- जेसे दृश्यसृष्टि को यज्ञ की उपमा 
दे कर प्रश्न किया 6, कि इस यज्ञ के लिये आवश्यक छत, समिधा इत्यादि 
सामग्री श्रथम कहाँ से आइ ( ऋ्‌,. १०. १३०. ३ )? अथवा घर का दृष्टान्त हे 
कर श्रश्न किया हैं, कि मूल एक नियुण से नेत्रों को श्रत्यक्ष दिखाई देनेवाली 
आकाश-पएथ्वी को इस भव्य इमारत को बनाने के लिये लकड़ी (मूलप्रक्वाति ) 
कंसे मिली | - “कि स्विद्न क उ स बृक्ष आस यतों द्यावापरथिवी निश्टतक्ष! | ” इन 
अक्षो का उत्तर, उपयुक्त सूक्त की चौथी और पाँचवी ऋचा में जो कुछ कहा 
गया हूँ, उससे अधिक दिया जाना सम्भव नहीं है (वाज. स ७४ देखो ) 
आर बह उत्तर यही हैँ, कि उस अनिर्वाच्य, अकेले एक त्रह्मा द्वी के मन में साश्टि 
निर्माण करने का 'काम-रूपी तत्त्व किसी तरह उत्पन्न हुआ; और वस्त्र के 
धायों समान या सूर्यप्रकाश के समान उसी की शाखाएँ तुरन्त नाचे, ऊपर ओर 
चहुँ ओर फैल गई। तथा सत्‌ का सारा फेलायव हो गया- अर्थात्‌ आकाश- 
पृथ्वी की यह भव्य इमारत बन गईं। उपनिषदों में इस सूक्त के अर्थ को फिर 
भी इस प्रकार भ्रकट किया हैं, कि “सोडकामयत | बहु स्या ग्रजायेयोति ।? ( ते 
२, ६; छा. ६ २. ३ )- उस परत्रह्म को ही अनेक होने की इच्छा हुई (व्‌ १ 
४. देखों ) और अथर्ववेद में भी ऐसा वर्णन है, ॥कि इस सारी दृश्यसृश्टि के 
मूलभूत हब्य से दवी पहले पहल “काम! हुआ ( अथर्व ५९. २.१९ )। परन्तु इस 
सूक्त में विशेषता यद्द है, कि निगुंण से सगरुण की, असत्‌ से सत्‌ की, निद्व॑न्द्र से 
इन्द्र की, अथवा असडूग से सड़ग की उत्पत्ति का प्रश्न मानवी बुद्धि के लिये 
अगम्य समझ कर साख्यों के समान केवल तकंवश द्वों मृल्श्कृति ही को या 
उसके सद्ृश किसी दूसरे तत्त्व को स्वयंभ्र्‌ और स्वतन्त्र नहीं माना दें। किन्तु 
इस सूक्त का रुषि कहता है, कि “जो बात समझ में नहीं आती, उसके लिये 
साफ साफ कह दो, कि यह समझ में नहीं आती | परन्तु उसके लिये शुद्ब्ाद्धे 
से और आत्मप्रतीति से निश्चित किये गये अनिर्वाच्य ह्रह्म की योग्यता को 
टत्यसृष्टिर्प माया की योग्यता के बराबर मत समझी; ओर न परत्रह्म के 
विधय में अपने अद्वेंतमाव ही को छोडों। इसके सिवा यह सोचना चाहिये 
कि यद्यपि प्रकृति को एक भिन्न त्रिग्रणात्मक, स्वतन्त्र पदार्थ मान भी 
लिया जावे; तथापि इस ग्रश्न का उत्तर तो दिया हीं नहीं जा सकता, 
कि उसमे सृष्टि को निर्माण करने के लिये श्रथमतः बुद्धि ( महान ) या 
अइंकार केसे उत्पन्न हुआ ! ओर, जब कि यह दोष कभी टल ह्वी नहीं सकता ई, 
तो फिर प्रकृति को स्वतन्त्र मान लेने में क्या लाभ हूं! सिर्फ इतना कहो, ॥के यह 
जात समझ में नहीं आती, कि मूलत्रद्म से सत्‌ अर्थात्‌ प्रकृति कसे निर्मित हुई 
इसके लिये अकृति को स्वतन्त्र मान लेने की ही कुछ आवश्यकता नहीं है। मनुष्य 


अध्यात्म रध्रे 


बिराट्रुपी पुरुष थो; ओर उससे यज्ञ के द्वारा सारी साथ्टि उत्पन्न हुई (ऋ १० 
९० )। पहले पानी (आप ) था। उसमें प्रजापाति उत्पन्न हुआ ( ऋछ, १० ७२ 
६, १० ८२. ६ )। ऋत ओर सत्य पहले उत्पन्न हुए, फिर रात्रि ( अन्धकार ) 
ओर उसके बाद समुद्र ( पानी ), सवत्सर इत्यादि उत्पन्न हुए (कु १०,१९० 
१ )। ऋर्वेद में वर्णित इन्ही मूलद्रव्यों का आगे अन्यान्य स्थानों में इस प्रकार 
उल्लेख किया गया है। जसे :- (१ ) जल का, तत्तिरीय ब्राह्मण में *आपो वा 
इद्सग्रे सलिलमासीत्‌ ”-- यह सब पहले पतला पानी था (तै ब्रा.१ १ ३. 
५)। (९ ) असत्‌ का, तेत्तिरीय उपनिषद्‌ में “असद्वा इदमग्र आर्सात्‌ ? - यह 
पहले असत्‌ था ( ते. २? ७ )। (३) सत्‌ का, छादोग्य में “सदेव सौम्थेदसग्र 
आर्सीत्‌ ' - यह सब पहले सत्‌ ही था ( छा. ६ ९)। अथवा (४ ) आकाश का 

आकाश' परायणम ? - आकाश ही सब बातों का सूल हूँ (छा १. ५ ); स॒त्यु 
का, वृहदारण्यक में “ नेवेह किंचनाभ् आसीन्‍्सृत्युनैवेदमाइतमासीत्‌ ' -पहले यह 
कुछ भी न या, मृत्यु से सव आच्छादित था (बृह १ २ १) और (६ ) तम 
का, मज्युपनिषद्‌ में ' तमो वा इृदमझ आसीदेकम्‌ ” (में ५ २)- पहले यह सब 
अकेला तम ( तमोंगुणी, अन्धकार ) था - आगे उससे रज ओर सतच्त्व हुआ। 
सन्त सें इन्ही वेदवचनों का अनुसरण करके भनुस्मृति में छाष्टि के आरम्म का 
वर्णन इस प्रकार किया गया है * 


आसीदिद तमोश्ूतमप्रज्ञातमलक्षणस्‌ । 
अप्रतक्यमपिज्ञेय प्रसुप्तामेव स्वत: ॥ 


अर्थात्‌ “ यह सब पहले तम से यानी अन्धकार से व्याप्त था। भेदाभेद नहीं 
जाना जाता था। अगम्य ओर निद्रित-सा था। फिर आगे इसमे अव्यक्त परमेश्वर 
ने अवेश करके पहले पानी उत्पन्न किया ” (मनु १ ५-८ )। खाष्टि के आरम्भ 
के मूलद्रव्य के सम्बन्ध में उष्क वर्णन या ऐसे ही भिन्न भिन्न वर्णन नासदीय सूक्त 
के समय भी अवश्य प्रचलित रहे होंगे; और उस समय भी यही प्रश्न उपस्थित 
हुआ द्वोगा, कि इनमें कौन-सा मूलद्वव्य सत्य माना जावे ! अतृएवं उसके सत्याश 
के विषय में इस सूक्त के ऋषि यह कहते हैं, कि :- 


स्क्त अनुवाद 

नासदासीज्ञों सदासीत्तदानीं १ तब अर्थात्‌ मूलारभ में असत्‌ 
नासीबजों नो व्योमा परों यत । नहीं था और सत्‌ भी नहीं था। अतारिक्ष 
किमावरीवः कुह कस्य हर्म- नहीं था और उसके परे का आकाश न 


क्षम्भ: किसमासीदगहन गरभीरख ॥१॥  था। ( ऐसी अवस्था में ) किस ने ( किस 
पर ) आवरण डाला! कहो! किस के 


२७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगञ्ञास्त्र 


विषयानुसधान के चूक जाने से सम्भव हैं, कि ओर किसी अन्य सार्ग में सज्चार 
होने लगे। ग्रन्थारम्भ में पाठंकों का विषय में प्रवेश कराके कर्मंजिज्ञासा का 
संक्षित स्वरूप बतलाया है; और तीसरे प्रकरण में यह दिखलाया हैं, कि कर्म- 
योगशास्तर ही गीता का मुख्य प्रतिपाद्य विषय है । अनन्तर चोंथे, पॉचवे और छठे 
प्रकरण में सुखदुःखबिवेकपूर्वक यह वतलाया है, कि कर्मयोगशास्त्र की आविर्भातिक 
उपपत्ति एकदेशीय तथा अपूर्ण हैं; ओर आधिदेविक उपपत्ति कैँगडी हैं। फिर 
कर्मयोग की आध्यात्सिक उपपत्ति बतलाने के पहले - यह जानने के लिये, कि आत्मा 
किसे कद्दते हैं - छठे प्रकरण में ही पहले - क्षेत्रक्षेत््ञविचार और आगे सातवे 
तथा आठवे प्रकरण मे साख्यशास्त्रान्तर्गत द्वेत के अनुसार क्षर-अक्षर-विचार किया 
गया दै। और फिर इस प्रकरण में आकर इस विषय का निरूपण किया गया है, 
कि आत्मा का स्वरूप क्‍या हैं? तथा पिण्ड और ब्रह्माण्ड मे दोनों ओर एक ही 
अग्गरत और निर्गुण आत्मतत््व किस अकार ओतप्रोत और निरन्तर व्याप्त ह। 
इसी प्रकार यहाँ यह भी निश्चित किया गया हे, कि ऐसा समबुद्धियोंग ग्रा्त करके 
( कि सब आणियों में एक ही आत्मा हैं ) उसे सदेव जागृत रखना ही आत्म- 
ज्ञान की और आत्मसुख की पराकाष्ठा हैं। ओर फिर यह बतलछाया गया ह, 
क्र अपनी वृद्धि को इस अकार शुद्ध आत्मनिष्ठ अवस्था भें पहुँचा देने में दी 
मनुष्य का मनुष्यत्व अर्थात्‌ नरदेह की सार्थकता या मनुष्य का परम पुरुषार्थ 
है। इस प्रकार मनुष्यजाति के आध्यात्मिक परमसाध्य का निणय हो 
जानेपर कर्मयोंगशासत्र के इस मुख्य प्रश्ष का भी निर्णय आफद्दी-आप हो 
जाता हैं, कि ससार में हमें श्रतिदिन जो व्यवहार करने पडते हैं, वें किस 
नीति से किये जावे? अथवा जिस जुद्धच॒ुद्धि उन सांसारिक व्यवह्ारों की 
करना चाहिये, उसका यथार्थ स्वरूप क्‍या हैं? क्योकि अब यह वतलाने- की 
आवश्यकता नहीं, कि ये सारे व्यवद्धार उसी रीति से किये जान चाहिये, कि 
जिससे वे परिणाम में त्रह्मात्मेक्यरूप समवुद्धि के पोषक या अविरोधी हो। भग- 
बद्गीता में कर्मयोग के इसी आध्यात्मिक तत्त्व का उपदेश शअर्ज़न को किया गया 
है। परन्तु कर्मय्रोग का अ्रतिपादन केवल इतने ही से पूरा नहीं होता। क्योंकि 
कुछ लोगों का कहना है, कि नामरुपात्मक सृष्टि के व्यवहार आत्मननान के विरुद्ध 
हैं। अतएवं ज्ञानी पुरुष उनको छोड़ दें ।ओर यदि यहीं वात सत्य हो, तो 
ससार के सारे व्यवद्दार त्याज्य समझे जायेंगे; और फिर कर्म-अकमंशासत्र भी 
निरर्थक हो जावेगा | अतशव इस विपय का निर्णय करने के लिये कर्मयोगशास्त्र 
में ऐसे प्रश्नों का भी विचार अवच्य करना पडता है, कि कर्म के नियम कांन से 
है! ओर उनका परिणाम क्‍या होता है? अथवा वुद्धि की शुद्धता होने पर भा 
व्यवद्वार अर्थात्‌ कर्म क्यों करना चाहिये। भगवद्गीता में ऐसा विचार किया भी 
गया हे। सन्‍्यासमाग्गवाले लोगों को इन प्रश्नों का कुछ भी मदत्व नहां जान 


अध्यात्म श्च्ण 


कामस्तदुओं समवत्तताधि ४, इसके सेन का, जो रेत अर्थात 
सनसो रेत: प्रथम यदासीत । बीज प्रथमतः निकला, वही आरम्भ में 
सतो बन्धमसाति निराविन्दन्‌ काम ( अर्थात्‌ झाष्ठटि निर्माण करने की 


हदि प्रतीष्या कवयों सनीषा ॥४॥ अश्ञत्ति या शक्ति ) हुआ। ज्ञाताओं ने 
अन्तःकरण में विचार करके बुद्धि से 
निश्चित किया, कि ( यही ) असत्‌ में 
अर्थात्‌ मूल परत्रद्म में सत्‌ का यानी 
विनाशी दृग्यसष्टि का (पहला ) 


सम्बन्ध है । 
'पनिरश्वीनों विततों राश्मिरेषाम » (यह ) रहिम या किरण या 
अधः स्विदासीदुपरि स्विदासीत्‌ । धागा इनमें आडा फेल गया; और यदि 
रेतोधा आसन महिसान आसन कहें, कि यह नीचे था, तो यह ऊपर 


स्वधा अवस्तात्‌ प्रयाति! परस्तात॥५॥ भी था। (इनमे से कुछ ) रेतों धा 
अर्थात्‌ बीजप्रद हुए; ओर ( बढकर ) 
बडे भी हुए। उन्हीं की स्वशाक्ति इस 
और रही, और प्रयति अर्थात्‌ प्रभाव 
उस ओर ( व्यास ) हो रहा। 


को अद्धा वेद क इह प्र वोचत्‌ ६. ( सत्‌ का ) यह विसर्ग यानी 
कुत आजाता कुत इये विख्ाषि!। पसारा किससे या कहाँ से आया यह 
अर्वाग देवा अस्य विसर्जनेना- ( इससे अधिक ) प्र यानी विस्तारपूर्वक 
थ को वेद्‌ यत आवभ्व ॥ ६॥ . यहौं कौन कहदेगा ! इसे कौन निश्चया- 


त्मक जानता है! देव भी इस ( सत्‌ 
साश्टि के ) विसर्ग के पश्चात्‌ हुए ह। फिर 
वह जहाँ से हुईं, उसे कोन जानेगा ! 


इये विसष्टियेत आबम्भूव ७ (सत्‌ का ) यह विसर्ग अर्थात्‌ 

यदि वा दधे यदि वा न दधे । फैलाव जहाँ से हुआ अथवा निर्भेत 
अहम का ही आगे यह सब विस्तार हुआ है। तुल्छ' ओर “आओ? ये शब्द एक दूसरे के 
पतियोंगी है। अतएव तुच्छ के विपरीत आशु? शब्द का अर्थ बड़ा या समथ होंता है, 
ओर ऋग्वेद मे जहाँ अन्य दो स्थानों मे इस शब्द का प्रयोग हुआ है, वहाँ सायणाचार्य 
ने भी उसका यही अर्थ किया है (क १०, २७, १, ५४ )। पचदशी (चित्र १९९, १३० ) 
में तुज्छ शब्द का उपयोग माया के लिये किया गया है ( जर्सि उत्त ९ देखो )। अर्थात्‌ 
“आम? का अर्थ पोलापन न हो कर 'परञ््न' ही होता है। “सब आ इद्म्‌?-यहाँ आः 
(अ + अस्‌ ) अस्‌ घाठु का भ्रूतकाल है, और इसका अर्थ “आसी् होता है। 


दसवों प्रकरण 
कर्मविपाक और आत्मस्वातंत्र्य 


कर्मणा वध्यते जन्तुर्विद्यया तु प्रमुच्यते | # 
- मद्दाभारत, शाति, २४०, ७ 


द्रपि यह सिद्धान्त अन्त मे सच है, कि इस ससार में जो कुछ है, वह परख्रह्म 
हो हैं परत्रह्म को छोड कर अन्य कुछ नहीं हैं; तथापि मनुष्य की इन्द्रियों 
को गोचर होनेवाली दृश्य सृष्टि के पदार्थां का अध्यात्मशास्त्र की चलनी मे जब्र हन 
सशोवन करते लगने हैं, तव उनके नित्य-अनित्यरूपी दो विभाग या समूह हो 
जाते हूं। एक तो उन पदार्थों का नामरूपात्मक दृश्य है, जो इन्द्रियो को प्रत्यक्ष 
दीख पडता हूं; परन्तु हमेशा वदलनेवाला होने के कारण अनित्य हें । ओर दूसरा 
परमात्मतत्त्व ह, जो वामरूपों से आच्छादित होने के कारण अदृइय, परन्तु नित्य 
हूं । यह सच हें, कि रसायनशास्त्र मे जिस प्रकार सब पदार्थां का पथक्रण करके 
उनके घटकद्रव्य अछग अलग निकाल लिये जाते दे, उसी अकार ये दो विभाग 
आँखो के सामने पथक्‌ प्थक्‌ नहीं रखे जा सकते। परन्तु जानद्राशि से उन दोनों 
को अलग करके शास्त्रीय उपपादन के सुभीते के लिये उनको क्रमशः श्रह्म” ओर 
माया! तथा कमी कर्मी अहासृष्टि! और 'सायास्ृष्ठि! नाम दिया जाता हैं। 
तथापि स्मरण रहें, कि ब्रह्म मूल से ही नित्य और सत्य है। इस कारण उसके 
साथ सुष्टि शब्द ऐसे अवसर पर अनुप्रासार्थ लगा रहता है; ओर ्रह्मसूक्टि हा 
से यह सतलब नहीं दे, कि बह्य को किसी ने उत्पन्न किया ह। इन दो सृश्शियां में 
से द्किाल आदि नामरूपों से अमर्यादित, अनादि, नित्य, अविनाशी, अद्धत, 
स्वृतन्त्र और सारी दृश्य सृष्टि के लिये आधारभूत हो कर उसके भीतर रहनेवाली 
अद्यस॒ष्टि में ज्ञानचक्क से सञ्चार करके आत्मा के घुद्ध स्वरूप अथवा अपने परम साध्य 
का विचार पिछले प्रकरण में किया गया । ओर सच पूछिये तो शुद्ध अध्यात्मशास्र 
वहीं समाप्त हो गया। परन्तु, मनुष्य का आत्मा यद्यपि आदि में त्ह्मसृष्टि का हैं, 
तथापि दृक््य सृष्टि की अन्य वस्तुओं की तरह वह भी नामसर्पात्मक देहेन्द्रियां से 
आच्छादित है; और ये देहेन्द्रिय आदिक नामरूप विनाशी हं। इसलिये अत्येक 
मनुष्य की यह स्वाभाविक इच्छा द्वोती हूँ, कि इनसे छूट कर अम्ृतत्व कंसे प्रात 
करूँ? और, इस इच्छा की पूर्ति के लिये मनुष्य को व्यवद्वार में केसे चलना 
चाहिये ? - कर्मयोगज्ञास्त्र के इस विषय का विचार करने के लिये कर्म के कायडों 
से बेंवी हुई अनित्य मायासाष्ठि के द्वती अरेश मे हीं अब इमें आना चाहिये। 


5“ क्वम से घाणी चौंधा जाता है, आर विद्या से उसका छुटकारा हो जाता है। ? 
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मेवाद्वितीयम्‌ ” या “स्वे महिम्नि अतिपष्ठित:” (छा. ७ २४ १)- अपनी 
ही महिमा से अर्थात्‌ अन्य किसी की अपेक्षा न करते हुए अकेलाहि रहनेवाला, 
इत्यादि जो परत्रह्म के वर्णन उपनिपदों में पाये जाते हैं, वे भी उपरोक्त अर्य के 
ही बोतक हैं। सारी सृष्टि के मूलारम्भ में चारों ओर जिस एक अनिर्वाच्य तत्त्व 
के स्फुरण होने की बात इस स्रक्त में कही गई है, वही तत्त्व सृष्टि का प्रलय होने 
पर भी निःसन्देह शेप रहदेगा। अतएवं गीता में इसी परब्रह्म का कुछ पर्याय से 
इस प्रकार वर्णन है, कि ' सब पदार्थां का नाश होने पर भी जिसका नाकश्ष नहीं 
होता ' (गी <. २० )। और आगे इसी सूक्ति के अनुसार स्पष्ट कहा है, कि 
वह सत्‌ भी नहीं है, ओर असत्‌ भी नहीं हे” ( गी. १३.१३ )। परन्तु प्रश्न 
यह है, कि जब युध्टि के मूलारम्भ में निर्युण ब्रह्म के सिवा और कुछ भी न था; 
तो फिर वेदा में जो ऐसे वर्णन पाये जाते ६, कि “ आरस में पानी, अन्धकार 
या आभु ओर तुच्छ की जोडी थी” उनकी क्‍या व्यवस्था होगी? अतएव 
तीसरी ऋचा में कवि ने कहा है, कि इस ग्रकार के जितने वर्णन हैं [ जैसे कि - 
सूष्टि के आरम्भ में अधकार था या अधकार से आच्छादित पानी या, या आश्ु 
(ब्रह्म ) ओर उसको आच्छादित करनेवाली माया ( तुच्छ ) ये दोनों पहले से 
थे, इत्यादि ] वे सत उस समय के हैं, कि जब अकेले एक मूल परबह्म के तप- 
साहात्म्य से उसका विविध रूप से फैलाव हो गया था। ये वर्णन मुलारभ की 
स्थिति के नहीं हैं । इस ऋचा में 'तप” शब्द से मूलब्रह्म की ज्ञाननय विलक्षण शान्ति 
विवक्षित हैं, और उसी का वर्णन चौथी ऋचा में क्रिया गया है (मु ११.५ 
देखो ) “ एतावान्‌ अस्य महिमाओझतो ज्यायाथ्व पूरुषः? (क्ु १० ९० ३)। 
इस न्याय से सारी साष्टि ही जिसकी महिमा कहलाईं, उस सूलठव्य के विपय सें 
कहना पडेगा, कि वह इन सब के परे, सबसे ओेष्ठ ओर भिन्न है। परन्तु रृश्य चस्तु 
ओर द्रष्ट, भोक्ता ओर भोग्य, आच्छादन करनेवाला और आच्छाय, अधकार 
और गफाश, भरत्य और अमर इत्यादि सारे द्वेतों को इस प्रकार अलग कर यद्यपि 
यह निश्चय किया गया, कि केवल एक निर्मल चिद्रूपी विलक्षण परब्रह्म हो 
मृलारम्स सें या, तवापि जब यह बतछाने का समय आया, कि इस अनिर्वाच्य, 
निगुंण, अकेले एकतत्त्व से आकाश, जल इत्यादि द्वद्वात्मक विनाशी सगुण नांम- 
रूपात्मक विविध सूष्टि या इस सुष्टि की मूलभूत त्रिगुणात्मक प्रकृति कैसे उत्पन्न 
हुई, तब तो हमारे अस्तुत ऋषि ने भी सन, काम, असत्‌ और सत्‌ जैसी द्वेती 
भाषा का ही उपयोग किया दे । ओर अन्त में स्पष्ट कद्द दिया हैं, कि यह अन्न 
मानवी बुद्धि की पहुँच के बाहर है। चौथी ऋचा में सलबत्रह्य को ही “असत्‌ 
कहा है; परन्तु उसका अर्थ “ कुछ नहीं ” यह नहीं मान सकते। क्योंकि दूसरी 
ऋचा में ही स्पष्ट कद्दा है, कि “ वह है !। न केवल इसी सूक्त में, किन्त अन्यत्र 
भी व्यावहारिक साषा को स्वीकार कर के ही ऋग्वेद और वाजसनेयी साहिताः 


२७2 गीतारहस्य अथवा कम्मयोगगास्त्र 


इसकी उपपत्ति, सांख्यशासत्र की तरह बुद्धि के अनेक 'भाव' मान कर नहीं लगाते; 
किन्तु इस विषय में उनका यह सिद्धान्त है, कि यह सब कर्मविपाक का अथवा 
कमर के फलो का परिणाम हैं । गीता मे, वेदान्तसूत्रों मे और उपनिषदों में स्पष्ट 
कऋद्दा है, कि यह कम लिंगशरीर के आश्रय से अर्थात्‌ आधार से रह्दा करता हैं; आर 
जब आत्मा स्थूलदेह छोडकर जाने लगता हं, तव यह कर्म भी लिंगश्वरीर द्वारा 
उसके साथ जा कर वार वार उसको भिन्न भिन्न जन्म लेने के लिये बाध्य करता 
हैं। इसलिये नामरूपात्मक जन्मसरण के चक्कर से छूट कर नित्य परत्रह्मस्वरूपी 
होने में अथवा सोक्ष की ग्राप्ति में पिण्ड के आत्मा को जो अडचन हुआ करती हैं, 
उसका विचार करते समय लिंगशरीर और कर्म दोनों का भी विचार करना पडता 
हैं। इनमें से लिंगशरीर का साख्य आर वेदान्त दोनों दष्टियों से पहले ही विचार 
किया जा चुका हैं। इसलिये यहाँ फिर उसकी चर्चा नहीं की जाती | इस ग्रकरण 
में सिर्फ इसी बात का विवेचन किया गया है, कि जिस कर्म के कारण आत्म को 
ब्रह्मज्ञान न होते हुए अनेक जन्मों के चक्कर में पडना होता दें, उस कर्म का स्वरूप 
क्या हैं! और उससे छूट कर आत्मा को अम्तत्व आप्त होने के लिये मनुष्य 
को इस ससार में केसे चलना चाहिये ? 

सृष्टि के आरम्भकाल में अव्यक्त और निगुंण परत्रह्म जिस देशकाल थादि 
नामसूपात्मक सगुण शक्ति से व्यक्त, अर्थात्‌ दश्यसश्रिप हुआ-सा दीख पडता हैं, 
उसी को वेदान्तशास्त्र में 'माया' कहते हँ (गी. ७ ९४. ९२५ ) ओर उसी मे 
कम का भी समावेश होता हूं (इ १. ६. १)। किंवहुना यह भी कहा जा 
सकता हैं, कि 'माया' और “कर्म दोनों समानार्थक है । क्योकि पहले कुछ-न-कुछ 
कर्म अर्थात्‌ व्यापार हुए विना अव्यक्त का व्यक्त होना अथवा निगगुंण का सगुण 
होना सम्भव नहीं। इसीलिये पहले यह कह कर, कि मे अपनी माया से प्रकृति 
में उत्पन्न होता हूँ (गी ४. ६); फिर आगे आठवे अध्याय मे गीता मे द्वी कम 
का यह लक्षण दिया हैं, कि “अक्षर परव्रह्म से पत्रमद्ाभतादि विविध सृष्टि 
निर्माण होने की जो क्रिया हैं, वही कर्म दे " (गीं <. ३ )। कर्म कहते हे व्यापार 
अथवा क्रिया को | फिर वह मलुष्यक्षत हो, सृष्टि के अन्य पदार्थों की क्रिया हो 
अथवा मूल सष्टि के उत्पन्न होने की ही हो। इतना व्यापक अर्थ इस जगह विव- 
क्षित है। परन्तु कर्म कोई हो; उसका परिणाम सदव केवल इतना ही होता इ, 
कि एक प्रकार का नामरूप वदल कर उसकी जगह दूसरा नामरूष उत्पन्न किया 
जाय । क्‍योंकि इन नामरूपों से आच्छादित छादिति मुलद्र॒व्य कभी नहीं बदलता - वह 
सदा एक-सा ही रहता हैं। उदाइरणार्थ, घुनने की क्रिया से 'सूत' यद्द नाम बदल 
कर उसी द्रव्य को “वस्त्र” नाम मिल जाता ह; ओर कुम्द्ार के व्यापार से “मिट्टी 
नाम के स्थान में 'घट! नाम आत्त हो जाता है। इसलिये माया की व्याख्या देते 
समय कम को न के कर नाम और रूप को द्वी क्री कर्भी माया कहते है । तथापि 


अध्यात्म श्द्दु 


की बुद्धि की कोन कहे, परन्तु देवताओं की दिव्यबुद्धि से भी सत्‌ की उत्पत्ति 
का रहस्य समझ मे आ जाना ससव नहीं । क्योंकि देवता भी दृश्यस्ष्टि के आरम्भ 
होने पर उत्पन्न हुए हे। उन्हे पिछला हाल क्या माछूस १ (गी. १०. २ देखो )। 
परन्तु हिरण्यगर्भ देवताओं से भी बहुत ग्राचीन और श्रेष्ठ हे। ओर ऋग्वेद मे ही 
कहा है, कि आरम्भ में वह अकेला ही  भतस्य जातः पतिरेक आसीत ' (ऋ 
१९ १२१. १ )-सारी स्ष्टि का 'पति' अर्थात्‌ राजा या अभ्यक्ष था। फिर उसे 
यह बात्त क्योकर मालूम न होगी ] और यदि उसे माहछूम होगी; तो फिर कोई 
पूछ सकता है, कि इस बात को दुर्वाध या अगम्य क्यों कहते हो ? अतएवं उस 
सूक्त के ऋषि ने पहले तो उक्त प्रश्न का यह औपचारिक उत्तर दिया हे, कि 
“हों; वह इस बात को जानता दहोगा।” परन्तु अपनी बुद्धि से व्रह्मदेव के भी 
जशानसागर की यथाह लेनेवाले इस ऋषि ने आश्चर्य से साशक हो अन्त में तुरन्त 
ही कद्द दिया है, कि ““ अथवा न भी जानता हो | कौन कह सकता है! क्योकि 
वह सी सत्‌ ही की श्रेणी में है। इसलिये 'परम' कहलाने पर भी आकाश ही में 
रहनेवाले जगत्‌ के इस अभ्यक्ष को सत, असत्‌, आकाण और जल के भी पूर्व की 
वातों का ज्ञान निश्चित रूप से केसे हो सकता हे! ” परन्तु यद्यपि यह बात समन्न 
में नही आती, कि एक 'असत' अर्थात्‌ अव्यक्त और निर्गुण द्रव्य ही के साथ विविध 
नामरूपात्मक सत्‌ का अर्थात्‌ मूलग्रकृति का सबध केसे हो गया ! तथापि मूल्त्रह्म 
के एकत्व के विषय से ऋषि ने अपने अद्वैत भाव को डिगने नहीं दिया है। यह 
इस बात का एक उत्तम उदाहरण है, कि सार्तविक श्रद्धा ओर निर्मल प्रतिभा के 
बल पर मनुष्य की बुद्धि अचिन्त्य वस्तुओं के सघन बन में सिंह के समान निर्भय 
हो कर केसे सछ्चार किया करती द्वै] ओर वहां की अतक्ये बातों का यथाशक्ति 
केसे निश्चय किया करती है? यह सचमुच ही आश्चर्य तथा गौरव की बात है, कि 
ऐसा सूष्त ऋग्वेद में पाया जाता है| हमारे देश में इस सूक्त के ही विषय का आगे 
ब्राह्मणों (तैत्ति.त्रा. ९ < ९) में, उपनिषदों में भोर अनन्तर वेदान्तशास्त्र के अन्धों 
में सूक्ष्म रीति से विवेचन किया गया है, और पश्चिमी देशों में भी अरवाचीन काल 
के कान्ट इत्यादि तत्त्वज्ञानियों ने ढसीका अत्यत सूक्ष्म परीक्षण किया है। परन्तु 
स्मरण रहे, कि इस स॒प्तत के ऋषि की पवित्र बुद्धि में जिन परम सिद्धान्तों की 
स्फूर्ति हुई है, वही सिद्धान्त आगे अतिपाक्षियों को विवर्ततवाद के समान उचित 
उत्तर दे कर और भी दृढ, स्पष्ट या तर्कदृष्टि से निःसदेद किये गये हैं। इसके 
आगे अभी तक न कोई बढा है और न बढने की-विशेष आज्ञा ही की जा 
सकता हे | 

अध्यात्म-प्रकरण समाप्त हुआ। अब आगे चलने के पहले 'केसरी' की चाल 
के अनुसार उस मार्ग का कुछ निरीक्षण द्वो जाना चाहिये, कि जो यहदों तक चछ 
आये हूं। कारण यह है, कि यदि इस अकार सिंहावलोकन न किया जावे, तो 
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पहले यह वर्णन करके, ।क्े अक्लाति स्वतन्त्र नहीं हं-' मेरी ही माया है! 
(गी. ७. १४ ); (फिर आगे कहा है, कि ग्रकृृति अर्थात्‌ माया, ओर पुरुष, 
ढोनो अनादि' ईं (गी १३ १९५ )। इसी तरह श्रीशकराचार्य ने अपने भाष्य 
में माया का लक्षण देते हुए कहा है, कि “ सर्वज्ञेश्वरस्याइ5त्ममतें इवाडविद्या 
कह्पिते नामस्मे तत्त्वान्यत्वाभ्यामनिवेचनीये ससारप्रपश्वबीजमते सर्वज्ञस्येश्वरस्य 
माया “शक्ति: अभ्रकृति' रिति च श्रतिस्मत्योरसिलप्येते ” (वे सू शा सा. 
२. १ १४ )। इसका भावार्थ यह हूँ - (इन्द्रियों के ) अज्ञान से मूल्जद्य 
में कल्पित किये हुए, नामरूप को ही श्राति ओर स्व्वृतिग्रन्थों में सर्वश्ञ ईश्वर की 
धमाया', “शक्ति! अथवा “प्रकृति! कहते हैं। ये नामरूप सर्वज्ञ परमेश्वर के आत्म- 
भूत-से जान पडते हैं। परन्तु इनके जड होने के कारण यह नही कद्दा जा सरूता, 
कि ये परव्रह्म से भिन्न हैं या अभिन्न ( तत्त्वान्यत्व)) और यही जडयुष्टि 
(दृश्य ) के विस्तार के मूल हैं; ” और “इस माया के योग से ही ये ही यृष्टि 
परमेश्वरनिर्मित दीख पडती हैं। इस कारण यह माया चाहे विनाशी हो; तथापि 
दृश्य सरष्टि की उत्पत्ति के लिये आवश्यक ओर अल्न्त उपयुक्त हैं; तथा इसी को 
उपनिपदों में अव्यक्त, आकाण, अक्षर इत्यादि नाम दिये गये हैं ! (वे यू ज्ञा 
भा १. ४ ३)। इससे दीख पडेगा, कि चिन्मय ( पुरुष ) और अचेतन माया 
( प्रकृति ) इन दोनो तत्त्वों को साख्यवादी स्वयभू, स्वतन्त्र और अनादि मानते 
हूं। पर माया का अनादित्व यद्यपि वेदान्ती एक तरह से स्वीकार करते हैं, 
तथापि यह उन्हें मान्य नहीं, कि माया स्वयभू और स्वततन्न है। और इसी छारण 
ससारात्मक माया का ब्रक्षरूप से वर्णन करते समय गीता (१५. ३ ) में कहा 
गयों है, कि “न रूपमस्येह तथोपलभ्यते नान्‍तों न चादिने च सम्रतिष्ठा - इस 
ससार-इक्ष का रूप अन्त, आदि, मूल अथवा ठोर नहीं मिलता। इसी प्रकार 
तीसरे अध्याय में जो ऐसे वर्णन हें, कि ' कर्म ब्रह्मोरृूव विद्वधि ! (३, १५ )- 
त्रह्म से कर्म उत्पन्न हुआ | “यज्ञ: कमंससुझ्धवः ” (३, १४ )- यज्ञ भी कर्म से 
ही उत्पन्न होता है। अथवा “सहयज्ञाः प्रजा; सुष्वा ' (३. १० )-ब्ह्मदेव ने 
प्रजा ( सृष्टि ), यज्ञ ( कर्म ) दोनो को साथ ही निर्माण किया। इन सब का 
तात्पय भी यही है, कि “ कर्म अथवा कर्मरूपी यज्ञ और सुष्टि अर्थात्‌ प्रजा, ये 
सब साथ ही उत्पन्न हुई हैं।” फिर चाहे इस साश्टि को प्रत्यक्ष ब्रह्मदेव से 
निर्भेत हुई कहो अथवा मीमासकों की नाई यह कटह्दों, कि उस ब्रह्मदेव ने नित्य 
वेद-अब्दों से उसको बनाया -अर्थ दोनों का एक ही है (म. भा. जा ३३१; 
मनु. १ २१ )। साराण, दृश्य सृष्टि का निर्माण होने के समय मृल निर्गुण त्रद्य 
में जो व्यापार दीख पड़ता है; वही कर्म द्। इस व्यापार को दी नामरूपात्मर 
माया क्ढ्ा गया है; ओर मूलकर्म से ही सूर्यचन्द्र आदि सुष्टि के सत्र पढार्थो 
के व्यापार आगे परम्परा से उत्पन्न हुए हैं (बृ. 3. ८ ५ )। ज्ञानी पुस्षो ने 


अध्यात्म रजर्‌ 


पडता। अतएव ज्योंद्दी भगवद्गीता का वेदान्त या भक्ति का निसपण समाप्त 
हुआ, ह्योंही आायः वे लोग अपनी पोथी समेटने रूग जाते है। परन्तु ऐसा 
करना हमारे मत से गीता के मुख्य उद्देश की ओर ही ढुलेक्ष करना दे। अतएवच 
अद आगे क्रम से इस वात का विचार किया जायगा, कि भगवद्गीता में उपयुक्त 
श्रश्नो के क्‍या उत्तर दिये गये है । 


ता 
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येपां ये यानि कमांणि प्राकृसष्टचां प्रतिपेदिरें। 
तान्येव प्रतिपयन्ते सुज्यमानाः पुनः पुतः ॥ 
अर्थात्‌ “ पूर्व की सृष्टि से प्रत्येक श्राणी ने जो जो कर्म किये होंगे, ठीक वे ही 
कस उसे ( चाहे उसकी इच्छा हो या न हो) फिर फिर यथापूर्व ग्राप्त होते 
रहते हं ” ( देखो म. भा. शा २३१. ४८.४० और गी ८ १८ तथा १९ )। 
गीता (४ १७) में कहा हैं, कि “कर्मणों गहना गतिः ?-कर्म की गति 
कठिन हं। इतना ही नहीं; किन्तु कर्म का वन्‍्धन सी बडा कठिन ह। रूम 
किसी से भी नहीं छट सकता। वायु कमे से ही चलती है; सर्यचन्द्रादिक 
कम से ही घुमा करते हें; ओर ब्रह्मा, विष्णु, महेश आदि सगुण देवता भी 
कर्मों में द्वी वेंधे हुए हैं। इन्द्र आदिकों का क्‍या पूछना है? सगरुण का 
अथ हैं नामरूपात्मक; ओर नामरूपात्मक का अर्थ हैं कर्म या कर्म का परिणाम | 
जब कि यहीं वतलाया नहीं जा सकता, कि मायात्मक कर्म आरम्भ मे 
केसे उत्पन्न हुआ; तब यह केसे बतलाया जावे, कि तदइगभृत मनुग्य इस 
कर्मचक्र मे पहले पहल केसे फेंस गया?! परन्तु किसी भी रीति से क्यो थ 
हो; जब वह एक बार कमवन्धन में पड चुका, तब फिर आगे चल कर 
उसकी एक नामरूपात्मक देह का नाग होने पर कम के परिणाम के कारण उत्ते 
इस सृष्टि में भिन्न भिन्न रूपों का मिलना कभी नहीं छटता। क्योंकि आधुनिक 
आविभौतिकशास्रकारों ने भी अब यह निश्चित किया ह*, क्रि कर्मझाक्ति छा 
कभी भी नाश नहीं होता। किन्तु जो शक्ति आज किसी एक नामरूप से दीस 
पडती हैं, वही शक्ति उस नामरूप के नाश होने पर दूसरे नामरूप से प्रक्ट हो 
जाती हैं। ओर जब कि किसी एक नामरूप के नाश होने पर उसको भिन्न सिन्न 
नामरूप प्राप्त हुआ ही करते हैं, तव यह भी नहीं माना जा सकता, कि ये निन्न 
भिन्न नामरूप निर्जीव ही होंगे; अथवा ये भिन्न कार के हो ही नहीं सकते। 
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यह बात नहीं, कि पुनजन्म की इस कल्पना को केवल हिन्दुधम ने या केवल 
आस्तिकवादियों ने ही माना हो। यद्यापि बाद्ध लोग आत्मा को नहीं मानते, तथापि 
वैदिक धर्म मे वर्णित पुनजन्म की कल्पना को उन्होने अपने घम मे पूर्ण रीति से स्थान 
दिया है; और बीसवी शताच्ठी में परमेश्वर मर गया? कहनेवाले पक्के निरीभ्वस्यादी 
जन पण्डित निटझो ने भी पुनजन्मवाद को स्वीकार किया हे। उसने लिखा ह#, कि 
कम-शक्ति के जो हमेशा रूपान्तर इआ करते है, वे मयादित 6 तथा काल अनन्त है 
इसलिये कहना पडता है, कि एक वार जो नामरूप हो चुके है, वही फिर आग चथाप्व 
कभी न कभी अवश्य उत्पन्न होते ही है, ओर इसी से कम का चक्र अथांत बन्धचन कत्ल 
आधिगौतिक दृष्टि से ही सिद्ध हो जाता है। उसने यह भी लिखा है, कि यह कल्पना या 
उपपात्ति मुझे अपनी स्करार्ति से मोक्म हुई है। 270280068 उगिशााद! 0607 7५7/४ 
(0एणाफ़ाशं० शरण, फाडह) पफ्न्ा8,, एण, एएए ए 289-206 ). 
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पिण्ड ओर व्रहद्मयाण्ड दोनों मूल में यदि एक ही नित्य ओर स्वतन्त्र आत्मा है, तो 
अब सहज हैं प्रश्न होता है, कि पिण्ड के आत्मा को ब्रह्माण्ड के आत्मा की पह- 
चान हो जाने में क्रांन-सी अडचन रहती है? ओर वह दर केसे हो ? इस ग्रश्ञ को 
हल करने के लिये नामरूपों का विविचन करना आवश्यक होता है। क्योंकि वेदान्त 
की दृष्टि से सब पदार्थों के दो वर्ग होते दें: एक आत्मा अथवा परमात्मा; आर 
दूसरा उसके ऊपर का नामरूपो का आवरण | इसलिये नामस्पात्मक आवरण के 
सिवा अब अन्य कुछ भी शेप नहीं रहता | वेदान्तजास्त्र का मत हे, कि नामरूप 
का यह आवरण किसी जगह घना, तो किसी जगह विरल होने के कारण दृश्य 
सृष्टि के पदार्थों से सचेतन और अचेतन; तथा सचेतन में भी पशु, पक्षी, मनुष्य, 
देव, गन्बर्व ओर राक्षस इत्यादि भेद हो जाते ईं। यह नहीं, कि आत्मरूपी ब्रह्म 
किसी स्थान में न हो। वह सभी जगह है - वह पत्थर में ह ओर मन॒प्य में भी 
है। परन्तु जिस प्रकार दीपक एक होने पर भी किसी छोहे के वक्स भे अबछा 
न्यूनाधिक स्वच्छ कॉच की लालटेन मे उसके रखने से अन्तर पदता है, उसी 
प्रकार आत्मतत्त्व सवंत्र एक ही होने पर भी उसके ऊपर के कोश - अर्थात्‌ नान- 
रूपात्मक आवरण के तारतम्य भेद से अचेतन और सचेतन जेसे भेद हो जाया 
करते हैं। ओर तो क्या ) इसका भी कारण वहीं है, कि सचेतन में मनुग्यो ओर 
पश्ुओं को ज्ञान सम्पादन करने का एक समान ही सासथ्ये क्‍यों नहीं होता । 
आत्मा सर्वत्र एक ही है सही, परन्तु वह आदि से ही निर्मुण और उदासीन होने 
के कारण मन, बुद्धि इत्यादि नामरूपात्मक साथनों के बिना स्वय कुछ भी नह्ढी 
कर सकता; और वे साधन मनुष्ययोनि को छोड अन्य किसी भी योनि मे उस 
पूर्णतया प्राप्त नहीं होते। इसलिये मनुष्यजन्म सत्र में श्रेष्ठ कहा गया। इस श्रेष्ठ 
जन्म में आने पर आत्मा के नामरूपात्मक आवरण के स्थूल आर यूक्ष्म, दो भेद 
होते हैं। इनमें से स्थूल आवरण मनुष्य की स्थूलदेह ही है, कि जो घुक्र, शोणित 
आदि से बनी है। शुक्र से आगे चल कर ल्नायु, अस्थि और मज्जा, तथा शोणित 
अर्थात्‌ रफ्त से त्वचा, मास और क्रेश उत्पन्न होते हैं - ऐसा समझ कर इन सब 
को वेदान्ती 'अन्नमय कोश ' कहते हैं। इस स्थूछकोश को छोड कर हम यह देखने 
लगते हैं, कि इसके अन्दर क्या है| तब क्रमश. वायुरूपी प्राण अर्थात्‌ “ प्राणमय 
कोश ', मन अर्थात्‌ 'मनोमय कोण), बुद्धि अर्थात्‌ 'ज्ञानमय कोश; ” और अन्त में 
“आनन्दमय कोश ? मिलता है। आत्मा इससे भी परे है । इसलिये तंत्तिरीयोपनिषद 
में अन्नमय कोश से आगे बढते बचते अन्त में आनन्दसय कोश बतछा कर वरुण ने 
भृगु को आत्मस्वरूप की पहचान करा दी है (तै ९ १-०, ३ २-६ )। इन सब 
कोशों में से स्थूलदेह का कोश छोड कर वाकी रहें हुए प्राणादि कोझों, सूक्ष्म 
इन्द्रियों और पञ्चतन्मात्राओं को वेदान्ती लिंग” अयवा सूक्ष्म शरीर कहते हें । 


वे लोग, ' एक दह्वी आत्मा को निन्न भिन्न योनियों में जन्म कसे ग्राप्त दोता है । ! - 
गीर १८ 
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श्वर॒ वेषम्य ( विषमवुद्धि ) ओर नेईण्य ( निर्देयता ) दोषों को पात्र नहीं होता 

(व सू २.१ ३८ )। इसी आशय को लेकर गीता में भी कहा है, कि 

€ ममा5ह सर्वम्नतेषु ” (९ २५ ) अर्थात्‌ ईश्वर सब के लिये सम हैं; अथवा - 
नादत्ते कस्यचित्‌ पापं॑ न चेव झुकृतं विक्र/॥ 


“परमेश्वर न तो किसी के पाप को लेता है, न पुण्य को | कर्म या माया के स्वभाव 
का चक्र चल रहा हैं, जिससे भ्राणिसात्र को अपने अपने कर्मानुसार सुखदुःख 
भागने पडते है, (गी ५. १४, १५ ) ! साराश, यद्ञपि मानवी बुद्धि से इस बात का 
पता नहीं लगता, कि परमेश्वर की इच्छा से ससार में कम॑ का आरम्भ कब हुआ 
आर तदगभत मनुष्य कस के बन्वन में पहले पहल केसे फँस गया १ तथापि जब्न 
हम यह देखते ह, कि कर्म के भविष्य परिणाम या फल केवल कर्म के नियमों से 
द्वी उत्पन्न हुआ करते हैं; तब्र हम अपनी बुद्धि से इतना तो अवश्य निश्चय कर 
सकते है, कि ससार के आरम्भ से प्रत्येक प्राणी नामरुपात्मक अनादि कर्म की 
केद में बैवब-सा गया है। “ कर्मणा वध्यते जन्तुः  - ऐसा जो इस प्रकरण के 
आरम्भ में ही वचन दिया हुआ है, उसका अर्थ भी यही है । 


इस अनादि कमंग्रवाह के ओर भी दूसरे अनेक नाम है। जेंसे ससार, 
कृति, माया, व्य्य सृष्टि, सृष्टि के कायदे या नियम इत्यादि । क्योकि सयृश्टिशास्त्र 
नियम नामरूपों में होनवाले पारिवर्तनों के ही नियम है । आर यदि इस दृष्टि 
देखे, तो सब आधिभौतिक शास्त्र नामरूपात्मक माया के प्रपच में ही आ जाते 
इस माया के नियम तथा बन्धन सुदृढ एवं सर्वव्यापी ह। इसीलिये देकेल 
जेसे आधिभोतिकशार्त्रज्ञ- जो इस नामरूपात्मक माया किंवा इृ्य सृष्टि के मूल मे 
अथवा उससे परें-किसी निल्वतत्त्व का होना नहीं मानते; उन छोगों ने सिद्धान्त 
किया है, कि यह सष्टिचक्र मनुष्य को जिधर ढकेलता है, उधर ह्वी उसे जाना 
पडता द्व। इन पण्डितों का कथन हे, कि प्रत्येक मनुप्य को जो ऐसा माल्म होता 
रहता है, कि नामरूपात्मक विनाशी स्वरूप से हमारी मुक्ति होनी चाहिये, अथवा 
अस्ुुक काम करने से हमें अम्गतत्व मिलेगा - यह सब केवल श्रम ह। आत्माया 
परमात्मा कोई स्वतत्न पदार्थ नहीं है, और अग्ृतत्व भी झठ ह। इतना ही नहीं; 
किन्तु इस ससार में कोई भी मनुष्य अपनी इच्छा से कुछ काम करने को स्वतत्र 
नहीं ह। मनष्य आज जो कुछ कार्य करता है, वह्द पू्वकाल में किये गये स्व 
उसके या उसके पूर्वजों के कर्मो का पारेणाम हँ। इससे उक्त कार्य का करना था 
न करना भी उसकी इच्छा पर कभी अवलम्बित नद्दी हो सकता। उदाहरणाथ, 
किसी की एक-आध उत्तम वस्तु को देख कर पूर्वकमों से अथवा वशपरम्परागत 
सस्कारो से उसे चुरा लेने की बुद्धि कई लोगों के मन मे इच्छा न रहने पर भी 
उत्पन्न हो जाती है; और वे उस वस्तु को चुरा लेने के लिये प्रव्नत्त द्वो जाते है। 
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कर्म का जब स्वतन्त्र विचार करना पडता है, तब यह कहने का समय भाता है, 
कि कर्मस्वरूप ओर मायास्वरूप एक ही हैं। इसलिये आरम्भ ही में यह कह देना 
अधिक सुभीते की बात होगी, कि साया, नामरूप और कर्म ये तीनो मूल में 
एकस्वरूप ही है। हॉ, उसमें भी यह विशिष्टाथैक सूक्ष्म भेद किया जा सकता है, 
कि माया एक सामान्य शब्द हैं) और उसी के दिखावे को नामरूप तथा 
व्यापार को कर्स कहते ह। पर साधारणतया यद्द भेद दिखलाने की आवश्यकता 
नही होती । इसीलिये तीनों शब्दों का बहुधा समान अर्थ में ही प्रयोग किया 
जाता हैं। परव्रह्म के एक माया पर विनाशी माया का जो आच्छादन ( अथवा 
उपाधि ८ ऊपर का उढोना ) हसारी ओखो को दिखता दें, उसी को साख्यशास््र' 
से ( आ्रिगुणात्मक प्रकृति ” कहा गया है। साख्यवादी पुरुष और अकृति दोनों 
तत्वों को स्वयम्न, स्वतन्त्र और अनादि मानते हैं; परन्तु माया, नामरूप अथवा 
कर्म, क्षण क्षण में बदलते रहते है । इसलिये उनको नित्य ओर अविकारी परब्रह्म 
की योग्यता का - अर्थात्‌ स्वयक्ष और स्वतन्न सानना न्यायदृष्टि से अनुचित है। 
क्योकि नित्य और अनिल ये दोनों कल्पनाएँ परस्परविरुद्ध हैं; ओर इसलिये दोनों 
का अस्तित्व एक ही काल में माना नही जा सकता। इसलिये वेदान्तियों ने यह 
किन्तु निश्चित किया है, कि विनाश्ञी प्रकृति अथवा कमीत्मक माया स्व॒तन्त्र नहीं हैं; 
एक, नित्य, स्वव्यापी ओर निर्गुण परत्ह्म में ही मनुष्य की दुर्बल इन्द्रियों को 
सगुण माया का दिखावा दीख पडता है। परन्तु केवल इतना ही कह देने से काम 
नहीं चर जाता, कि माया परतन्त्र है; और परत्रह्म में ही यह दृश्य दिखाई देता 
हैँ। गुणपंरिणाम से न सही; तो विवर्तवाद से निर्गण और नित्य ब्रह्म मे विनाशी 
सग्रण नामरूपों का - अर्थात्‌ साया का दृश्य दिखाना चाहे सभव हो। तथापि 
यहाँ एक और प्रश्न उपस्थित होता है, कि मनुष्य की इन्द्रियों को दीखनेवारा 
यह सथुण दृश्य निर्गुण परत्रह्म में पहले पहल किस क्रम से, कब ओर क्यों दीखने 
लूगा ( अथवा यही अर्थ व्यावहारिक भाषा में इस प्रकार कह्या जा सकता हैं, कि 
नित्य और चिद्रपी परमेश्वर ने नामरूपात्मक, विनाशी और जडस्थष्टि कब और 
क्यों उत्पन्न की परन्तु ऋग्वेद के नासदीय सूत्त में जेसा कि वर्णन किया गया 
हू, यह विषय मनुष्य के ही लिये नहीं, किन्तु देवताओं के लिये और बेदों के लिये 
भी अगम्य है (ऋ १० १२५; तै ब्रा २. ८. ५ )। इसडिये उक्त प्रश्न का इससे 
अधिक ओर कुछ उत्तर नही दिया जा सकता, कि “ ज्ञानदृष्टि से निश्चित किये 
कुए निर्गुण परत्रह्म की द्वी यह एक अतक्ये छीला है” (वे सू २ १ ३३ )। 
अतएव इतना -सान कर ही आगे चलना पडता है, कि जब से हम देखते आये 
तब से निगुण ब्रह्म के साथ ही नामरूपात्मक विनाशी कर्म अथवा सगण साया 
इसे दृस्गोचर होती आई हैं। इसीलिये वेदान्तसूत्र सें कहा हैं, कि, मायात्मक 
कर्म अनादि है (वे यू ९ १. ३५-२७ ) और भगवद्गीता में भी भगवान्‌ ने 
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थअग्त्तिस्वातन्त््य” कहते हैं। केवछ कर्ंविपाक अथवा केवल आधिभौतिक शास्त्र 
की दृष्टि से विचार किया जाय, तो अन्त में यही सिद्धान्त करना पडता है, कि 
मनुष्य को किसी भी प्रकार का श्रव्त्तिस्वातन्त्य या इच्छास्वातन्त््य नहीं हैं। 
यह कर्म के अभेद्य वन्धनों से वेसा ही जंकडाों हुआ है, जेसे किसी गाडी छा 
पहिया चारों तरफ से लोहे की पट॒टी से जकड दिया जाता है। परन्त इस 
सिद्धान्त की सत्यता के लिये मनुष्यों के अन्तःकरण का अनुभव गवाही देने को 

तैयार नहीं ह। पल्येक मनुष्य अपने अन्तःकरण में यही कहता है, कि यद्यपि 
मुझम सूर्य का उदय पश्चिम दिग्या में करा देने की शक्ति नहीं हैं, तो भी सुन्न में 
इतनी शक्ति अवश्य है, कि में अपने हाथ से होनेवाले कार्यो की मलाई-बुराई 
का विचार कर के उन्हें अपनी इच्छा के अनुसार करूँ या न करूँ। अथवा जब 
मेरे सामने पाप ओर पुण्य तथा धर्म ओर अथर्म के ढो मार्ग उपस्थित हों, तत्र 
उनमे से किसी एक को स्वीकार कर लेने के लिये में स्वतन्त्र हैं । अब यही 
देखना हैं, कि यह समझ सच हूं या झूठ ! यदि इस समझ को झूठ कहे, तो इम 
देखते हैं, कि इसी के आवार चोरी, हत्या आदि अपराध करनेवालो छो 
अपराधी ठहरा कर सजा दी जाती हैं, ओर यदि सच मार्ने तो कर्मबाद, 
कर्मविषाक था इृष्य सृष्टि के नियम मिथ्या अतीत होते हैं। आधिभोतिक शान्त्रो मे 
केवछ जड पदार्थों की क्रियाओं का ही विचार किया जाता है। इसलिये वहाँ 
यह प्रश्न उत्पन्न नहीं होता । परन्तु जिस कर्मयोंगशास््र में जञानवान्‌ मनुष्य के 
क्तेब्य-अकर्तव्य का विवेचन करना होता है, उसमें यद्द एक महत्त्वपूण अन्न द्व 

ओर इसका उत्तर देना भी आवध्यक है। क्योंकि एक बार यदि यद्दी अन्तिम 
निश्चय हो जाय, कि मनुष्य को कुछ भी य्रवत्तिस्वातन्त्र्य नहीं है। फिर अमुऊ 
प्रकार से बुद्धि को शुद्ध करना चाहिये, अमुक कार्य करना चाहिये, अमुक्र नहीं 
करना चाहिये, अम्ुक धर््ये है, अमुक अधर्म्य, इत्यादि विविनिषेषशास्त्र के सत्र 
झगड़े ही आप-ही-आप मिट जायैंगे ( वे सू ९, ३. ३३ );/ ओर तत्र परम्परा से 
था अल्यक्ष रीति से मद्ामाया प्रकृति के दासत्व में सढव रहना ही मलुप्य का पुरु- 
पार्थ दो जायगा । अथवा पुरुषार्थ ही काह्े का! अपने वद्य की बात हो, तो थुरु- 
पाथ ठीक हूं; परन्तु जहाँ एक रक्तीमर भा अपना सत्ता आर ब्च्छा छा नहीं रह 
जाती, वहाँ दास्य ओर परतत्रता के सिवा ओर हो ही क्‍या सकता हैं। इल स 
जुते हुए बेंलों के समान सब छोगो को प्रकृति की आज्ञा में चल कर एक आछधु- 


बटान्तद्त्र के इस आधिक्रण को जीवक्तृवाधिकरण” कहते ह। उसका पहला 
ही सञ्ञ  कता शास्तार्थवच्वात ? अर्थात्‌ विधिनिषिधशास्र मे अथवत्त होने के लिये जीव 
को करता मानना चाहिये। पाणिनी के “सतत्र- कता? (पा. १. ४. 2० ) सत्र के कता 
अच्द से ही आत्मस्वातंत््य का बोध होता हैं; और इससे मादम होता 6, क्रि यह अबि- 
करण हमी विषय का है! 
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अपनी बुद्धि से निश्चित किया है, कि ससार के सारे व्यापार का मूलभूत जो यह 
सृध्युत्पत्तिकाल का कर्स अथवा माया ह, सो ब्रह्म की ही कोई न कोई अतक्ये 
लीला हू, स्वतत्र वस्तु नही है ।* परन्तु ज्ञानी पुरुषों की गति यहाँ पर कुठित हो 
जाती है। इसालिये इस बात का पता नही रूगता, कि य॑ह लीला, नामरूप अथवा 
मायात्मक कम “कब” उत्पन्न हुआ! अतः केवल कमंसरष्टि का ही विचार जब 
करना होता हे, तब इस परतन्त्र ओर विनाशी माया की तथा माया के साथ ही 
सदगभ्ृत कर्म को भी वेदान्तश्ञाम्त्र मे अनादि कद्दा करते हैं (वे सू.९ १.३५ )। 
स्मरण रहे, कि जैसा साख्यवादी कहते हैं, उस प्रकार अनादि का यह मतलब 
नहीं हे, कि माया मूल में द्वी परमेश्वर की वराबरी की, निरारम्भ और स्वतन्त्र 
परन्तु यहाँ अनाढि शब्द का यह अये विवश्लित है, कि वह इुजेयारम्भ 
अर्थात्‌ उसका आदि ( आरम्म ) माल़म नहीं होता। 
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परन्तु यद्यपि हम इस बात का पता नहीं रूगता, कि चिद्रप ब्रद्य कर्मात्मक 
भर्थात्‌ दृश्यसुष्टिह्प कब ओर क्यो होने लगा! तथापि इस मायात्मक कर्म के 
अगले सब्र व्यापारों के नियम निश्चित हैं; और उनमे से बहुतेरे नियमों को हम 
निश्चित रूप से जान भी सकते हैं। आठवे प्रकरण में साख्यज्ासत्र के अनुसार इस 
बात का विवेचन किया गया ह, कि मूलप्रकृति से अर्थात्‌ अनादि मायात्मक कर्म 
से ही आगे चल कर रष्टि के नामरूपात्मक विविध पदार्थ किस क्रम से निर्मित 
हुए! और वही आधुनिक आधिभौतिक शास्त्र के सिद्धान्त भी तुलना के लिये 
बतलाये गये दवै। यह सच हैं, कि वेदान्तजञास्त्र प्रकृति को परत्रह्म की तरह स्वयम्स्‌ 
नहीं मानता, परन्तु प्रकृति के अगले विस्तार का क्रम जो साख्यश्ञास्र में कहा 
गया है, वही वेदान्त को भी मान्य है। इसलिये यहाँ उसकी पुनराक्ति नहीं की 
जाती। कम्मात्मक मूलप्रकृति से विश्व की उत्पत्ति का जो क्रम पहले बतलाया 
गया हैं, उसमें उन सामान्त नियमों का कुछ भी विचार नहीं हुआ, कि जिनके 
अनुसार मनृष्य को कर्मफल भोगने पडते दहैं। इसलिये अब उन नियमों का विवे 
चन करना आवद्यक है। इसी को “कमंविषाकां कहते हँ। इस कर्मंविपाक का 
पहला नियम यह हें, कि जहाँ एक बार कम का आरम्भ हुआ, कि फिर उसका 
व्यापार आगे बराबर अखण्ड जारी रद्दता है, ओर जब ब्रह्मा का दिन समाप्त 
दोने पर सृष्टि का सद्दार होता है, तब भी यह कम बीजरूप से बना रहता है। 
एवं फिर जब स॒शष्टि का आरम्भ होने छूगता हैँ, तब उसी कमेंबीज से फिर 
पूवेचत्‌ अकुर फटने लगते हैं। मद्दाभारत का कथन है, कि हे 


नस अ>>+ 303 >> « 

















# « एक 9007088 00 एा०७ #छए]00808 78 760९8 ५7 8ए००एत३४- 
(80 05 ४७४४०॥ ६0 ४५७ 9र्शाणा'8 6 06 ह095ए8 १४ 78७6 ” एशथआ।?8 2/2४क्रो हु।- 
36 0 3४07478 ( 8.0909008 धर क्याह, ग7 पिश्वाए8 2॥%6079 शी कआाट8, 9. है। ) 


२८४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


इन दोनो से भी भिन्न है। उसमे कर्म के सचित, प्रारव्ध और क्रियमाण ये तीन 
भेद किये जाते हैं। किसी मनुष्य के द्वारा इस क्षण तक किया गया जो कर्म हैं, 
-“ चाह वह इस जन्म में किया गया हो था पूर्वजन्म में - वह सब 'सचित' 
अर्थात्‌ “एकश्रिंत” कर्स कहा जाता है। इसी 'सचित” का दूसरा नाम “अदृष्ट 
ओर मीमासकों की परिभाषा में अपूर्व” भी है। इन नासों के पडने का कारण 
यह है, कि जिस समय कम या क्रिया की जाती है, उसी समय के लिये वह 
दृश्य रहती हैं। उस समय के बीत जाने पर वह क्रिया स्वरूपतः शेष नही रहती । 
किन्नु उसके सूक्ष्म अतएव अदृश्य अर्थात्‌ अपुवे ओर विलक्षण परिणाम ही बाकी 
रह जाते हैं (वे सू गा. मा ३ ९ ३९, ४० )। कुछ भी हो; परन्तु इसमें 
सन्देद्द नही, कि इस क्षण तक जो जो कर्म किये गये होगे, उन सब्र के परिणामों 
के सग्रह को ही 'सचित,” 'अदृष्ट” या “अपूर्व' कहते हैं। उन सब्र सचित कर्मों 
को एकदम भोगना असम्भव हैं। क्योंकि इनके परिणामों से कुछ परस्परविरोंधी 
अर्थात्‌ भले और बुरे दोनों श्रकार के फल देनेवाले हो सकते हैं। उदाहरणार्थ, कोई 
सचित कर्म स्वर्गप्रद और कोई नरकप्रद भी होते हे । इसलिये इन दोनों के फलों 
को एक ही समय भोगना सम्भव नहीं हू - इन्हें एक के बाद एक भोगना पडता 
हैं। अतएवं 'सचित” में से जितने कर्मों के फलो को भोगना पहले शुरू द्वोता हे, 
उतने ही को प्रारब्ध! अर्थात्‌ आरम्मित 'सचित” कहते है। व्यवहार मे सचित 
के अर्थ में ही 'प्रारब्ध/ शब्द का बहुधा उपयोग किया जाता हैं; परन्तु यह 
भूल हैं। शास्त्रदृष्टि से यद्दी ग्रकट होता हैं, कि सचित के अर्थात्‌ समस्त भतपूँव 
कर्मों के सग्रह के एक छोटे भेद को ही 'प्रारब्ध' कहते हैं। 'प्रारब्ध' कुछ समस्त 
सचित नहीं है। सचित के जितने भाग के फलों का (कार्यों का) भोगना आरम्भ 
हो गया हों, उतना ही प्रारब्ध है; ओर इसी कारण से इस प्रारब्ध का दूसरा नाम 
आरव्धकर्म दे। आरब्ध और संचित के अतिरिक्त कर्म का क्रियमाण नामक एक 
और तीसरा भेद है। 'क्रियसाण” वर्तमानकालवाचक धातुसाधित शब्द है; ओर 
उसका अर्थ हैं - ' जो कर्म अभी हो रहा है, अथवा जो कर्म अभी किया जा रद्द 
है। परन्तु वर्तमान समय में हम जो कुछ करते द्व, वह प्रारव्धकर्म का ही 
2 वार्थात्‌ संचित कर्मों में से जिन कर्मों का भोगना शुरू हो गया है, उनका दी ) 
है। अतएवं 'क्रियमाण' को कर्म का तीसरा भेद मानने के लिये हम कोई 
कारण दीख नहीं पडता । हों; यह भेद दोनो में अवश्य किया जा सकता हू, कि 
प्राइव्य कारण है और क्रियमाण उसका फल अर्थात्‌ कार्य हैं। परन्तु कर्मविपाक- 
प्रक्रिया में इस भेद का कुछ उपयोग नहीं हो सकता। सचित में से जिन कर्मो के फलो 
का भोगना अभी तक आरम्भ नहीं हुआ है, उनका -अर्थात सचित में से प्रारंब्ध 
को घटा देने पर जो कम बाकी रह जायें, उनका-वोध कराने के लिये किसी 
दूसरे शब्द की आवश्यकता है। इसलिये वेदान्तसूत्र ( « १. १०) में ग्रारम्भ ही 
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अभ्यात्मदष्टि से इस नामरूपात्मक परम्परा को ही जन्मसरण का चक्र या ससार 
कहते हूं। ओर इन नामरूपों की आधारभूत शक्ति को समष्टिरूप से ब्रह्म ओर 
व्यश्रिप से जीवात्मा कहा करते हैँ । वस्तुतः देखने से यह विदित होगा, कि 
यह आत्मा न तो जन्म वारण करता हैं; ओर न मरता ही हू। अर्थात्‌ यह 
नित्य और स्थायी हैँ। परन्तु कर्मवनन्‍्धन में पड जाने के कारण एक नासरूप के 
नाश दो जाने पर उसी को दूसरे नामरूपों का प्राप्त होना टल नहीं सकता। 
आज का कर्म कल भोगना पडता है; ओर कर का परसों। इतना ही नही; 
किन्तु इस जन्म में जो कुछ किया जाय, उसे अगले जन्म में भोगना पडता हे । 
इस तरह यह भवचक्त सदेव चलता रहता है। मनुस्दाति तथा महाभारत ( सनु 
४, १७३; मं, भा आ ८०.३) में तो कहा गया है, कि इन कर्मफलो फो न 
केवल हसे, किन्तु कभी कभी हमारी नामरूपात्मक देह से उत्पन्न हुए हमारे 
लडकों और नातियों तक को भी भोगना पडता है। शातिपर्व में भीप्म युध्रिष्टिर 
से कहते हैं :- 


पापं कर्म कृत किंचिय्यदि तस्मिन्न दृश्यते । 
नूपते तस्य पृत्रेष्ठ पोत्रेष्वापि च नप्तृष्ु ॥ 


अर्थात्‌ “हे राजा! चाहे किसी आदमी को उसके पापकर्मों का फल उस समय 
मिलता हुआ न दीख पडे, तथापि वह उसे ही नहीं, किन्तु उसके पुत्रों, पौच्नों 
और प्रपौन्रो तक को भोगना पडता हैं” (१९५ २१ )। हम लोग प्रत्यक्ष 
देखा करते हैं, कि कोई कोई रोग वशपरम्परा से प्रचलित रहते हें। इसी तरह 
कोई जन्म से ही दरिद्वी होता है, और कोई बेभवपूर्ण राजकुल में उत्पन्न द्वोता 
है। इन सब बातों की उपपत्ति केवल कर्मवाद से ही छगाई जा सकती 
है। और बहुतों का मत दे, कि यही कर्मवाद की सच्चाई का प्रमाण हे। 
कर्म का यह चक्र जब एक बार आरम्भ हो जाता है, तब उसे फिर परमेश्वर 
भी नहीं रोक सकता। यदि इस दृष्टे से देखे, कि सारी सृष्टि परसेश्वर 
की इच्छा से ही चल रही है, तो कहना होगा, कि कर्मफ़ल का देनेवाला 
परमेश्वर से भिन्न कोई दूसरा नहीं हो सकता (वे सू ३ ३ ३८, को 

३, ८ )। और इसीलिये मगवान्‌ ने कद्दा है, कि “ लभते च ततः कामान्‌ स्रेव 
विहितान्‌ द्वि तान्‌ ”” (गी ७. २९ )-में जिसका निश्चय कर, दिया करता हैं 
वही इच्छित फल मनुष्य को मिलता दें। परन्तु कर्मफल को निश्चित कर देने का 
काम यद्यपि इंश्वर का है, तथापि वेदान्तगास्त्र का यह सिद्धान्त है, कि वे फल 
हर एक के खरेखोटे कर्मों की अर्थात्‌ कर्म-अकमं की योग्यता के अनुरूप ही 
निश्चित किये जाते हैं । इसीलिये परमेश्वर इस सम्बन्ध में वस्तुतः उदासीन ही 
है। अर्थात्‌ यदि मनुष्यों में-मले-बुरे का भेद हो जाता है, तो उसके लिये परसे- 
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दुसरी गति नहीं है। परन्तु अनारब्ध-कार्यकर्म का ऐसा हाल नहीं है- इन सब 
कमों का ज्ञान से पूर्णतया नाझ किया जा सकता हैं। आरब्धकार्य ओर अनारब्ब- 
कार्य में जो यह महत्त्वपूर्ण भेद है, उसके कारण जानी पुरुष को जान होने के 
वाद भी नेसर्गिक रीति से र॒त्यु होने तक (अर्थात्‌ जन्म के साथ ही प्रारब्ध 
हुए कर्मा का अन्त होने तक ) शान्ति के साथ राह्द देखनी पडती ढे। ऐसा न 
करके यदि वह हठ से देहत्याग करे, तो - ज्ञान से उसके अनारव्धकर्मों का क्षय 
हो जाने पर भी - देद्दारम्भक प्रारव्धकर्मों का भोग अपूर्ण रह जायगा ओर 
उन्हें भोगने के लिये उसे फिर भी जन्म लेना पडेगा। एवं डसके मोक्ष में भी 
चाधा आ जायगी। यह वेदान्त ओर साख्य, दोनों शास्त्रों का निर्णय हैं। (वे. 
रू. ४, १. १३. १५४ तथा सा. का ६७ )। उक्त बाधा के सिवा हृठ से आत्म- 
हत्या करना एक नया कर्म हों जायगा; और उसका फल भोगने के लिये नया 
जन्म लेने की फिर भी आवश्यकता होगी। इससे साफ जाद्दीर होता हैं, कि 
कर्मशार्त्र की हांशि से भी आत्महत्या करना मूखता ही है । 
कर्मफलछभोंग की दृष्टि से कर्म के भेदों का वर्णन हो चुका। अब इसका 
विचार किया जायगा, कि कर्मंबधन से छुटकारा केसे अर्थात्‌ किस युक्ति से हो 
सकता द्वे / पहली युक्ति कर्मवादियों की हैं। ऊपर बतलाया जा चुका हैं, कि 
अनारब्धकार्य भविष्य में भुगते जानेवाले सचितकर्म को कहते हैँ - फिर इस कम 
को चाहे इसी जन्म में भोगना पडे या उसके लिये ओर भी दूसरा जन्म खेना 
। परन्तु इस अर्थ की ओर ध्यान न दे कर कुछ मीमासकों ने कमंबधन से 
छूट कर मोक्ष पाने का अपने मतानुसार एक सहज मार्ग ढ्ँढ निकातल्य है 
तीसरे प्रकरण में कहे अनुसार मीमासकों की दृष्टि से समस्त कर्मों के नित्य, 
नमित्तिक, काम्य और निषिद्ध ऐसे चार भेद होते हेँ। इनमे से सन्व्या आदि 
निद्यकर्मों को न करने से पाप लूगता है; और नेमित्तिक कर्म तभी करने पड़ते 
हैं, कि जब उनके लिये कोई निर्मित्त उपस्थित द्वो। इसलिये मीमासकों का 
कहना हे, कि इन दोनों कर्मा को करना ही चाहिये। वाकी रहें काम्य भीर 
निषिद्ध कर्म | इनमें से निपिद्ध कर्म करने से पाप छगता दें, इसलिये नहीं 
करना चाहिये; और काम्य कर्मों को करने से उनके फलों को भोगने के 
लिये फिर भी जन्म लेना पड़ता हैं, इसलिये उन्हें भी नहीं करना चाहिये। इस 
प्रकार भिन्न मिन्न कर्मों के परिणामों के तारतम्य का विचार करके यदि मनुष्य 
कुछ कर्मो को छोड दे और कुछ कर्मों को ज्ञात्रोक्त रीति से करता रहे, तो 
वह आप-द्वी-आप सुक्त हो जायगा। क्योंकि, आरब्ध कमा का इस जन्म | 
उपभोग कर लेने से उनका अन्त हों जाता हैं; ओर इस जन्म में सव निल- 
नैमित्तिक कर्मों को करते रहने से तथा निपिद्ध कर्मों से वचते रहने से नरक में 
नही जाना पडता4 एवं काम्य कर्मों को छोड देने से स्वर्ग आठि सुखी के 
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अर्थात्‌ इन आधिभौतिक पण्डितों के मत का साराश यही है, कि गीता 
में जो यह तत्व बतलाया गया हैं, कि “अनिच्छन अपि वाष्णय बलादिव 
नियोजितः” (गी ३.३६) इच्छा न होने पर भी मनुष्य पाप करता 
हइ!- यही तत्व सभी जगह एक-समान उपयोगी ह। उसके लिये एक भी 
अपवाद नहीं हे; ओर इससे बचने का भी कोई उपाय नहीं ढे। इस 
मत के अनुसार थदि देखा जाय, तो मानना पड़ेगा, कि मनुष्य की जो चुद्धि 
ओर इच्छा आज होती है, वह कल के को का फल हैं, तथा कल जो बुद्धि 
उत्तन्न हुई थी, वह परसों के कर्मा का फल था, ओर ऐसा द्वोते होते इस कारण- 
परम्परा का कभी अन्त ही नहीं मिलेगा, तथा यह सानना पडेगा, कि मनुष्य 
अपनी स्वतत्र बुद्धि से कुछ भी नहीं कर सकता । जो कुछ होता है, वह सब पूर्च- 
कर्म अर्थात्‌ देव का ही फल है। क्योंकि भ्राक्तनकर्म को ही छोग देव कह्दा करते 
हैं। इस प्रकार यदि किसी कर्म को करने अथवा न करने के लिये मनुष्य को कोई 
स्वतत्रता ही नहीं है; तो फिर यह कहना भी व्यर्थ है, कि मनुष्य को अपना 
आचरण अमुक रीति से सुधार लेना चाहिये; और अमुक रीति से ब्रह्मा त्मैक्यज्ञान 
प्राप्त करके अपनी चुद्धि को शुद्ध करना चाहिये। तब तो मनुष्य की वद्दी दशा 
होती है, क्रि जो नदी के प्रवाह मे बहती हुई छकडी की हो जाती हैं। अर्थात्‌ 
जिस ओर माया, प्रकृति, सृकश्टिकम या कर्म का प्रवाह उसे खींचेगा, उसी ओर 
उसे चुपचाप चले जाना चाहिये। फिर चाहे उसमे अधोगाति हो अथवा प्रमति। 
इस पर कुछ अन्य आविभोतिक उत्क्रान्तिवादियों का कहना है, कि प्रकृति का 
स्वत्प स्थिर नहीं है, आर नामरूप क्षण क्षण में बदला करते देँ। इसलिये जिन 
सृष्टिनियमों के अनुसार ये परिवर्तन होते हें, उन्हे जानकर मनुष्य को बाह्मसाश्टि 
में ऐसा परिवर्तन कर लेना चाहिये, कि जो उसे हितकारक हो। और हम 
देखते है, कि मनुष्य इसी न्याय से ग्रल्यक्ष व्यवह्यारों मे अम्नि या विद्युच्छक्ति 
का उपयोग अपने फायदे के लिये किया करता दूँ । इसी तरद् यह भी अनुभव 
की बात है, कि प्रयत्न से मनुष्यस्वभाव में थोडाबहुत परिवतेन अवश्य हो 
जाता है। परन्तु प्रस्तुत प्रश्न यह नहीं है, कि सृष्टिरचना मे या मनुष्यस्वभाव 
में परिवर्तन होता है या नहीं ! और करना चाहिये या नही * हमें तो पहले यह्ी 
निश्चय करना दे, कि ऐसा परिवर्तन करने की जो बुद्धि या इच्छा मनुष्य में 
उत्पन्न होती है, उसे रोकने या न रोकने की स्वाधीनता उसमें हं या नहीं। 
और, आविभौतिक शास्त्र की दृष्टि से इस बुद्धि का होना था न होना ही यदि 
बुद्धि, कर्मानुसारिणी ? के न्याय के अनुसार प्रकृति, कर्म या सृष्टि के नियमों 
से पहले ही निश्चित हुआ रहता है, तो यद्दी निष्पन्न होता हु, कि इस आधे 
भौतिक श्ात्र के अनुसार किसी भी कर्म को करने या न करने के लिये मनुष्य 
स्वतन्त्र नहीं हैं। इस वाद को 'वासनास्वातन्त््य', इच्छास्वातन्त्यः या 


के 
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परन्तु यह तके भी अन्त तक नहीं टिकता। साराश, कर्म के द्वारा कर्म से 
छूटकारा पाने क्री आशा रखना वसा ही व्यर्थ हैं जेंसे एक अन्धा दूसरे अन्धे को 
रास्ता दिखला कर पार कर दे। अच्छा; अब यदि मीमासकों क्री इस यक्ति को 
मजूर न करें, ओर कर्म के बबनों से छुटकारा पाने के लिये सब करों को 
आशग्रहपूवक छोड कर निरुयोंगी वन बेठ, तो भी काम नहीं चल सकता क्योकि 
अनारब्धकर्मो के फलो का भोगना तो वाकी रहता ही है; और इसके साथ ऊर्म 
छोंडने का आग्रह तथा चुपचाप बैठे रहना तामस कर्म हों जाता है । एवं इस 
तामस कर्मों के फलों को भोगने के लिये फिर भी जन्म लेना ही पडता है 
( गी. १८. ७, ८ )। इसके सिवा गीता में अनेक स्थलों पर यह भी बतछाया 
गया है, क्रि जब तक गरीर है, तव तक श्वासोच्छवास, सोना, बैठना इत्यादि 
कर्स होते दी रहते है । इसलिये सब कर्मा को छोड देने का आग्रह भी व्यर्थ ही 
है - यथार्थ में इस ससार में कोई क्षणभर के लिये भी कर्म करना छोड नहीं 
सकता ( गी. ३ ७, १८ ११ )। 
कर्म चाहे भला हो या घुरा, परन्तु उसका फछ भोगने के लिये मनुग्य झो 
एक-न-एक जन्म ले कर हमेणा तेयार रहना ही चाहिये। कर्म अनादि ६; और 
उसके अखड व्यापार में परमेश्वर भी हृस्तक्षेप नहीं करता। सब कर्मा को छोड 
देना सम्भव नहीं है; और मीमासको के कथनानुसार कुछ कर्मो को करने से और 
कुछ कर्मों को छोड देने से भी कर्मवन्‍्वन से छुटकारा नहीं मिल सकता - इत्यादि 
बातों के सिद्ध हों जाने पर यह पहला अश्व फिर भी होता है, कि कर्मात्मक नाम- 
रूप के विनाशी चक्र से छूट जाने ( एवं उसके मूल में रहनेवाले अम्गत तथा अवि- 
नाश्ी तत्त्व में मिल जाने ) की मनुष्य को जो स्वाभाविक इच्छा होती ह, उसकी तृप्ति 
करने का कॉन-सा मार्ग ह वेद ओर स्घृतिग्रन्थों में यनयाग आइडि पारलाकिक्र 
कल्याण के अनेक साधनों का वर्णन है; परन्तु मोक्षशासत्र की दृष्टि से ये सब 
कनिष्ठ श्रेणी के हैं। क्‍योंकि यज्ञयाग आदि पुण्यकमां के द्वारा स्वर्गप्राप्ति तो हो 
जाती है; परन्तु जब उन पुण्यकर्मों के फल का अन्त द्वो जाता है तब - चाहे 
दीर्घकाल में ही क्यों न हो - कभी-न-कर्मी इस कर्मश्रमि में फिर लौट कर आना 
ही पडता दे ( म, भा वन. २५६, २६०; गी. ५. २५ और ६. ३० )। इससे 
स्पष्ट हो जाता है, कि कर्म के पजे से बिलकुल छूट कर अम्रतत्व में मिल जाने 
का ओर जन्ममरण की झञझट को सदा करे लिये दर कर ठेने का यद्द सच्चा मार्ग 
नहीं है। इस झज्नर को दूर करने का अर्थात्‌ मोक्षप्राप्ति का अध्यात्मशास्त्र के 
कथनानुसार ज्ञानी ही एक सच्चा मार्ग है। जान! शब्द का अर्थ व्यवद्दारज्ञान या 
नामरूपात्मक खटष्टिशास्त्र का ज्ञान नहीं ह; किन्तु यहाँ उसका अर्थ ब्रह्मात्मक्य- 
ज्ञान है। इसी को “विद्या' भी कहते हं; ओर इस प्रकरण के आरम्म में  क्मणा 
व्यते जन्तुः विद्यया तु अमुच्यते !- कर्म से ही ग्राणी बॉधा जाता 6; और 
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निक कावे के कवनानुसार “< पदार्थवर्म की शुसलाओ ' से बॉब जाना चाहिये। 
हमारे सारतवर्प में कमंवाद या देववाद से और पश्चिमी देशों में पहले पहल 
इसाई वर्म के भवितव्यवाद से तथा अर्वाचीन काल में शुद्ध आधिभोतिक शास्त्रों के 
सुष्टिकमवाद से इच्छास्वातन्त्रय के इस विषय की ओर पण्डितों का ध्यान आक- 
पिंत हो गया है; और इसकी वहुत-कुछ चर्चा हो रही है। परन्तु यहाँ पर उसका 
वर्णन करना असम्भव है। इसलिये इस प्रकरण में यही बतलाया जायगा, कि 
बेदान्तशास्त्र और भगवद्वीता ने इस प्रश्न का क्‍या उत्तर दिया दहै। 
यह सच है, कि कर्मप्रवाह अनादि ह; आर जब एक बार कर्म का चद्दर 
शुरू हो जाता है, तव परमेश्वर भी उसमें हस्तक्षेप नही करता | तयापि अध्यात्म- 
शास्त्र का यह सिद्धान्त है, कि दृहय सश्टि केवल नामरूप या कर्म ही नहीं हैं; किन्तु 
इस नामरूपात्मक आवरण के लिये आधारभूत एक आत्मरूपी, स्वतन्त्र ओर 
अधिनाजञी ब्रह्मसाशेि हैं, तथा मनुप्य के शरीर का आत्मा उस नित्य एवं स्वतन्त्र 
परत्रह्म ही का अश है। इस सिद्धान्त की सहायता से प्रत्यक्ष में अनिवाये दीखने- 
वाली उफ्त अडचन से भी छुटकारा हो जाने के लिये हमारे शास्त्रकारों का निश्चित 
किया हुआ एक मार्ग हैं। परन्तु इसका विचार करने के पहले कर्मविपाकप्रक्रिया के 
शेष अश का वर्णन पूरा कर लेना चाहिये। ' जो जस करे सो तस फल चाखा |! 
यानी “ जेसी करनी वैसी मरनी ?। यह नियम न केवल एक ही व्यक्ति के लिये; 
किन्तु कुठम्ब, जाति, राष्ट्र और ससस्त ससार के लिये भी उपयुक्त होता है। और चैं 
कि प्रत्येक मनुष्य का किसी-न-किसी कुठम्ब, जाति, अथवा देश में समावेश हुआ ही 
करता है। इसलिये उसे स्वय अपने कर्मो के साथ कुठम्ब आदि के सामाजिक कर्मों 
के फलों को भी अशतः मोगना पडता है। परन्तु व्यवद्धार में प्रायः एक मनुष्य के 
कर्मो का ही विवेचन करने का प्रसग आया करता है । इसलिये कर्मविपाकप्रकिया सें 
कम के विभाग प्रायः एक मलुध्य को ह्वी लक्ष्य करके किये जाते हैं । उदाहरणार, 
मनुष्य से किये जानेवाले अश्युभ कर्मों के मनुजी ने - कायिक| वाचिक और मान- 
सिक- तीन भेद किये हैं। व्यसिचार, हिंसा ओर चोरी -- इन तीनों को कायिक 
मिथ्या, ताना मारना और असगत बोलना - इन चारों को वाचिक, और 

परदव्रब्याभिलाषा, दूसरों का अहितचिन्तन और व्यर्थ आग्रह करना - इन तीनों 
को मानसिक पाप कहते हैं। सब मिला कर दस प्रकार के अज्जञुस था पापकर्म चत- 
लाये गये हैं (मनु १६ ७-७; म भा अनु १३ ) और इनके फल भी कहे गये 
हैँ ।परन्तु ये भेद कुछ स्थायी नहीं हें। क्‍योंकि इसी अध्याय में सब कर्मो के फिर 

भी - साक््विक, राजस, और तामस - तीन भेद किये गये हैं; आर प्रायः भगव- 
द्वीता में दिये गये वर्णन के अनुसार इन तीनों प्रकार के गुर्णो या कर्मो के लक्षण 
भी बतछाये गये हैं (गी १४.११ १७, १८. ९३-९०; मनु १२, ३१-३४ ) 
परन्तु कर्मंविपाक-प्रकरण में कर्म का जो सामान्यतः विभाग पाया जाता है,- वह 
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अवस्था को आत्त करने के लिये स्पष्टरूप से जान लेना चाहिये, कि ब्रह्म का स्वरूप 
क्या हू! नहीं तो करने चलेगे एक और होगा कुछ दूसरा ही। “विनायक 
अकृवाणों रचयासमास वानरम्‌ ” - सूर्ति तो गणेश की बनानी थी; परन्तु ( वह न 
वन कर ) वन गई बन्द्र की । ठीक यही दशा होगी। इसलिये अध्यात्मशास्त्र के 
युक्तिवाद से भी यही सिद्ध होता है, कि त्रह्मस्वरूप का ज्ञान ( अर्थात्‌ ब्रह्मात्मेक्य 
का तथा ब्रह्म की अलितता का ज्ञान ) प्राप्त करके उसे म्रृत्युपर्यन्त स्थिर रखना 
हो कमपाश से मुक्त होने का सच्चा सागे है। गीता में सगवान्‌ ने भी यही कहा 
दे, कि “ कम्मो से मेरी कुछ भी आसक्ति नहीं हैं; इसलिये मुझे कर्म का बनन्‍्धन 
नहीं होता - ओर जो इस तत्त्व को समझ जाता हैं, चह कर्मपाश से मुक्त हो जाता 
हैं। ( गी. ४ १४ तथा १३. २३ )। स्मरण रहे, कि यहाँ 'ज्ञान! का अर्थ केवल 
जआव्टिक ज्ञान या केवछ सानसिक क्रिया नहीं है, किन्तु हर समय और ग्रद्येक 
स्थान में उसका अर्थ “ पहले मानसिक ज्ञान होने पर ( ओर फिर इन्द्रियो पर जय 
प्राप्त कर लेने पर ) त्रद्यीभ्ृत होने की अवस्था या ब्राह्मी स्थिति ' ही है। यह बात 
वेदान्तयूत्र के शाकरभाष्य के आरभ ही में कही गई है। पिछले प्रकरण के अन्त 
में ज्ञान के सम्बन्ध में अभ्यात्मञास्त्र का यही सिद्धान्त बताया गया हैं। और 
महाभारत में भी जनक ने सुलभा से कहा ह, कि- “ जञानेन कुरुते यत्न यत्नेन 
आप्यते महत्‌ ” - जान ( अर्थात्‌ मानसिक क्रियारूपी ज्ञान ) हो जाने पर मनुष्य 
यत्न करता है; आर यत्न के इस मार्य से ही अन्त में उसे महत्त्व ( परमेश्वर ) 
आध्त हो जाता ६ (जा ३२० ३०)। अध्यात्मशासत्र इतना ही बतला सकता 
है, कि मोक्षप्राप्ति के लिये किस सार्ग से ओर कहाँ जाना चाहिये ! इससे अधिक 
वह और कुछ नहीं बतला सकता। जास्त्र से ये वार्तें जान कर ग्रत्येक मनुष्य को 
आम्रोक्त मार्ग से स्वय आप ही चलना चाहिये। और उस मार्ग में जो कॉंटे या 
वाधाएँ हा, उन्हें निकाल कर अपना रास्ता खुद साफ कर लेना चाहिये । एव 
उसी मार्ग में चलते हुए स्वय अपने ग्रयत्व से हट अन्त में ध्येयवस्तु की प्राप्ति 
कर लेनी चाहिये। परन्तु यह प्रयत्न भी पातजलयोग, अभ्यात्मविचार, भक्ति, 
कर्मफलत्याग इत्यादि अनेक प्रकार से किया जा सकता हूं ( गी. १९. <-१६२ ) 
आर इस कारण मनुष्य वहुधा उल्सन में फँस जाता हूं । इसीलिये गीता मे पहले 
निष्कामकर्मयोग का सुख्य मार्ग वतछाया गया ६, और उसकी सिद्धि के लिये 
छठे अध्याय में यमनियम-आसन-प्राणायामर-प्रत्याहार-वारणा-ध्यान-समाधिरूप 
अंगभ्भुत साधनों का भी वर्णन किया गया है; तथा आगे सातवे अध्याय में यह 
चतलाया है, कि कर्मयोग का आचरण करते रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान 
अध्यात्मविचार-द्वारा अथवा (इससे भी सुलम रीति से) भक्तिमार्म-द्वारा हो 
जाता ह (गी. १८ ५६ )। हि 
कर्मवनन्‍्धन से छुटकारा होने के लिये कर्म छोड देना कोई उचित मार्ग नहीं 
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को प्रारव्थकर्म और जो ग्रारब्ध नहीं हैं, उन्हे अनारव्धकार्य कहा है। हसारे 
मतानुसार सचित कर्मा के इस रीत्ति से - प्रारव्धकार्य और अनारब्ब॒कार्य - दो 
भेद करना ही शाल्दृष्टि से अधिक युक्तिपूर्ण माछूम होता हैं। इसलिये 'क्रियमाण 
को वातुसावित वत्तमानक्रालवाचकर न समझ कर “ वर्तमानसामी प्ये वर्तमानवद्धा ? 
इस पाणिनीसूत्र के असुसार (पा. ३ ३ १३१ ) भविष्यकालवाचक समस्नें, तो 
उनका अर्थ “जो आगे शीघ्र ही भोगने का है '- किया जा सकेगा; और तत्र 
क्रियमाण का ही अर्थ अनारव्घकार्य हो जायगा। एवं प्रारव्ब! तथा 'क्रियमाण! 
ये दो शब्द क्रम से बेदान्तसूत्र के आरब्धकार्य' ओर 'अनारव्बकार्य! शब्दों के 
समानार्थक हो जायेंगे। परन्तु क्रियमाण का ऐसा अर्य आजकल कोई नहीं करता; 
उसका अर्थ प्रचलित कर्म ही लिया जाता है। इस पर यद्द आक्षिप है, कि ऐसा अर 
लेने से प्रारध्यथ के फल को ही क्रियमाण कहना पडता हैं; और जो कर्म अनारब्ब- 
काये हैं, उनका बोव कराने के लिये साचित, प्रारव्ध तथा क्रियमाण इन तीनों 
जच्दों में कोई भी शब्द पर्यात नहीं होता। इसके अतिरिक्त क्रियमाण शब्द छे 
रुढार्थ को छोड देना सी अच्छा नहीं है। इसलिये कर्मविपाकाकिया में सचित, 
प्रारव्य और क्रियमाण कर्म के इन छौकिक भेदों को न समान कर हमने उनके 
अनारब्धकार्य और गआरव्धकार्य ये द्वी ढो वर्ग किये हैं; और ये दी शास्त्रदृष्टि से 
भी सुभीते के हूं। 'भोगना” किया के कालकृत तीन भेद होते हैं - जो भोगा जा 
चुका है ( भूत ), जो भोगा जा रहा है ( वर्तमान ), और जिसे आगे भोगना है 
(भविष्य ) | परन्तु कर्मविषाकक्रिया में इस प्रकार कर्म के तीन भेद नहीं हो सकते । 
क्योंकि सचित में से जो कर्म प्रारब्ध हो कर भोगे जाते हैं, उनके फल फिर भो 
सचित ही में जा मिलते हैं। इसलिये कर्ममोग का विचार करते समय सचित 
के दी ये दो भेद हो सकते हैं -( १ ) वे कर्म, जिनका भोगना शुरू हो गया है 
अर्थात्‌ प्रारब्धध और (३२) जिनका भोगना शुरू नहीं हुआ है अर्थात्‌ 
अनारब्ध। इन दो भेदों से अधिक भेद करने की कोई आवश्यकता नही है। 

इस प्रकार सब कर्मों के फर्लों का विविध वर्गीकरण करके उनके उपभोग के 
सम्बन्ध में कर्मविपाकप्रक्रिया यह बतलाती है, कि साओ्चित ही कुछ भोग्य है। 

इनमें से जिन कर्मफलों का उपभोग आरम्भ दोने से यह शरीर या जन्म मिला 

है ( अर्थात्‌ साब्चित में से जो कर्म प्रारब्ध हो गये हैं ) उन्हें भोगे बिना छुटकारा 

नहीं हे - “ग्रारब्धकर्मणा भोगादेव क्षयः।” जब एक बार हाथ से बाण छूट 

जाता है, तब वह छोट कर आ नहीं सकता; अन्त तक चला ही जाता है। 

अथवा जब एक बार कुम्हार का चक्र घुमा दिया जाता है, तब उसकी गति का 

अन्त होने तक वह घुमता द्वी रहता है। ठीक इसी तरह 'प्रारब्ध! कर्मों की 

( अथाौत्‌ जिनके फल का भोग होना शुरू हो गया है, उनकी ) भी अवस्था 

होती है। जो शुरू हो गया है, उसका अन्त ही होना चाहिये। इसके सिवा 
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हो के अशरूप जीवात्मा की बात भिन्न है। यद्यपि वह मूल में शुद्ध, मुक्तस्वभाव, 
निगुण तथा अकर्ता है, तथापि शरीर और बुद्धि आदि इन्द्रियों के वन्धन में 
फंसा होने के कारण वह भनुष्य के मन में जो स्क्ृति उत्पन्न करता है, उसका 
अल्क्षानुभवरूपी ज्ञान हमे हो सकता हेँ। भाफ का उठाहरण लीजिये। जब 

वह खुली जगह में रहती है, तव उसका कुछ जोर नहीं चलता; परन्तु वह जब 
किसी वतन में बद कर दी जाती है, तब उसका दवाव उस वर्तन पर जोर से 
होता हुआ दीख पडने लगता है। ठीक इसी तरह जब परमात्मा का ही अगभ्नत 
जीव ( गी. १५, ७ ) अनादिपूर्वंकर्मारजत जडदेह तथा इन्द्रियों के बन्धनों से बद्ध 
हो जाता है, तब इस वद्धावस्था से उसको मुक्त करने के लिये ( मोक्षानुकूछ ) 
कम करने की अबृत्ति देहेन्द्रियों में होने लछगती है; और इसी को व्यावहारिक दृष्टि 
से आत्मा की स्वतन्त्र अब्वत्ति ” कहते हँ। “ व्यावहारिक दष्टि से ” कहने का 
कारण यह हूं, कि शुद्ध मुक्तावस्था में या “ तात्तविक दराष्टि से ” आत्मा इच्छारहित 
तथा अकर्ता है - सब क्ृंत्व केवल प्रकृति का है (१३. २६, वे सू श्ञा भा. २- 
३.४० )। परन्तु वेदान्ती लोग साख्यमत की मॉति यह नहीं मानते, कि प्रकृति 
ही स्वय मोझ्षानुकूल कर्म किया करती है। क्योकि ऐसा मान लेने से यह कहना 
पडेगा, कि जडग्नकृृति अपने अन्थेपन से अज्ञानियों को भी मुक्त कर सकती हैं। 
और यह भी नहीं कहा जा सकता, कि जो आत्मा मूल ही में अकर्ता है, वह्द 
स्वतन्न्न रीति से - अर्थात्‌ विना किसी निमित्त के - अपने नेसार्गेक गुणों से द्वी 
अवर्तक हो जाता दै। इसलिये आत्मस्वातत्य के उक्त सिद्धान्त को वेदान्तशाम््र 
में इस अकार बतछाना पडता है, कि आत्मा यद्यपि मृल में अकर्ता है, तथाएि 
वन्‍्धनों के निमित्त से वह इतने ही के लिये दिखाऊ प्रेरक वन जाता दं। और 
जब यह आगन्ठ॒क अरकता उसमें एक वार किसी भी निमित्त से आ जात्ती ह, 
तब बह कर्म के नियमों से भिन्न अर्थात्‌ स्वतन्त्र ही रहती हं। 'स्वातन्त्रथ का 
अर्थ निर्निमित्तक नहीं है; और आत्मा अपनी म्॒ल शुद्धावस्था में कर्ता भी नहीं 

रहता । परन्तु बार बार इस हम्बीचोडी कर्मकथा को न, बतलाते रह कर इनी 
को सक्षेप मे आत्मा की स्वतन्त्र अवृत्ति या अरणा कहने की परिपाठी हो गई है । 
बन्धन में पडने के कारण आत्मा के द्वारा इन्द्रियों को मिलनेवाली स्वतन्त्र 
अरणा में और वाह्यमस्ष्टि के पदार्थों के सयोग से इन्द्रियों में उत्पन्न होनेवाली 
ओरणा में बहुत भिन्नता हैे। खाना, पीना, चन करना “ये सब इच्द्रियो को 
ओरणाए हैं, ओर आत्मा की प्रेरणा मोक्षानुकूल कर्म करने के लिये हुआ करता 
हैं। पहली प्रेरणा केवल बाह्य अर्थात कर्मझाष्टि की हैं। परन्तु दूसरी, प्रेरणा आत्ता 
की अर्थात्‌ ब्रद्मर्रष्टि की द्व। ओर ये दोनो पेरणाएँ प्राय: परूपरविरोवी ईं, 
जिससे इन के झगड़े में ही मन॒ुग्य की सव आयु वीत जाती है। इनके झगड़े के 
समय जब मन मे सन्देंद्र उत्पन्न होता है, तब कर्मसृष्टि की श्रेस्णा को न सात 
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भोगने की भी आवश्यकता नहीं रहती। और जब इच्धछोक, नरक, और स्वर्ग, 
ये तीनो गति इस प्रकार छूट जाती हैं, तब आत्मा के लिये मोक्ष के सिवा 
कोई दसरी गति ही नहीं रह जाती। इस वाद को “कर्ममुक्ति! या ' नेष्म- 
म्यसिद्धि ” कहते हैँ। कर्म करने पर भी जो न करने के समान हो अर्थात्‌ जब 
किसी कमे के पापपुण्य का वधन कता को नहीं हो सकता, तब उस स्थिति को 
लेष्कर्म्य' कहते हैं। परन्तु वेदान्तशास्त्र में निश्चय किया गया है, कि मीमासकों 
की उक्त युक्ति से यह 'नेष्कम्ये पूर्ण रीति से नहीं सघ सकता ( वे. सू ज्ञा भा 
४ ३, १४ ) और इसी अभिप्राय से गीता भी कहती है, के “ कर्म न करने से 
नेष्कर्म्य नहीं होता; और छोड देने से सिद्धि भी नही मिलती (गी. ३.४ ) । 
धर्मशास्त्रों मे कह्दा गया है, कि पहले तो सब निषिद्ध कर्मो का त्याग करना ही 
असम्भव है। और यदि कोई निषिद्ध कर्म हो जाता हैँ, तो केवल नेमित्तिक 
ग्रायश्चित्त से उसके सब दोषो का नाश भी नहीं होता। अच्छा; यदि मान लें, 
कि उक्त बात सम्भव है, तो भी मीसासकों के इस कथन में ही कुछ सद्याश 
नहीं दोख पडता, कि “आरव्ध कर्मों को भोगने से तथा इस जन्म में किये 
जानेवाले कर्मों को उक्त युक्ति के अनुसार करने या न करने से सब 'सचित' 
कर्मों का सम्रह समाप्त हो जाता हैं। क्योकि दो 'सचित' कर्मों के फल 
परस्परविरोधी - उदाहरणार्थ, एक का फल स्वर्गसुख तथा दूसरे का फल नरक- 
यातना - हों, तो उन्हें एक ही समय मे और एक ही स्थल में भोगना 
असम्भव है । इसलिये इसी जन्म में 'प्रारब्ध! हुए कर्मो से तथा इसी जन्म में 
किये जानेवाले कर्मो से सब 'साचित्' कर्मा के फलों का भोगना पूरा नहीं हो 
अकता । महाभारत में पराशरगीता में कद्दा हें $- 


कदाचित्छुकृतं तात क़ूटस्थमिव तिष्ठाति । 
सज्जसानस्य संसारे यावद्॒दुःखाहदिसुच्यते ॥ 


“४ कभी कभी मनुष्य के सासारिक दुःखो से छटने तक उसका प्वकाल सें 
किया गया पुण्य ( उसे अपना फल देने की राह देखता हुआ ) चुप बेठा रहता 
है” ( मे. भा. शा २६०. १७ ); और यही न्याय सचित पापकर्मों को भी लागू 
हं। इस प्रकार सच्ितकर्मोपभोंग एक ही जन्म मे नहीं चुक जाता; किन्तु 
सचितकर्मों का एक भाग अर्थात्‌ अनारब्धकार्य हमेशा बचा ही रहता हैे। 
ओर इस जन्म में सब कर्मो को यदि उपयुक्त युक्ति से करते रहे, तो भी बचे 
हुए अनारव्धकार्य सचितो को भोगने के लिये पुनः जन्म लेना ही पडता है। 
इसीलिये वेदान्त का सिद्धान्त है, कके मीसासकों की उपयुक्त सरल सोक्षयुक्ति 
खोटी तथा आरान्तिमूलक है । कर्मंबंधन से छूटने का यह मार्ग किसी भी उपनिषद्‌ 
में नहीं बताया गया ह। यह केवल तक के आधार से स्थापित किया गया हैं 
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से ठीक नहीं हं। क्योकि इच्छा मन का धर्म है। और आठवे प्रकरण में कहा जा 
चुका हैं, कि बुद्धि तथा उसके साथ साथ मन भी कर्मात्मक जड अक्वति के अस्वय- 
वेय विकार हैं। इसलिये ये दोनों स्व्य आप ह्वी कर्म के बधन से छूट नहीं सकते। 
अतएव वेदान्तशास्त्र का निश्चय है, कि सच्चा स्वातन्त्रय न तो बुद्धि का है ओर 
न मन का-वह केवल आत्मा का हे! यह स्वातन्त््य न तो आत्मा को कोई 
देता है और न कोई उससे छीन सकता है। स्वतत्र परमात्मा का अगरूप 
जीवात्मा जब उपाधि के बधन में पड जाता है, तब वह स्वय स्वतत्न रीति से 
ऊपर कहे अनुसार बुद्धि तथा मन में प्रेरणा किया करता हैं । अन्तःकरण की इस 
प्रेरणा का अनादर करके कोई बतीव करेगा, तो यही कहा जा सकता है, कि वह 
स्वय अपने पेरों में आप कुल्हाड़ी मारने को तैयार हैं। भगवद्वीता मे इसी तत्त्व का 
उल्लेख यों किया गया है: “ न हिनस्त्यात्मनात्मानम्‌ ? - जो स्वय अपना घात आप 
ही नहीं करता, उसे उत्तम गति मिलती है ( गी. १३ २८ ) और दासबोब में 
भी इसी का स्पष्ट अनुवाद किया गया है ( दा वो. १७ ७ ७-१० )। यवद्रपि 
दीख पडता है, कि मनुष्य कर्मसाष्टि के अभेय नियमों से जकड कर वबेँधा हुआ हे, 
तथापि स्वभावतः उसे ऐसा माल्म होता हें, कि में किसी काम को स्वतन्त्र रीति 
से कर सकूँगा | अनुभव के इस तत्त्व की उपपत्ति ऊपर कहे अनुसार ब्रह्मस्राष्टि को 
जड सृष्टि से भिन्न माने बिना किसी भी अन्य रीति से नही बतलाईं जा सकती । 
इसालिये जो अध्यात्मणासत्र को नहीं मानते, उन्हें इस विपय में या तो मनुग्य के 
नित्य दासत्व को मानना चाहिये, या गश्ृवत्तिस्वातत्र्य के प्रश्न को अगम्य समज्न कर 
योही छोड देना चाहिये; उनके लिये कोई दूसरा मार्ग नही है। अद्देत वेदान्त का 
यह सिद्धान्त हैं, कि जीवात्मा और परमात्मा मूल में एकरूप हैं (वे. यू था भा. 
२. ३. ४० ) ओर इसी सिद्धान्त के अनुसार ग्रश्नत्तिस्वातन्त्रय या इच्छास्वातन्त््य 
की उक्त उपपत्ति बतलाई गई हं। परन्तु जिन्हें यह अद्बत मत मान्य नहीं 
है अथवा जो भक्ति के लिये द्वत का स्वीकार किया करते हैं, उनका कथन इह, 
कि जीवात्मा यह सामर्थ्य स्वयं उसका नही है; बल्कि यह उसे परमेश्वर से प्रात 
होता हैं। तथापि “न ऋते श्रान्तस्य सख्याय देवा: । ? (क% ४. ३३. ११ )- थकने 
तक प्रयत्न करनेवाले मन॒ष्य के अतिरिक्त अन्यों को देवता लोग मदद नहीं करते- 
ऋग्वेद के इस तत््वानुसार यह कहा जाता हे, कि जीवात्मा को यह सामथ्यग्रास्त 
करा देने के लिये पहले स्वयं ह्वी प्रयत्न करना चाहिये - अर्थात्‌ आत्मग्रयत्न का 
ओर पर्याय से आत्मस्वातन्त्र्य का तत्व फिर भी स्थिर बना ही रहता है ( वे. यू 
२. ३ ४१, ४२; गी. १०, ५ और १० )। अधिक क्या कहे! बौंद्धधर्मी छोग 
आत्सा का या परब्रह्म का अस्तित्व नहीं मानते ओर यद्यपि उनको ब्रद्मज्ञान 
तथा आत्मज्ञान मान्य नहीं है, तथापि उनके धर्मग्रन्थों में यही उपदेश किया 
गया हैं, कि “अत्तना ( आत्मना ) चोदयऊत्तान ? - अपने आप को स्वय अपने 
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विद्या से उसका छुटकारा होता हैं - यह जो वचन दिया गया है, उसमे “विद्या! 
हर थै ८6 हा कप र 
का अर्थ ज्ञान! ही विवक्षित ह। भगवान ने अर्जुन से कहा है, कि :- 


ज्ञानाप्मः स्वकर्माणि भस्म सान्करुते ए्जन । 


/ ज्ञानरूप अभि से सब कर्म भस्म द्वो जाते हैं? (गी « ३७ )। ओर दो 
स्थला पर मसद्दाभारत से भी कहा गया ह, कि ; 


बाजान्यग्न्युपदग्धान न राहान्त यथा पुन्र 
ज्ञानदग्पन्तथा रुंशनांत्सा मम्पयत पुन; ॥ 


८ भना हुआ बीज जैसे उग नहीं यकता, वसे ही जब जान से ( कर्मों के ) 
क्लेग दर्थ हो जाते है, तव वे आत्मा को पुन थराप्त नहीं होते ” (मं भा बन 
१९५९ १०४, १०७; शा २११ १७ )। उपनिपदों मे भी इसी प्रकार ज्ञान री 
मरृत्ता बतलछानेवाले अनेझ वचन दे । जसे- य एव वेदाह त्रह्मास्मीति स इृद 
सब भवति | (व्‌ १ ८ १० )- जो यह जानता है, कि में ही ब्रह्म 5, वही 
अमृत भरह्म होता है। जिस प्रकार कमलपत्र में पानी छूग नहीं सकता, उसी 
अकार जिसे ब्रह्मणान हो गया, उसे कर्म दूषित नही कर सकते ( छा ४ १४ ३ )। 
व्रक्म जाननेवाले को मोक्ष मिलता हे (ते * १)। जिसे यह मालूम हो चुका 
है, कि सब कुछ आत्ममय है, उसे पाप नहीं लग सकता (बृ.४ ४ २३ )। 

गात्वा ढेव सुच्यते सर्वपारशः  (श्रे ५ १३, ६ १३ )- परमेश्वर का ज्ञान 
होने पर सब पाशो से मुक्त हो जाता है। “क्षीयन्ते चास्य कर्माणे तस्मिन्दप्रे 
परावरें! (मु +३ २ ८ ) परख्रह्म का ज्ञान होने पर उसके सब कनोां का क्षय हो 
जाता ह। “विद्ययामतमरनुते । ” ( इशा ११, मेक्यु., ७ ५ )- विद्या से अम्रतत्व 
मिलता है। “ तसेव विदित्वाउतिसत्युमेति नान्‍्यः पन्‍्था विद्यतेडयनाय ? ( थे 
३ ८ )-परमेथ्वर को जान लेने से अमरत्व मिलता हैं। इसको छोड मोक्षग्रात्त 
का दूसरा सार्ग नहीं है, और शास्त्रदृष्टि से विचार करने पर भी यही सिद्धान्त 
हृड होता है। क्योंकि दृश्य खष्टि में जो कुछ है, वह सब यद्यपि कर्म- 
मय है, तथापि इस झष्टि के आवारभृत परत्रद्म की ही वह सब लीला है। इस 
लिये यह स्पष्ट है, कि कोई भी कर्स परत्रह्म को बाधा नहीं दे सकते - अर्थात्‌ सब 
को करके भी परबद्म अलिप्त दी रहता हैं। इस प्रकरण के आरम्भ में वतलाया 
जा चुका है, कि अध्यात्मशासत्र के अनुसार इस ससार के सब पदार्थ के कसे 
( माया ) और ब्रह्म दो ही वर्ग होते हे । इससे यही प्रकट होता ह, कि इनसे ने 
किसी एक बर्ग से अर्थात्‌ कर्म से छुटकारा पाने की इच्छा हो, तो मनुध्य को दूसरे 
पेगे से अर्थात्‌ ब्ह्मस्वरूप सें प्रवेश करना चाहिये। उसके लिये आर दूसरा साय 
नहीं है। क्योंकि जब सव पढायों के केवल दो ही वर्ग होते हे, तब कर्म से सुक्त 
अवस्था सिवा ब्रह्मस्वरूप के ओर कोई ओष नहीं रह जाती । परन्तु ब्रह्मस्वरुप की इस 
गार १९ 


श्ष्द्द गीतारहस्य अथवा कर्मंयागगास्त्र 


नियम नही, कि यह बुद्धि इमेशा शुद्ध तथा सात्विक ही हो। इसलिये पहले 
त्रिमुणात्मक य्रक्ृति के ग्रपच से मुक्त हो कर यह बुद्धि अन्तमुंख, शुद्ध, साह्विक 
या आत्मनिष्ठ होनी चाहिये। अयांत्‌ यह बुद्धि ऐसी ढोनी चाहिये, कि जीवात्मा 
का श्ेरणा को मान; उसकी आज्ञा का पालन करे, ओर उन्ही कर्मों को करन का 
निश्चय करें, जिनसे आत्मा का कल्याण हो ऐसा होने के लिये दीघकाल तक 
वराग्य का अभ्यास करना पडता है। इतना होने पर भी भर-प्यास आदि देह- 
बस ओर सचित कर्मा के वे फल- जिनका भोगना आरम्भ हो गया है -सत्यसमय 
तक छूटते ही नहीं। तात्पर्य यह ढ्, कि यद्यापि उपाधिवद्ध जीवात्मा देहेख्लियों 
को मोक्षानुकूल कर्म करने की प्रेरणा करने के लिये स्वतन्त्र है, तथापि प्रक्वाति ही 
के द्वारा चौंकि उसे सब काम कराने पडते है, इसलिये उतने भर के लिये ( बढई, 
कुम्हार आदि कारीगरो के समान ) वह परावलम्बी हो जाता हैं; ओर उसे देहे- 
न्द्िय आदि हथियारों को पहले शुद्ध करके अपने अविकार में कर लेना पडता हे 
(बस ४० )। यह काम एकदम नहीं हो सकता। इसे धीरे बीरे करना 
चाहिय। नही तों चमकने ओर भउकनेवाले घोंठे के समान इन्द्रियों वछ॒वा करने 
लग्रेगी आर मनाय को बर दबावगी। इसीलिये भगवान ने कटद्दा है, कि इन्द्रिय- 
निग्रह करने के लिये बुद्धि को बृतिया धैर्य की सहायता सिलनी चाहिये 
(गी ६ २५), और आगे ,अठारहवे अध्याय (१८ ३३-३० ) में बुद्धि की 
साति वृति के भी - सात््विक, राजस ओर तामस - तीन नसार्गक भेद वतलाये 
गये है। इनमें से तामस ओर राजस को छोड कर बुद्धि को साक्त्विक बनाने के 
लिये इन्द्रियनिग्रह करना पडता है । और इसी से छठवे अध्याय में इसका भी 
सक्षिप्त वर्णन किया है, कि ऐसे इन्द्रियनिग्नह्ा भ्यासरूप योग के लिये उचित 
स्थल आसन और आहार कौन कौन-से दे? इस प्रकार गीता (5 ?५) 
में बतलाया गया दे, कि ' घनेः घने ? अभ्यास करने पर चित्त स्थिर हो जाता 
है, इन्द्रियाँ वश में हो जाती है और आगे कुछ समय के वाद ( एकदम नहीं ) 
बद्यात्मक्यज्ञान होता दे । एवं फिर “ आत्मवन्त न कमाणि निवब्नन्ति घनजय ” 
- उस ज्ञान से कमंबन्बव छट जाता है (गी ४ ३८-४१ )॥। परन्तु भगवान 
एकान्त में योगाभ्यास करने का उपदेश देते है (गी. ६ १० ), इससे गीता का 
तात्पर्य यह नहीं समझ लेना चाहिय, कि ससार के सव व्यवह्दारा को छोड़ कर 
द्रोग्राश्यास में ही सारी आय बिता ढी जावे। जिस प्रकार कोइ व्यापारां अपन 
पास की पूंजी से ही - चाद्दे वह वहत योडी दी क्या न द्वा- महल धार बीरे 
व्यापार करने लगता है, ओर उसके द्वारा अन्त म अपार सपत्ति कमा लता हृ॒, 
जया प्रद्रार गाता के क््मयोंग का भा हाल ह | अपन स जितना दो सकता ह, 
उतना ही इन्द्रियनिग्रह करके पहले कर्मयोंग को झुम करना चाहित्र ओर इसा 
से अन्त से अधिकाविक इन्द्रियनिय्रहसामर्थ्य आप्त हो जाता ढ। तथापि चाराह 
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है, किन्तु अह्मात्मेक्यज्ञान से बुद्धि को शुद्ध करके परमेश्वर के समान आचरण करते 
रहने से ही अन्त से मोक्ष मिलता है। कर्म को छोड देना भ्रष्ट हैं। क्योकि कर्म 
किसी से छूट नहीं सकता - इद्यादि बातें यद्यपि अब निर्विवाद सिद्ध हो गई, 
तथापि यह पहले का प्रश्न फिर भी उठता है, कि क्या इस मार्ग में सफलता पाने 
के लिये आवश्यक ज्ञानप्राप्ति का जो प्रयत्न करना पडता है, वह मनुष्य के वश 
में हैं। अथवा नामरूप कर्मात्मक प्रकृति जिधर खीचे, उधर ह्वी उसे चले जाना 
चाहिये) भगवान्‌ गीता में कहते हैं, कि “ अक्वार्ति यान्ति भतानि निग्नहः कि 
करिष्यति | ” ( गी. ३. ३३ )- निग्नह से क्‍या होगा १ ग्राणिमात्र अपनी अपनी 
प्रकृति के अनुसार ही चलते हैं। “ मिथ्येव व्यवसायस्ते प्रकृतिस्त्वा नियोक्ष्यति ? 
-तेरा निश्चय व्यर्थ हैं। जिधर तू न चाहेगा, उधर तेरी प्रकृति तुझे खींच लेगी 
(गी. १८ ५५; ९ ६० ) और मनुजी कहते हैं, कि “ वलवान्‌ इन्द्रियग्रामों 
'विद्वासमपि कर्षति ” ( सनु * २१७५ ) - विद्वानों को भी इन्द्रियों अपने वश मे 
कर छेती है। कर्मविषाकप्रक्रिया का भी निष्कर्ष यही हैँ। क्योंकि जब ऐसा सान 
लिया जाय, कि मनुष्य के मन की सब गरणाएँ पूर्वेकर्मों से ही उत्पन्न होती हैं, 
तब तो यही अनुमान करना पडता हैं, कि उसे एक कर्म से दूसरे कम में अर्थात्‌ 
संदव भवचक्र में ही रहना चाहिये। अधिक क्या कहें! कम से छुटकारा पाने 
को प्रेरणा और कर्म दोनों बातें परस्परविरुद्ध हें। ओर यदि यह सत्य है, तो 
यह आपत्ति आ पडती है, कि ज्ञान प्राप्त करने के लिये कोई भी मनुष्य स्वतन्न 
ही है। इस विपय का विचार अव्यात्मशास्त्र में इस प्रकार किया गया हैं, कि 
'नामसूपात्मक सारी दृश्य सृष्टि का आधारक्षत जो तत्त्व हैं, वही मनुष्य की 
'जडदेह में भी निवास करता है। इससे उसके क्ृत्यों का विचार देह और आत्मा 
दोनों की दृष्टि से करना चाहिये | इनमें से आत्मस्वरूपी ब्रह्म मूछ में केवल एक 
ही होने के कारण कभी भी परतन्न्न नही हो सकता। क्योंकि किसी एक वस्तु 
को दूसरे की अधीनता में होने के लिये एक से अधिक - कम-से-कम दो - 
चस्तुओं का होना नितान्त आवश्यक दे। यहां नामरूपात्मक कर्म ही वह दूसरी 
चस्तु है। परन्तु यह कम अनिद्य है, और मूल में वह परत्रह्म की छीला हैं । जिससे 
'निर्विवाद सिद्ध होता हैं, कि यद्यपि उसने परत्रह्म के एक अश को आच्छादित कर 
छिंया है, तथाप्ति वद्द परत्रह्म को अपना दास कभी भी बना नहीं सकता । इसके 
अतिरिक्त यह प्रहले ही बतलाया जा चुका है, कि जो आत्मा कमेसष्टि के व्यापारों 
का एकीकरण करके सष्टिज्ञान उत्पन्न करता हें, उसे कमेंस्ष्टि से भिन्न अथात्‌ 
अह्मसष्टि का ही होना चाहिये। इससे सिद्ध होता है, कि परत्रह्म और उसीका 
अश शारीर आत्मा, दोनों मूल में स्वतत्र अर्थात्‌ कमोत्मक प्रकृति की सत्ता से 
मुक्त हैं। इनमें से परमात्मा के विषय नें मनुष्य को इससे अधिक ज्ञान नहीं हो 
झकता, कि कह अनन्त, सर्वेब्यापी, नित्य, शुद्ध ओर मुक्त है ५ परन्तु इस परमात्मा 
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पा सकता । क्योंकि पूर्वकर्मों के अनुसार उसे मिली हुई देह का प्राकृतिक स्वभाव 
अशुद्ध होता है। परन्तु इससे “ नात्मानमवसन्येत पूर्वाभिरसमद्धिमिः |?” ( मनु. 
४. १३७ )- किसी को निराश नहीं होना चाहिये; और एक ही जन्म में परम 
सिद्धि पा जाने के हुराग्रह में पड कर पातज्जक योगाभ्यास में अर्थात्‌ इन्द्रियों का 
जवद॑स्ती दमन करने में ही सब आयु इथा खो नहीं देनी चाहिये। आत्मा 
को कोई जत्दी नहीं पड़ी हे। जितना आज हो सके, उतने ही योगबल फ़ो 
अत करके कर्मयोग का आचरण शुरू कर देना चाहिये। इससे धीरे थीरे 
बुद्धि अविकाधिक सात्विक तथा शुद्ध होती जायगी; और कर्मयोंग का 
स्वल्पाचरण ह्वी - नहीं, जिज्ञासा तक रहेंट में बेंठे हुए भजुष्य की तरह 
आगे ढकेलते ढकेलते अन्त में आज नहीं तो कछ- इस जन्म में नहीं तो 
अगले जन्म में - उसके आत्मा को पूर्ण ब्रह्मश्राप्ति करा देगा । इसीलिये भगवान ने 
गीता में साफ कहा है, कि कर्मयोग में एक विशेष ग्रुण यह है, कि उसका स्वत्प 
से भी स्वल्प आचरण कभी व्यर्थ नहीं जाने पाता ( गी ६. १५ पर हमारी टीका 
देखो )। मनुष्य को उचित है, कि वह केवल इसी जन्म पर ध्यान दे, और वीरज 
को न छोडे। किन्तु निष्काम कर्म करने के अपने उद्योग को स्वतत्नता से और 
धीरे धीरे यथाशक्ति जारी रखे। ग्राक्तन-सस्कार के कारण ऐसा माछूम होता है, 
कि अकृति की गोठ इससे इस जन्म में आज नहीं छूट सकती। परन्तु वही 
बन्धन क्रम क्रम से बढनेवाले कर्मयोग के अभ्यास से कल या दूसरे जर्न्मों में 
आप-ही-आप ढीला हो जाता है। ओर ऐसा होते होते “ बहूना जन्मनामन्ते 
जञानवान्मा प्रपद्तते ” ( गी ७, १५ ) - कमी-न-कभी पूर्ण ज्ञान की आत्ति होने से 
प्रकृति का बन्‍्वन या परावीनता छूट जाती हैं। एवं आत्मा अपने मूल की पूर्ण 
निर्गुण मुक्तावस्था को अर्थात्‌ मोक्षदरशा को पहुँच जाता हैँ। मनुग्य क्या नहीं 
कर सकता हैं! जो यह कहावत अचलित है, कि “ नर करनी करे, तो नर का 
नारायण होय ” वह वेदान्त के उक्ता सिद्धान्त का ही अनुवाद है। और इसीलिये 
योगवासिष्टकार ने मुमुष्षु-प्रकरण में उद्योग की खूब ग्रशसा की है; तथा असदिग्ध 
रीते से कहा है, कि अन्त में सव कुछ उद्योग से ही मिलता ह (यो. २. ४- 
१०-१० )। 

यह सिद्ध हो चुका, कि ज्ञानग्राति का ग्रयत्न करने के लिये जीवात्मा नल 
में स्वतत्र है; और स्वावलबनपूर्वक दीघोद्योग से उसे कभी-न-कमी ग्राक्तनकम के 
पजे से छुटकारा सिल जाता है। अब थोडा-सा इस वात का स्पष्टीकरण और हो 
जाना चाहिये, कि कर्मक्षय किसे कहते हैं! और वह कब होता हे? कर्मक्षय का 
अर्थ है - सब कर्मों के बन्धनों से पूर्ण अर्थात्‌ निःशेप मुक्ति होना। परन्तु पहले 
कद्द आये हैं, कि छोड पुरुष जानी मी हो जाय; तथापि जब तक शरीर है, तब 
तत्म सोना, बैंटना, भृस्, प्यास इत्यादि कर्म छूट नहीं सकते; और ग्रारव्धक्स का 
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कर ( भाग ११ १०.४ ) यदि मनुष्य झुद्धात्मा की स्वतन्त्र प्रेरणा के अनुसार 

कम्प 3 / > छ 
चलने लगे - और इसी को सच्चा आत्मज्ञान या सच्ची आत्मनिष्ठा कहते ह - तो 
इसके सव व्यवहार स्वभावत- सोक्षाजुकूल ही होगे। ओर अन्त में - 


विशुद्धधर्मा शुद्धेन ब॒द्धेन च स बुद्धिमान । 
विसलात्सा च भवति समेत्य विमलात्मना ॥ 
स्वतन्त्रश्व स्वतन्त्रेण स्वतन्त्रत्वमवाप्नुते । 


“ वह जीवात्मा या शारीर आत्मा - जो मूल में स्वतन्त्र है - ऐसे परमात्मा में 
मिल जाता है, जो नित्य, जद्ध, बुद्ध, निमंछ और स्वतन्त्र है” (म. भा. शा 
३०८, २७-३० )। ऊपर जो कहा गया हैं, कि ज्ञान से मोक्ष मिलता है, उसका 
यही अर्थ हे । इसके विपरीत जब जड इन्द्रियों के ग्राकृत वर्स की -भअर्थात्‌ कर्मसूष्टि 
की प्रेरणा की - अवलता हो जाती है, तब मनुष्य की अधोगति होती हैं। शरीर 
मे वेंधे हुए जीवात्मा में ेह्देन्द्रियों से मोक्षानुकूछ कर्म करने की तथा बह्मात्मैक्य- 
जान मोक्ष से श्राप्त कर लेने की जो यह स्वतन्त्र भक्ति हैं, उसकी ओर ध्यान दे 
कर ही भगवान ने अर्जुन को आत्मस्वातन्त्र्य अर्थात्‌ स्वावलम्बन के तत्त्व का 
उपदेश किया है, कि :- 

उद्धरेठात्मना 55तसान नात्मानसवसादयेत । 

आस्मेव ह्यात्मनों बन्धरात्मेव रिपुरात्मनः ॥ 


“४ मनुष्य को चाहिये, कि वह अपना उद्धार आप ही करें। वह अपनी अवनति 
आप ही न करे। क्योंकि प्रत्येक मनुष्य स्वयं अपना बन्धु ( हितकारी ) है; और 
स्वय अपना जन्नु (नाशकर्ता ) हें ” (गी ६.५ ), और इसी हेतु से योगवासिष्ठ 
(२ सर्ग ४-« ) में देव का निराकरण करके पौरुष के महत्त्व का विस्तारपूर्वक 
वर्णन किया गया हं। जो सनुप्य इस तत्त्व को पहचान कर आचरण किया करता 
हें, कि सब प्राणियों में एक ही आत्मा है, उसी के आंचरण को सदाचरण या 
मोक्षानुकूल आचरण कहते हैं। और जीवात्मा का भी यही स्वतन्न्न परे हे, 
कि ऐसे आचरण की ओर देहेन्द्रियों को ग्रव्ृत्त किया करें। इसी धर्म के कारण 
दुराचारी मनुष्य का अन्त करण सी सदाचरण ही की तरफदारी किया करता 
है, जिससे उसे अपने किये हुए दुष्कर्मों का पश्चात्ताप होता हैं। आधिदेवत पद्ष 
के पण्डित इसे सदसद्विवेकब॒द्धिरूपी देवता की स्वतन्त्र स्फृर्ति कहते हैं। परन्तु 
सात्विक दृष्टि से विचार करने पर विदित होता है, कि बुद्धीन्द्रिय जड प्रकृति ही 
का विकार होने के कारण स्वय अपनी ही प्रेरणा से कस के नियमबन्धनों से 
मुक्त नहीं हो सकती | यह प्रेरणा उसे कर्मरृष्टि के बाहर के आत्मा से प्राप्त होती 
झू। इसो प्रकार पश्चिसी पण्डितों का “इच्छास्वातत्य” शब्द भी वेदान्त की ,दाष्टि 
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व्यवहार में भी इसी न्‍याथ का उपयोग किया जाता हैं। उदाहरणार्थ, 
यदि एक मलुष्य ने किसी दूसरे मनुष्य को थोंखे से धक्का दे दिया, 
तो हम उसे उज़ड नहीं कहते। इसी तरह यदि केवल दुर्घटना से किसी की 
इल्ा हो जाती ढ़, तो उसे फोजदारी कानून के अनुसार खून नहीं संमझते। 
अग्नि से घर जल जाता है अथवा पानी से सेंकडों खेत बह जाते है; तो क्या 
अग्नि ओर पानी को कोई दोषी समझता हे? केवल कर्मों की ओर देखें, तो 
मनुष्य की दृष्टि से पत्येक कर्म मे कुछ-न-कुछ दोष या अवगुण अवश्य द्वी मिलेगा- 
“ स्वारम्भा हि दोपेण धूमेनाभिरिवादताः ” (गीं १८. ४८ )। परन्तु यह वह 
दोष नहीं है, कि जिसे छोडने के लिये गीता कद्ठती हेँ। मनण्य के किसी कर्म को 
जब दम अच्छा या बुरा कहते हं, तब यह अच्छापन या बुरापन यथार्थ में उस 
कर्म मे नही रहता, किन्तु कर्म करनेवाले मनुष्य की बुद्धि में रहता हैं। इसी बात 
पर ध्यान दे कर गीता ( २ ४९-५१ ) में कहा है, कि इन कमों के वुरेपन को 
दूर करने के लिये कर्ता को चाहिये, कि वह अपने मन ओर बुद्धि को शुद्ध रखे; 
झओऔर उपनिपदों में भी कर्ता की बुद्धि को ही अधानता दी गई है। जेसे - 


मन एवं मनुष्याणां कारणं बन्धसोक्षयों: । 

वनन्‍्धाय विषयासांग मोक्षे निर्विषय स्मृतम ॥ 

£ मनुष्य के ( कर्म से ) बंधन या मोक्ष का मन ही (एवं ) कारण हैं| मन के 
विपयासक्त होने से ववन ओर निग्काम या निर्विपय अर्थात्‌ निःसग होने से मोक्ष 
होता है ” ( मेत्यु. 5६ ३४; अम्ृतर्विड्ध *)।गीता में यही बात ग्रधानता से 
वतलाई गई हैं, कि ब्रह्मात्मक्यन्ञान से बुद्धि की उक्त साम्यावस्था के ग्रात्त कर 
लेनी चाहिये? इस अवस्था के ग्रास हो जाने पर कर्म करने पर भी पूरा कर्मयन 
हो जाया करता है। निरप्ि होने से - अर्थात्‌ सन्‍्यास छे कर अभिद्वोत्र आदि 
कर्मो को छोड ढेने से - अथवा अक्रिय रहने से -अथांत्‌ किसी भी कमन्‍कों न 
कर चुपचाप बैठे रहने से - कर्म का क्षय नहीं छोता (गी ६. १ )। चाह मनुस्य 
की इच्छा रहे, या न रहे; परन्तु प्रकृति का चक्र हमशा घूमता हा रहता द्। 
जेसक कारण मनुष्य को भी उसके साथ अवध्य द्वी चलना पटेंगा ( गी 
» १८ ६० )। परन्तु अज्ञानी जन ऐंसी स्थिति में प्रकृति की परावीनता 
में रह कर जैसे नाचा करते है, वसा न करके जों मनुष्य अपनी बुद्धि को 
इन्डियनिग्रह के द्वारा स्थिर एव झुद्द रखता है. ओर झाश्टिक्रम के अनुसार अपन 
हिस्से के (आप्त ) कर्मो को केवल क्तंव्य समझ कर अनासक्तदुद्ध से एवं 
शातिपूर्वक किया करता दे, वहीं सच्ा विरक्त है, वही सच्चा स्वथितप्रञ्ञ' दे, 
आऔर उसी को ब्रह्मपपद पर पहुँचा हुआ कहना चाहिये (गी ३ ७, ४ २१; 
७ ७-९; १८, ११ )। यदि कोई जानी पुरुष किसी भी व्यावद्वारिक कर्म 'को 


(दा 
श 


॥ 
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ही अयत्न से राह पर लगाना चाहिये। इस उपदेश का समर्थन करने के लिये 
कहा गया हैं, कि +- 


अत्ता (आत्मा ) हि अत्तनों नाथों अचा हि अत्तनों मति। 
तस्मा सच्जमय5त्ताणं अस्स ( अश्वं ) भद्दं व वाणिजों ॥ 


“४ हम ही खुद अपने स्वासी या सालिक हैं; और आत्मा के सिवा हमें तारने- 
वाला दूसरा कोई नही है। इसलिये जिस प्रकार कोई व्यापारी अपने उत्तम घोडे 
का सयमन करता है, उसी प्रकार हमें अपना सयसन आप द्वी भली भांति करना 
चाहिये ” (घम्मपद, ३०० )। ओर गीता की भाँति आत्मस्वातन्त्र्य के अस्तित्व 
तथा उसकी आवश्यकता का भी वर्णन किया गया है (देखो महापारिनिब्बाण- 
सुत्त २. ३३-३५ )। आधिभातिक फ्रेंच पण्डित कोंट की भी गणना इसी वर्ग मे 
करनी चाहिये। क्योंकि यद्यपि वह किसी भी अध्यात्मवाद को नहीं मानता, 
तथापि वह बिना किसी उपपात्ति के केवल ग्रत्यक्षसिद्द कह कर इस बात को 
अवश्य मानता है, कि प्रयत्न से मनुष्य अपने आचरण और परिस्थिति को 
सुधार सकता है। 


यद्यपि यह सिद्ध हो चुका, कि कर्मपाश से मुक्त ही कर सर्वेभूतान्तर्गत एक 
आत्मा को पहचान लेने की जो आध्यात्मिक पूर्णावस्था है, उसे प्राप्त करने के लिये 
ब्रद्मात्मैक्यज्ञान ही एकमात्र उपाय है; और इस ज्ञान को प्राप्त कर लेना हमारे 
अधिकार की बात हैं। तथापि स्मरण रहें, कि यद्द स्वतन्त्र आत्मा भी अपनी 
छाती पर लदे हुए प्रकृति के बोझ को एकदम अर्थात्‌ एक द्वी क्षण में अलूग नहीं 
कर सकता। जैसे कोई कारीगर कितना ही कुशल क्यों न हो, परन्तु वह हाथि- 
यारों के बिना कुछ कास नहीं कर सकता। और यदि हथियार खराब हो, तो 
उन्हें टीक करने में उसका वहुत-सा समय नष्ट हो जाता हे। बसा ही जीवात्मा 
का भी हाल है। ज्ञानप्राप्ति की प्रेरणा करने के लिये जीवात्मा स्वतन्त्र तो अवश्य 
हैं, परन्तु वह तात्त्विक दृष्टि से मूल में निर्मुण ओर केवल है। अथवा सातवे 
अकरण में बतलाये अनुसार नेत्रयुक्त परन्तु कँँगडा है ( मेत्यु ३ २, ३5 गी १३ 
२० )। इसलिये उच्त प्रेरणा के अनुसार कर्म करने के लिये जिन सावनों की 
आवश्यकता होती है ( जैसे कुम्हार को चाक की आवश्यकता होती है ) वे इस 
आत्मा के पास स्वय अपने नहीं होते- जो साधन उपरूब्ध हैं ( जैसे देह और 
बुद्धि आदि इन्द्रियाँ ), वे सब मायात्मक अ्कृति के विकार हं। अतएब जीवात्मा 
को अपनी मुक्ति के छिये भी आरव्धकर्मानुसार प्राप्त देहेन्द्रिय आदि सामग्री 
( साधन या उपाधि ) के द्वारा ही सब काम करना पडता है। इन साथनों में 
बुद्धि मुख्य है। इसलिये कुछ काम करने के लिये जीवात्मा पहले ब॒द्धि को ही 
अरणा करता है। परन्तु पूवेकमोनुसार और अकृति के स्वभावानुसार यह कोई 
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कमानुसार सत्यु के पहले जो जो अच्छे या बुरे कर्म होंगे, वे सब सकाम हों 
जावगे; ओर उनका फछ भोगने के लिये फिर भी जन्म लेना ही पडेगा। इसमें 
सन्देह नही, कि जो पूरा जीवन्सुक्त हो जाता है, उसे यह भय कदापि नहीं रहता। 
परन्तु जब इस विषय का शास्त्रदष्टि से विचार करना हो, तब इस वात का भी 
विचार अवश्य कर लेना पडता हैं, कि झृत्यु के पहले जो त्रह्मज्ञान हो गया था, 
चह्टू कदाचित्‌ मरणकाल तक स्थिर न रह सके। इसीलिये शझ्ास््रकार मृत्यु 
से पहले के काल की अपेक्षा मरणकाल ही को विशेष महत्त्वपूर्ण मानते हैं। और 
यह कहते हं, कि इस समय यानी झृत्यु के समय व्रह्मात्मेक्यज्ञान का अनुभव 
अवश्य होना चाहिये; नहीं तो मोक्ष नहीं होगा | इसी अभिप्राय से उपनिषदों के 
आधार पर गीता मे कद्दा गया हैं, कि “अन्तकाल में मेरा अनन्यभाव से स्मरण 
करने पर मनुष्य मुक्त होता हे” (गी < ५)। इस सिद्धान्त के अनुसार 
कहना पडता हैं, कि यदि कोई दुराचारी मनुष्य अपनी सारी आयु डुराचरण में 
व्यतीत करें ओर केवल अन्त समय में त्रह्मज्ञान हो जावे, तो वह भी सुक्त हो 
जाता हैं। इस पर कितने ही लोगों का कहना है, कि यह बात युक्तिसडगत 
नही है। परन्तु थोडा-सा विचार करने पर माहुम होगा, क्रि यह बात 
अनुचित नहीं कह्टी जा सकती। यह बिलकुल सत्य ओर सयुक्तिक हैं। वस्त॒ुतः 
सम्भव नहीं, कि जिसका सारा जन्म दुराचार में बीता हों, उसे केबल 
मत्युसमय में ही त्रह्मज्ञान हो जावे। अन्य सब बातों के समान ही त्रह्मनिष्ठ 
होने के लिये मन कों आदत डालनी पडती हैं। और जिसे इस जन्म में 
एक वार भी ब्रहद्मात्मेक्यज्ञान का अनुभव नहां हुआ हें, उस कंवल्ल मरण- 
काल में ही उसका एकदम ज्ञान हो जाना परम दुर्घट या असम्भव ही दढूँ। 
इसीलिये गीता का दूसरा महत्त्वपूर्ण कथन यह है, कि मन को विषयवासनारहित 
बनाने के लिये प्रत्येक मनुष्य को सदैव अभ्यास करते रहना चाहिये। जिसका 
फल यह होगा, कि अन्तकाल में भी यही स्थिति वनी रहेगी; ओर मुक्ति भी 
अवश्य हो जायगी (गी ८.६ ७ तथा २. ७९ )। परन्तु झास्त्र को छानवीन 
करने के लिये मान लीजिये, कि पूर्वसस्कार आदि कारणों से किसी मनुष्य को 
केवल म्ृत्युसमय में ही ब्रह्मश्ान हो गया। निस्सदेह ऐसा उदाहरण छार्खों ओर 
क्रोडो मनुष्यों में एक-आव ही मिल सकेगा। परन्तु, चाह एंसा उदाहरण मिले 
था न मिले; इस विचार को एक ओर रख कर हमे यही देखना है, कि यदि 
ऐसी स्थिति ग्राप्त हो जाय, तो क्‍या होगा? ज्ञान चाह मरणकाल म॑ द्वी 
क्यो न हो; परन्तु इससे मनुप्य के अनारव्घ-सचित का क्षय द्वीता हा हं; 
ओर इस जन्म के भोग से आरव्धसचित का क्षय म्त्यु के समय द्वा जाता हद । 
इसलिये उसे कुछ भी कर्म भोगना वाकी नही रह जाता दे; ओर यही सिद्ध होता 
है, कि वह सब कर्मो से अर्थात्‌ ससारचकर से मुक्त हो जाता है। यही सिद्धान्त 
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में बेड कर भी योगाम्यास करने से काम नहीं चल सकता। क्योकि इससे बुद्धि 
को एकाग्रता की जो आदत हुई होगी, उसके घट जाने का भय होता है । 
इसलिये कर्मयोग का आचरण करते हुए कुछ समय तक नित्य या कभी कभी 
एकान्त का सेवन करना भी आवश्यक है ( गी. १३. १० )। इसके लिये ससार 
के समस्त व्यवहारों को छोड देने का उपदेश भगवान्‌ ने कही सी नहीं दिया 
हैं; प्रत्युत सासारिक व्यवद्यारों को निष्कामबुद्धि से करने के लिये ही इन्द्रिय- 
निग्नह का अभ्यास बतलाया गया है। और गीता का यही कथन है, कि इस 
इन्द्रियनिग्नह के साथ साथ यवाग्क्ति निश्कामकर्मयोंग का भी आचरण ग्ल्येक 
मनुष्य को हमेशा करते रहना चाहिये। पूर्ण इन्द्रियानिग्रह के सिद्ध होने तक राह 
देखते बढ़े नहीं रहना चाहिये। मेत्युपनिपद में और मद्याभारत में कद्दा गया 
है, कि यदि कोई मनुष्य वुद्धिमान्‌ और निग्नमही हो, तो वह इस प्रकार के 
योगा भ्यास से छ. महिने में साम्यबुद्धि प्राप्त कर सकता हैं ( में ६ २८, म भा 
शां २३९ ३९, अश्व अनुगीता १९. ६६ )। परन्तु भगवात्‌ ने जिस सात्तविक 
सम या आत्मनिष्ठ बुद्धि का वर्णन किया है, वह बहुतेरे लोगों को छः महिने में 
क्या, छ वर्ष में सी प्राप्त नहीं हो सकती । और इस अभ्यास के अपूर्ण रह जाने 
के' कारण इस जन्म में तो पूरी सिद्धि होगी ही नही, परन्तु दूसरा जन्म ले कर 
फिर भी शुरू से वही अभ्यास करना पडेगा, और उस जन्म का अभ्यास भी 
पूवजन्म के अभ्यास की भोति ही अधूरा रह जायगा। इसलिये यह शका उत्पन्न 
होती है, कि ऐसे मन॒ष्य को पूर्ण सिद्धि कभी मिल ही नहीं सकती ! फलत' ऐसा 
भी मालूम होने लगता दे, कि कर्मयोग का आचरण करने के पूर्व पात5जलयोग 
की सहायता से पूर्ण निर्विकल्प समाधि पहले सीख लेना चाहिये। अर्जुन के मन 
में यही शका उत्पन्न हुई थी, ओर उसने गीता के छठवे अव्याय (६ ३७-३५ ) 
में श्रीकृष्ण से पूछा है, कि ऐसी दशा में मनुष्य को क्‍या करना चाहिये! 
उत्तर में भगवान्‌ ने कहा है, कि आत्मा अमर होने के कारण इस पर लिंगशरीर 
द्वारा इस जन्म में जो योडेबड्डत सस्कार दोते हैं, वे आगे भी ज्यों-के-त्यों बने 
रहते हू, तथा यह योगम्रष्ट| पुरुष अर्थात्‌ कर्मयोंग को पूरा न साध सकने 'के 
कारण उससे भ्रष्ट होनेवाला पुरुष अगले जन्म मे अपना अयत्न वद्दी से शुरू 
करता दे, कि जद्दों से उसका अभ्यास छूट गया था। ओर ऐसा होते होते 
कम से “ अनेकजन्मससिद्धस्ततो याति परा गतिम ” (गी ६ ४५० ) - अनेक 
जन्म में पूर्ण सिद्धि हो जाती है; एवं अन्त में उसे मोक्ष प्राप्त हो जाता “है । 
इसी सिद्धान्त को लक्ष्य करके दूसरे अध्याय मे कहा' गया हैं, कि “ स्व॒त्पमण्यस्य 
घर्मस्य आयते महतो भयानत्‌। ” (गी २ ४० )- इस घर्म का अर्थात्‌ कर्मभोग 
का स्वत्प आचरण भी बड़े बड़े सकटों से बचा देता है। साराश, मनध्य का 
आत्मा मूल में यद्यपि स्वतत्र है, तथापि मनुष्य एक ही जन्म मे पूर्ण सिद्दि नहीं 
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को और हमारे वीरपुरुषो को तथा हमारे जानवरों को न मारो । * ये याग-यज्ञ 
तीनो वेदों में विहित हैं। इसलिये इस मार्ग का पुराना नाम “त्रयी धर्म! हे। 
और ब्राह्मणग्रथों में इन यज्ञों की विधियों का विस्तृत वर्णन किया गया हैं; परन्तु 
भिन्न भिन्न व्राह्मणगन्धों सें यज्ञ करने की भिन्न भिन्न विधियाँ हैं । इससे आगे 
शका होने लगी, कि कौन-सी विधि प्राह्य है तब इन परस्परविरुद्ध वाक्‍्यों की 
एकवाक्यता करने के लिये जैमिनी ने अर्थनिर्णायक नियमों का सम्मह क्रिया। 
जैमिनी के इन नियमों को ही मीमासासुत्र या पूर्वमीमासा कद्दते है। ओर इसी 
कारण से प्राचीन कर्मकाण्ड को मीमासक मार्ग नाम मिला तथा हमने भी इसी 
नास का इस अन्थ में कई बार उपयोग किया हैं। क्योंकि आजकल यही अचालित 
हो गया है । परन्तु स्मरण रहे, कि यद्यपि 'मीमासा! शब्द ही आगे चलकर प्रच- 
छित हो गया है, तथापि यज्ञयाग का वह मार्ग बहुत प्राचीन काछ से चलता 
आया है। यही कारण है, कि गीता मे 'मीमासा” शब्द कहीं भी नहीं आया हि 
किन्‍नु उसके बदले “त्रयी वर्म” (गी ९.२०,२१)वा ' त्रयी विद्या ' नान 
आये है। यज्ञयाग आदि श्रीतकर्मम्नतिपादक व्राह्मणग्रन्थो के बाद आरण्यक आंर 
उपनिपद्‌ बने । इनमें यह प्रतिपांदन किया गया, कि यज्ञयाग आदि कर्म गोण 
हैं; और व्रह्मणान ही श्रेष्ठ है। इसलिये इनके धर्म को ज्ञानकाण्ड! कहते हें। 
परन्तु भिन्न भिन्न उपनिपदो में भिन्न भिन्न विचार है। इसलिये उनकी भी 
एकवाक्यता करने की आवश्यकता हुईं, और इस कार्य को बादरायणाचार्य ने 
अपने वेदान्तसूत्र में किया। इस अन्य को ब्द्यसूत्र, गारीरसूत्र या उत्तरमीमाता 
कहते हैं। इस प्रकार पूर्वमीमासा तथा उत्तरमीमासा, क्रम से - कर्मकाण्ड तथा 

ज्ञानकाण्ड - सम्बन्धी प्रवान अन्थ हैं। वस्तुतः ये दोनो ग्रन्थ ग्ल में मीमासा 

ही के हैं - अर्थात्‌ वैदिक वचनों के अर्थ की चर्चा करने के लिये द्वी बनाये गये 

ह। तथापि आजकल कर्मकाण्ड-ग्रतिपादका को केवल 'मीमासक' आर ज्ञान 

काण्ड-प्रतिपादको को वेदान्ती” कद्ठते हैं। कर्मकाण्टवालों का अर्थात मीमासकां 

का कहना है, कि श्रोतर्म में चातु्मास्य, ज्योतिष्टोम प्रद्धाति यज्याग आदि कम 

ही प्रधान हैं, और जो इन्हे करेगा, उसे ही बेदो के आनानुसार मोक्ष प्राप्त दोगा। 

इन थजयाग आदि क्सों को कोई भी छोड नही सकता। यदि छोड देगा, तो 

समझना चाहिये, कि बह श्रौतथर्स से वश्चित हो गया। क्योकि वेदिक सत्र की 
उत्पत्ति सष्टि के साथ ही हुई है। और यद्द चक्र अनादि काल से चलता आया हू, कि 
मनुष्य यज्ञ करके देवताओं को तृत् करें; तथा मनु स्य की पर्जन्य आदि सब आवश्य- 


!# जी मच अनेक स्थल पर पाये जाते है, परन्ठ उन सब को न दे कर यहाँ फल 
एक ही मन्त्र बतलाना बस होगा, कि जो बहुत प्रचलित है। वह यह है “मा नम्तीके 
तनये मा न आयी मा नी गोपु मा नो अग्वेषु रीरिप । वीरान्मा नो रुद्र भामितों दत्नी- 
हविप्सन्त हवामद ४ (ऋ, ? १०४०८)॥ 
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करमविषाक और आत्मस्वातंच्य रण 


भी बिना भोगे क्षय नहीं होता | इसलिये वह आग्रह से देह का त्याग नहीं कर 
सकता । इससे सन्देंह नहीं, कि जान होने के पूर्व किये गये सब कर्मों का नाश, 
ज्ञान होने पर हो जाता हैं; परन्तु जब कि ज्ञानी पुरुष को यावज्जीवन ज्ञानोत्तर- 
काल में भी कुछ-न-कुछ कर्म करना ही पडता हैँ, तब ऐसे कर्मों से उसका छुट- 
कारा केसा होगा ! और, यदि छुटकारा न हो, तो यह शड़का उत्पन्न द्ोती हैं,. 
कि फिर पू्व॑कर्सक्षय या आगे सोक्ष सी न होगा । इस पर वेदान्तशास्त्र का उत्तर 
यह है, कि ज्ञानी मनुष्य की नामरूपात्मक देह को नामरूपात्मक कर्मों से यद्यपि 
कभी छुटकारा नहीं मिल सकता, तथापि इन कर्मो के फलों को अपने ऊपर लाद 
लेने या न लेने मे आत्मा पूर्ण रीति से स्वतन्त्र है। इसलिये यदि इन्द्रियों पर 
विजय प्राप्त करके - कर्म के विषय मे ग्राणिमात्र की जो आसक्ति होती है - 
केवल उसका ही क्षय किया जाय, तो ज्ञानी मनुष्य कर्म करके भी उसके फल 
का भागी नहीं होता। कर्म स्वभावतः अन्धा, अचेतन या मत होता है। वह न 
तो किसी को स्वय पकडता है, ओर न किसी को छोडता ही है। वह स्वय न 
अच्छा है, न घुरा। मनुष्य अपने जीव को इन कर्मों में फैसा कर इन्हें अपनी 
जासक्ति से अच्छा या चुरा, और छुभ या अश्चुभ बना छेता है। इसलिये कहा 
जा सकता हे, कि इस मसत्वयुक्त आसाक्ति के छूटनेपर कर्म के बन्चन आप ही 

जाते हैं, फिर चाहे वे कर्म बने रहें या चले जायें। गीता में भी स्थान स्थान पर 
यही उपदेश दिया गया है, कि सच्चा नेष्कर्म्य इसी में है; कर्म का त्याग करने में 
नहीं ( गी. ३. ४ )। तेरा अधिकार केवछ कस करने का है, फल का मिलना न 
मिलना तेरे अधिकार की बात नहीं हैं (गी ९२ ४७ )। ' कर्सन्द्रियेः कर्मयोग- 
भसक्त:; ! ( गी, ३ ७) - फल की आशा न रख कर्मोद्रेयों को कर्म करने दे। 
' त्यक्त्वा क्मफलासगम ' ( गी, ४ २० ) कर्मफल का त्याग कर। “ सर्वभूृतात्स- 
भतात्सा कुवेश्नपि न लिप्यते ” (गी ५ ७ )- जिन पुरुर्षो की समस्त प्राणियों 
में समबुद्धि हो जाती है, उनके किये हुए कर्म उनके बन्धन का कारण नहीं हो 
सकते । “ सर्वेकमफलत्याग कुर ' (गी १९६ ११ )-सब कर्मफलो का त्याग कर । 
 कार्यसित्येब य॒त्कर्म नियत क्रियते ” (गी १८ ९ )-केवल कतेव्य समक्ष कर 
जो आप्त कर्म किया जाता है, वही सात्तिक हे। “चेतसा सर्वकमोणि सयि 
सन्यस्य ” (गी १८ ७५७ ) सब कर्मो को मुझे अर्पण करके बर्ताव कर। इन 
सब उपदेशों का रहस्य वही है, जिसका उल्लेख ऊपर किया गया हैँ। अब यहः 
एक स्वतन्त्र प्रश्न है, कि ज्ञानी मनुष्यों को सब व्यावहारिक कर्म करने चाहिये 
यथा नहीं। इसके सम्बन्ध में गीताशास्त्र का जो सिद्धान्त है, उसका विचार 
अगले प्रकरण में किया जायगा। अभी तो केवल यही देखना है, कि ज्ञान से 
सब कर्मो के भस्म हो जाने का अर्थ क्या है! और ऊपर दिये गये बचमनों से 
इस विप्य में गीता का जो अभिप्राय है, वह भली भाँति प्रकट हो जाता ह्दे। 


३७६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


रखो - ' ग्रजातन्तु मा व्यवच्छेत्सी:।” ये सब कर्म एक प्रकार के यज्ञ ही माने 
जाते दर, ओर इन्हे करने का कारण, तैत्तिरीय सहिता में यह बतलछाया गया है, 
कि जन्म से ह्वी ब्राह्मण अपने ऊपर तीन ग्रकार के ऋण ले आता है - एक ऋषियों 
का, दूसरा देवताओं का और तीसरा पितरों का। इनमें से ऋषियों का ऋण 
वेदाभ्यास से, देवताओं का यज्ञ से ओर पितरों का पुत्रोत्पत्ति से चुकाना चाहिये । 
नहीं तों उसकी अच्छी गति न होगी ( ते, स, ६ ३. १० ५)।* महाभारत 
( आ. १३ ) में एक कथा हैं, कि जरत्कार ऐसा न करते हुए विवाह करने के 
पहले द्वी उग्र तपश्चर्या करने गा; तब सतानक्षय के कारण उसके यायावर 
नामक पितर आकाश में लटकते हुए उसे दीख पडे, ओर फिर उनकी आजा से 
उससे अपना विवाह किया। यह भी कुछ बात नहीं है, कि इन सब कर्मों या 
अज्नो को केवल बाह्मण ही करे। वैदिक यज्ञों को छोड अन्य सव कर्म यथाधिकार 
स्त्रियों ओर झूद्रो के लिये भी विहित हैं। इसलिये स्म्र॒तियों में कही गईं चातु- 
वेण्येग्यवस्था के अनुसार जो कर्म किये जायें, वें सब यज्ञ ही है। उदाहरणार्थ, 
क्षत्रियो का युद्ध करना सी एक यज्ञ हैं; आर इस प्रकरण में यज्ञ का यहीं व्यापक 
अर्थ विवक्षित है। मनु ने कद्दा है, कि जो जिसके लिये विद्वित है, वही उसके लिये 
तप है (११, ९३६ ); और महाभारत में भी कहा है, कि :- 
आरम्भयज्ञाः क्षत्राश्व ह॒विय॑ज्ञा विश्व; स्म्रता: 
पारिचारयन्नाः झूठडाश्व जपयज्ञा द्विजातयः ॥ 
< आर<भ ( उद्योग ), हृवि, सेवा और जप ये चार यज्ञ क्षत्रिय, वश्य, शृद्र और 
ब्राह्मण इन चार वर्णो के लिये यथाजुक्रम विद्वित है (म भा. शा २३७. १९२ )। 
साराञ, इस सृष्टि के सब मनुष्यों को यज्ञ ही के लिये ब्रह्मदेव ने उत्पन्न किया हू 
( मं. भा. अनु, ४८. ३३ और गीता ३ १०३ ४ ३९ )। फलत* चातुर्व॑र्ण्य आदि 
सब झास््रोक्त कर्म एक अकार के यज्ञ ही है। और प्रत्येक मनुष्य अपने अपने 
अविकार के अनुसार इन शास्रोक्त कर्मों या यज्ञों को -धबे, व्यवसाय या 
कर्तव्य-व्यवहार को - न करे, 'तो समृचे समाज की हानि होगी। और सम्भव 
है, कि अन्त में उसका नाश भी हो जावे। इसलिये ऐसे व्यापक अर्थ से सिंद् 
द्वोता है, कि छोकसग्रह्ट के लिय्रे यज्ञ की सदेंव आवश्यकता होती दे ! 
अब यह ग्रश्न उठता दे, कि यदि वेद और चातुवर्ण्य आदि स्मार्तव्यवस्था 
के अनुसार गृहस्थों के लिये वही यज्ञप्रवान बृत्ति विद्वित मानी गई है, कि जो 
केवल कर्ममय हैं, तो क्‍या इन सांसारिक कर्मों को धर्मझासत्र के अनुसार यथा- 
बिवि ( अर्थात्‌ नीति से और धर्म के आज्ञानुसार ) करते रहने से दी कोई मधुप्य 
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के हि न] लः ब्राह्मणस्रिभिर्कणर्वा बा . 
.. | तत्तिरीय सहिता का वचन है “-  जायमानो व॑ >णवा जायते ब्ह्न 
अर्येणर्पिम्यो यज्ञेन डेवेम्य- पजया पितृमय एप वा अद्ृणो य पच्री यज्वा अह्मचारिवार्सीति ।” 


करमविपाक और आत्मस्वातंत्र्य ३०१ 


न करके सन्‍्यास ले कर जगल में जा बठे, तो इस प्रकार कर्मा को छोड देने सेः 
यह समझना वडी भारी श्र हैं, कि उसके कर्मो का क्षय हो गया (गी ३ ४)। 
इस तत्व पर हसेशा ध्यान देता चाहिये, कि कोई कर्म करें था न करे, परन्तु 
उसके कमी का क्षय उसकी बुद्धि की साम्यावस्था के कारण होता है; न कि कर्सो 
को छोडने से या न करने से | कर्मक्षय का सच्चा स्वरुप दिखलाने के लिये यह 
उदाहरण दिया जाता है, कि जिस तरद्द अभि से लकडी जल जाती है, उसी 
तरह ज्ञान से सब कम भस्म हो जाते हैं। परन्तु इसके बदले उपानेषद मे ओर 
गीता में दिया गया यह दष्टान्त अधिक समर्पक है, कि जिस तरह कमलपन्न पानी 
मे रह कर भी पानी से अलिप्त रहता है, उसी तरह ज्ञानी पुरुष को - अर्थात 
ब्रह्मापण करके अयवा आसक्ति छोड कर कम करनेवाले को - कर्मो का लेप नहीं 
होता (छा ४ १४. ३; गी ५ १० )। कर्म स्वरूपत, कभी जछते ही नहीं ओर 
न उन्हे जलाने की कोई आवश्यकता हैं। जब यह बात सिद्ध है, कि कम नामतूप हे 
और नामरूप दृश्यसृष्ि हैं; तब यह समस्त दृश्यसृष्टि जलेगी कैसे ! और कदाचित, 
जल भी जाय, तो सत्कार्यवाद के अनुसार सिर्फ यही होगा, कि उसका नामरूप 
बदल जायगा। नामरूपात्मक कर्म या माया हमेशा बढलती रहती है। इसलिये सनुष्य 
अपनी रुचि के अनुसार नामरुपों में भले ही परिवर्तन कर ले | परन्तु इस बात रो 
नहीं भूलना चाहिये, कि वह चाहे कितना ही ज्ञानी हो; परन्तु इस नामरूपात्मक 
कर्म था माया का समूल नाश कदापि नहीं कर सकता | यह्ट काम केबल परसेश्वर 
से द्वी हो सकता है (वे सू ४ ४.१७ )। हाँ, मूल में इन जड कर्मो में भलाई- 
बुराई का जो चीज है ही नहीं; और जिसे मनुष्य उनमे अपनी ममत्वबुद्धि से 
उत्पन्न किया करता हैं, उसका नाश करना मनुष्य के ह्वाथ में है; और उसे जो 
कुछ जलाना है, वह यही वस्तु है। सब प्राणियों के विषय में समवुद्धि रख कर 
अपने सब व्यापारों की इस ममत्वचुद्धि को जिसने जला ( नष्ट कर ) दिया ह, 
वही धन्य हैं, वही कृतकृत्य और सुक्त हें। सब कुछ करते रहने पर भी उसके सव 
कर्म ज्ञानाभि से दग्ध समझे जाते हैं। (गी, ४ १५; १८ २६ )। इस श्रकार 
कर्मो का दग्ध होना मन की निर्विषयता पर और ब्ह्मात्मेक्य के अनुभव पर डी 
सर्वथा अवलरूम्बित है। अतएव प्रकट है, कि जिस तरह आग कभी भी उत्तन्न 
हो; परन्तु वह दहन करने का अपना धर्म नहीं छोडती, उसी तरह ब्रह्मात्मैक्यज्ञान 
के होते ही कर्मक्षयरूप परिणाम के होने में कालावधि की अतीक्षा नहीं करनी 
पडती। ज्योंही ज्ञान हुआ, कि उसी क्षण कमेक्षय हो जाता है परन्तु अन्य 
सब काछों से मरणकाल इस सम्बन्ध में अधिक महत्त्व का माना जाता है। क्योकि 
यह आयु के विलकुछ अन्त का काल है। और इसके पूर्व किसी एक काल में 
ब्रद्यश्ञान से अनारब्धसाचित का यदि क्षय हो गया हो, तो भी प्रारब्ध नष्ट नहीं 
होता। इसलिये यादि वह ब्रह्मज्ञान अन्त तक एक समान स्थिर रहे, तो प्रारब्ध- 
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इमेशा टिकनेवाला नहीं हैं। इसीलिये कहा गया है (वर. ४ ४. ६; वे सू ३.१, 
८; से. भा वन्‌ २६०. ३९ )- 


प्राप्यान्तं कर्मणस्तस्य यात्किंचेह करोत्ययम्‌ । 
तस्माह्नोकात्पुनरेत्यस्मे छोकाय कर्मणे ॥ * 


इस लोक से जो यजयाग आदि पुण्यकर्म किये जाते हैँ, उनका फल स्वर्गॉय उप- 
भोग से समात्त हो जाता हैं; और तब यज्ञ करनेवाले कर्मकाण्डी मनुष्य को स्वर्ग 
लोक से इस कर्मलोक अर्थात्‌ भूलोक में फिर भी आना पडता है। छादोंग्योप- 
निपद्‌ (५ १०, ३-५ ) मे तो स्वर्ग से नीचे आने का मार्ग भी बतलाया गया 
हैं। सगवद्गीता में “ कामात्मानः स्वर्गंपरा। ” तथा “त्रेगुण्यविषया बेदा. ! ( गी 
२ ४३, ४७ ) इस प्रकार कुछ गोणत्वसूचक जो वर्णन किया गया हैं, वह इन्ही 
कर्मकाण्डी लोगों को लक्ष्य करके कहा गया है । और नोवे अध्याय में फिर भी 
स्पष्टतया कहा गया ह, के “ गतागत कामकामा लछभन्तें। ? (यी ५९ २१ )- 
उन्हें स्वर्गेलोक ओर इस लोक में बार वार आना-जाना पडता है । यह आवागमन 
ज्ञानभापि के बिना रुक नहीं सकता | जब तक यह रुक नहीं सकता, तब तक 
आत्मा को सच्चा समाधान, पूर्णांवस्था तथा मोक्ष भी नहीं मिल सकता । इसलिये 
गीता के समस्त उपदेश का सार यही हे, क्रि यज्ञयाग आदि की कोन कहे! 
चातुर्व॑र्ण्य के सब कर्मो को मी तुम ब्ह्मात्मक्यज्ञान से तथा साम्यबुद्धि से आसाक्ति 
छोड कर करते रहो - बस; इस प्रकार कमंचक्र को जारी रख कर भी तुम मुफ्त 
ही बने रहोगे (गी. १८ ५, ६)। किसी ढेवता के नाम से तिल, चावरू या किसीः 
पछु को “इढ अमुकदेवताये न मम” कह कर अभि में हवन कर देने से ही कुछ यज्ञ 
नहीं हो जाता। प्रत्यक्ष पश्ु को मारने की अपेक्षा प्रत्येक मनुष्य के शरीर में काम- 
क्रोब आदि जो अनेक पशुशत्तियों हैं, उनका साम्यब्रुद्धिहप सयमाप्मि में होम 

करना ही अधिक श्रेयस्कर यज्ञ है (गी, ४. ३३ )। इसी अभिप्राय से गीता मे 
तथा नारायणीय धर्म में भगवान्‌ ने कहा है, कि “मे यज्ञों में जपयन्न ” अवान्‌ 
श्रेष्ठ हैं (गी. १०. ९७, म, सा. जा. ३. ३७) | मनुस्दति (5. ८७) में भी कहा 
गया दे, कि त्राह्मण आर कुछ करे या न करें, परन्तु वह केबल जप से ही सिद्ध 
पा सकता है। अभि में आहुति डालते समय “न मम ” ( यह वस्तु मेरी नहीं ६ ) 
कह कर उस वस्तु से अपनी ममत्ववुद्धि का त्याग दिखलाया जाता ह- यही यज्ञ 
का मुख्य तत्त्व है; और दान आइडिक कर्मा का भी यही बीज द्व | इसलिये इन 
कमों की योग्यता भी यज्ञ के वरोबर है। अविक क्या कहा जाय, जिनमें अपना 
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# इस मनन कि दसर चरण को पढते समय पुनरति' आर असम! ऐसा पदच्छेद 
करके पदना चाहिये। तब इस चरण मे अक्षर की कमी नहीं माद्षम होगी। वेदिक यन्थों 
का पत्ते समग्र ऐसा बहुधा करना पडता है। 
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गीता के इस वाक्य में कहा गया है, “ अपि चेत्‌ सुडुराचारों भजते मामनन्यमाक्‌ ' 
(गी. ९ ३० )- यदि कोई बडा दुराचारी मनुष्य भी परमेश्वर का अनन्य भाव 
से स्मरण करेगा, तो वह भी मुक्त हो जायगा; और यह सिद्धान्त ससार के अन्य 
सब धर्मों में भी ग्राह्म साना गया हैं। अनन्य भाव' का यही अर्थ है, कि परमे- 
श्व॒र में मनुष्य की 'चित्तवृत्ति पू्णे रीति से लीन हो जावे। स्मरण रहे, कि मुँह से 
तो 'राम राम” बडबडाते रहे; ओर चितक्तत्त्ति दूसरी ही ओर; तो इसे अनन्य 
भाव नहीं कहेगे ॥ साराश, परमेश्वरन्नान की मद्चिसा द्वी ऐसी है, कि ज्योद्दी ज्ञान 
की प्राप्ति हुई, ल्योंही सब अनारव्यसचित का एकदम क्षय हो जाता है। यह 
अवस्था कभी भी प्राप्त हो, सदेव इष्ट ही है। परन्तु इसके साथ एक आवश्यक 
बात यह है, कि मृत्यु के समय यह स्थिर वनी रहे; और यदि पहले प्राप्त न हुई 
हो, तो कम-से-कम झत्यु के समय यह प्राप्त द्वोवे। नहीं तो हमारे शासत्रकारों के 
कथनानुसार मृत्यु के समय कुछ न-कुछ चासना अवश्य ही वाकी रह जायगी, 
जिससे पुन. जन्म लेना पडेगा; और मोक्ष भी नहीं मिलेगा । 

इसका विचार हो चुका, कि कमंबन्धन क्या है? कर्मक्षय किसे कहते हैं! 
वह कैसे और कब होता है १ अब प्रसगानुसार इस बात का भी कुछ विचार किया 
जायगा, कि जिनके कर्मफल नष्ट दो गये हैं, उनकों और जिनके कर्मबन्धन नही 
छुटे है, उनको मझत्यु के अनन्तर बैद्क वर्म के अनुसार कौन-सी गति मिलती दे ! 
इसके सबंध में उपनिषदों में बहुत चचो की गई है (छा ४, १५, ५ १०; थृ 
5६ २, २-१६; की १. २-३ ) जिसकी एकवाक्यता वेदान्तसूत्र के अध्याय के 
तीसरे पाद में की गई हैं। परन्तु इस सब चचो को यहाँ बतलाने की कोई आवश्य- 
कता नहीं ह। हमें केवल उन्हीं दो मार्गों का विचार करना है, जो भगवद्वीता 
(८ २३-२७. ) में कद्दे गये हैं। वैदिक धर्म के ज्ञानकाण्ड ओर कर्मकाण्ड दो 
प्रसिद्ध भेद हैँ । कर्मकाण्ड का मूल उद्देश यह है, कि सूर्य, अभि, इन्द्र, वरुण, 'रुद्द 
इत्यादि वैदिक देवताओं का यज्ञ द्वारा पूजन किया जावे। उनके ग्रसादे से इस 
लोक में पुत्र-पीत्र आदि सनन्‍्तति तथा गो, अश्व, वन, धान्य आदि सपत्ति श्राप्त 
कर री जावे; और अन्त में मरने पर सद्गति प्राप्त होवे। वर्तमान काल में यह 
यज्ञयाग आदि श्रौतधर्म प्रायः छत्त हो गया हैं। इससे उष्त उद्देश को सिद्ध करने 
के लिये छोग देवभक्ति तथा दानधर्म आदि शास्त्रोक्त पुण्यकर्म किया करते हें-। 
ऋग्वेद से स्पष्टतया मालछ्म होता है, कि प्राचीन काल में लोग -न केवल स्वार्थ 
के लिये; बहिकि सब समाज के कल्याण के लिये भी - यज्ञ द्वारा द्वी देवताओं 
की आराधना किया करते थे । इस काम के लिये जिन इन्द्र आदि द्वेवताओं की 
अनुकूलता का सम्पादन करना आवश्यक हैं, उनकी स्तुति से ही ऋग्बेद के 
उक्त भरे पड़े हैं। और स्थरू स्थल पर ऐसी श्रार्थना की गई है, कि ' हे देव ! 
हमें सन्‍्तति और सम्राद्धि दो ।' ' हमे शतायु करो।' “ हमें, हमारे लूडको-बच्चों 
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भी कद्दते हं। हमारा उत्तरायण उत्तर घुवस्थल में रहनेवालें: देवताओं का दिन 
है। और हमारा दक्षिणायन उनकी रात्रि हे। इस परिभाषा पर ध्यान देने से 
मालूस हो जाता है, कि इन दोनो मार्गों में से पहला अर्निरादि ( ज्योतिरादि ) 
मार्ग आरम्भ से अन्त तक ग्रकाशमय है; और दूसरा धूम्रादि मार्ग अन्धकारमय 
है। ज्ञान प्रकाशसय है; और परत्रह्म “ज्योतिषा ज्योतिःः (गी १३ १७)- 
तेजों का तेज है। इस कारण देहपात होने के अनन्तर, ज्ञानी पुरुषों के मार्ग का 
अकाशमय होना उचित ही है। और गीता में उन दोनों मार्गों को 'शुक्क! और 
#कष्ण'” इसीलिये कहा है, कि उनका भी अर्थ प्रकाशमय और अन्धकारमय हैे। 
गीता मे उत्तरायण के बाद के सोंपानों का वर्णन नहीं हे परन्तु यास्क के निरुत्त 
में उदगयन के बाद देवलोक, सूर्य, वेयुत और मानस पुरुष का वर्णन है ( निरुक्त, 
१४. ९ )। और उपनिषदों मे देवयान के विषय में जो वर्णन हैं, उनकी एक- 
वाक्यता करके वेदान्तसूत्र में यह्ठ कम दिया हैं, कि उत्तरायण के बाद सचत्सर, 
वायुलोक, सूर्य, चन्द्र, विद्युत, वरुणलोक, इन्द्रलोक, ग्रजापतिछोक ओर अन्त मे 
ब्रह्मलोक हे (ब्वृ ५ १०; ६. २. १५, छा ५ १०; कोषी १. ३; वे सू, ४ 
3 १-६ /। 
डेवयान और पितृयान मार्गों के सोपानों या झुकामों का वर्णन हो चुका। 
रन्तु इनमें जो दिवस, झुक्लपक्ष, उत्तरायण इत्यादि के वर्णन हैं, उनका सामान्य 
अर्थ कालवाचक द्वोता है। इसलिये स्वाभाविक ही यह अश्न उपस्थित होता हैं, 
कि क्‍या देवयान और पितृयानः मार्गों का काल से कुछ सम्बन्ध हैँ ? अथवा पहले 
कभी था था नहीं ! यद्यपि द्विस, रात्रि, श॒ुक्लपक्ष इल्ादि शब्दों का अब काल- 
वाचक है, तथापि अम्नि, ज्वाला, वायुछोक, विद्यतूं आदि जो अन्य सोपान हूं, 
उनका अर्थ कालवाचक नहीं हो सकता। ओर यदि कहा जाय, कि ज्ञानी पुरुष 
को दिन अयवा रात के समय मरने पर भिन्न भिन्न गति मिलती इ, तत्र तो ज्ञान 
का कछ 'मद्चत्व ही नहीं रह जाता | इसलिये आमे, दिवस, उत्तरायण इत्यादि 
सभी शब्दों को कालवाचक न मान कर वेदान्तसत्न में यह सिद्धान्त किया गया 
है, कि ये शब्द इनके अभिमानी देवताओ के लिये कल्पित किये गये ह, जो ज्ञानी 
और कर्मकाण्डी पुरुषों के आत्मा को भिन्न भिन्न मार्गों से ब्रह्मलोक ओर चन्द्रढोक 
में ले जाते हैं (वे. यू. ४ (३. १५--२१३ ४ ३. ४ )। परन्तु इस में सन्देह ह, क्रि 
भगवद्गीता को यह मत मान्य है या 'नहीं। क्योंकि उत्तरायण के बाद सोपाना 
का- कि जो कालवाचक नहीं दैं-गींता में वर्णन नहीं है। इतना ही नहीं; वह्कि 
इन मार्गों को बतलछाने के पहले भगवान्‌ ने काल का स्पष्ट उल्लेख इस प्रकार किया 
है, कि * मे तुझे बह काल बतलाता हैं, कि जिस काल में मरने पर कर्मयोगी 
लॉट कर आता है, या नहीं आता ह ? (गी, ८. २६ )। आर महाभारत में भा 
यह वर्णन पाया जाता है, कि जब भीष्मपितामह शारणस्या में पड़े थे, तत्र वे 
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कताओं को देवगण परा करें। आजकल हमें इन विचारों का कुछ महत्त्व माहूम 
नहीं होता। क्योंकि यज्ञयागरुपी श्रीतघर्स अब प्रचलित नहीं है। परन्तु गीता- 
काछ की स्थिति भिन्न थी। इसलिये भगवद्गीता (३. १६-२५ ) में भी यज्नचक्र 
का मद्दृत्व ऊपर कद्टे अनसार वतलाया गया है। तथापि गीता से यह स्पष्ट मालस 
होता हैं, कि उस ससय भी उपनिपरों से प्रतिपादित ज्ञान के कारण मोक्षगरष्टि से 
इन कर्सोा को गाणता आ चुकी थी (गी ५ ४१-४६ )। यही गोंणता अहिंसा- 
धसं का प्रचार होने पर आगे अविकाबिक बटती गई | भागवत्तवर्स में स्पष्टतया 
प्रतिपादन किया गया है, कि यज्ञयाग वेदविद्वित हैं, तो भी उनके लिये पञ्ञवव 
नही करना चाहिये। घान्य से ही यज्ञ करना चाहिये ( देखो म॒ भा जञा ३३६ 
१० आर ३३७ )। इस कारण ( तथा कुछ अञो मे आगे जेनियों के भी ऐसे ही 
प्रयत्न करने के कारण ) श्रातयज्मसार्ग की आजकल वह दा हो गई है, छि काशी 
सरीखे बडे बडे वर्मक्षेत्रों में भो थ्रोताभिददोत्र पालन करनेवाले अभिदोत्री बहुत 
ही थोडे दीस पडते है, आर ज्योतिट्रोम आदि पश्ुयज्नों का होना तो दस-बीस 
वर्ष में कमी कभी सुन पडता ह। तथापि श्रात॒वर्म ही सब वदिक घर्मो का मूल 
8 ओर इसीलिये उसके विषय में इस समय भी कुछ आदरबुद्धि पाई जाती हे । 
ओर जैमिनी के सूत्र अर्थनिर्णायक शास्त्र के तोर पर प्रमाण माने जाते हैं। यद्यपि 
श्रीतृयजयाग आदि वर्स इस प्रकार शियिल हो गया, तो भी मन्वादि स्प्रतियों ने 
वर्णित दूसरे यज्ञ - जिन्हे पश्महायज्ञ कहते ह-अब तक प्रचलित हैं। और इनके 
सम्बन्ध में भी श्रौतयज्ञ-यागचक्र आदि के द्वी उत्त न्याय का उपयोग होता हू । 
उदाहरणार्थ, मन आढि स्मृतिकारों ने पॉच अ्हिंसात्मक तथा निल्॒ गहयज्ञ बतलाये। 
हैं। जैसे वेदात्ययन ब्रह्मयज्ञ दे, तपण पितृयज्ञ है, होम देवयन है, वलि भृतयज्ञ 
हैं और अतिथिसन्तर्पण मनुप्ययज्ञ है, तथा गाहंस्थ्यवर्म में यह कहा है, कि 
पॉच यज्ञों के द्वारा क्मानसार ऋषियों, पितरों, देवताओं, प्राणियों तथा मनुष्यों 
को पहले तृत्त करके फिर किसी गृहस्थ को स्वय्न भोजन करना चाहिये ( मनु 
६८-१५३ )। इन यज्ञों के कर छेन पर जो अन्न बच जाता है, उसको “अमृत 
कहते हैं, ओर पहले सब सनष्यों के भोजन कर लेने पर जो अन्न बचे उसे 'विघस 
कहते हैं (म॒ ३. २८७ )। यह “अम्रत” ओर “विघस' अन्न ही शहस्थ के लिये 
विद्वित एवं श्रेयस्कर ढहै। ऐसा न करके जो कोई सिफ्फे अपने पेट के लिये ही 
भोजन पका कर खाबे, तो वह अघ अर्थात्‌ पाप का भक्षण करता हैं। ओर उसे 
क्या सनस्मति, क्‍या ऋग्वेद और गीता, सभी प्रन्थों में 'अघाशी” कहा गया ह 
(कु १० ११७ ६; सन ३ ११८; गी ३ १३ )। इन स्माते प्चमद्दायज्ञों के 
सिवा दान, सत्य, दया, अर्दिसा आदि सर्वंभृतद्वितप्रद अन्य वर्म भी उपनिपर्दों 
तथा स्थातिग्रन्थों मे गृहस्थ के लिये विहिेत माने गये हूँ (ते. १ ११ )। ओर 


ध 
उन्हीं में स्पष्ट ,उल्लेख किया गया हें, कि कुठुम्ब की शाद्भघे करके वश को स्थिर 
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नखार प्रकाशमय मार्ग से, ओर केवछ कर्मकाडी हो तो अन्धकारमय मार्ग से 
परलोक को जाता है। चाहे फिर दिवस ओर उत्तरायण आदि जऋब्दो से बाद- 
रायणाचार्य के कथनालुसार देवता समझिये;। या उनके लक्षण से प्रकाशमय मा 
के क्रमशः बढते हुए सोंपान समझििये; परन्तु इससे इस सिद्धान्त में कुछ भेद 
नहीं होता, कि यहाँ देवयान ओर पितृयान शब्ठों का स्टाथ मायवाचक है । 


_ परन्तु क्या देवयान और पितृयान दोनो मार्ग शास््रोक्त अर्थात्‌ पुण्यकर्म 
करनेवाले को ही ग्राप्त हुआ करते द्व, क्योकि पितृयान यद्यपि देवयान से नारे 
की श्रेणी का मार्ग हैं, तथापि वह भी चन्द्रढोक को अथांत्‌ एक प्रकार के स्वर्गे- 
लोक ही को पहुचानेवाला मार्य ह। इसलिये प्रकट ह, कि वहा सुख भोगने की पात्रता 
होने के लिये इस लोक में कुछ न कुछ जास्रोक्त पुण्यकर्म अवश्य ह्वी करना पडता 

(गी ६ २०, २१ )। जो लोग थोडा भी जासत्रोक्त पण्यकर्म न करके ससार 
में अपना समस्त जीवन पापाचरण में विता देते है, वें इन ढोनो में से किसी भी 
मार्ग से नही जा सकते | इनके विंपय में उपनिपद्दों में कहा गया है, कि ये छोग 
मरने पर एकदम पश्ञ-पक्षी आदि तियंक्‌बयोनि मे जन्म लेते ह आर वारार 
यमलोक अर्थात्‌ नरक में जाते हे । इसी को “तीसरा मांग कद्दतें हृ (छा ५. १० 

कठ ५२ ६, ७ ); ओर भगवद्गीता मे भी कद्दा गया है, कक निष्रट पापी अथांत्‌ 
आएझुरी पुरुषों को यद्दी नित्य-गगति ग्रात्त होता ह (गी १६ १५-३१; ५ १ 
वे स ३१ १०, १३, निरुक्त १८४ ५, )। 


ऊपर इस बात का विवेचन किया गया ह, कि मरने पर मनाय की उसके 
कमानरूप वेंदिक धर्म के प्राचीन परम्परानुसार तीन प्रकार का गति किस क्रम 
मे प्राप्त होती है। उनमे से केवल देवयान माय ही मोक्षदायक हूं। परन्त्र यह 
मोक्ष क्रम-क्रम से अर्थात्‌ अचिराढि ( एक के वाद एक, एस कई सोपानो ) से 
जाते जाते अन्त में मिलता है। इसलिये इस मसाग का क्रममुक्ति' कहते हैँ । 
और देह॒पात होने के अनन्तर अर्थात दछत्यु के अनन्तर ब्रद्मलोक में जान से वहा 
अन्त मे मक्ति सिलती हे, इसीलिये इसे 'विदद्द -मुक्ति' भी कहते ह। परन्तु इन 
सत्र बातों के अतिरिक्त झुद्ध अच्यात्मभास््न का यह भा केवन कि जिसक 
मन मे त्रद्म ओर आत्मा के एक्त्व का पूण साक्षात्कार निद्य जाशत है, डस 
ब्रह्मप्रामि के लिये कही दसरी जगह क्यो जाना पड़ना ॥ अथवा उस चऋत्यु-क्राल 
की भी बाट क्यों जोहनी पड़ेगी! यह वात सच ढे, कि उपासना के लिये 
स्वीकृत किे गये सर्याडि ग्रतीकों की अर्थात्‌ सग॒ण त्रद्य ही उपासना से जो 
त्रह्महान डोता डे, वह पहले पहल कुछ अपूर्ण रहता हे, क्योकि इससे मन से 


ब्टे 


ब्लाक या त्रद्मयोौक इत्याडि की कल्पताए उत्पन्न हो जाती है और वे हैं 
मरण-समय में भी सन में न्‍्यूनाधिक परिणाम से बनी रहती ह। सेतएव 
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जन्म-मरण के चक्कर से मुक्त हो जायगा ! ओर यदि कटद्ठा जाय, कि वह मुक्त 
हो जाता हैं, तो फिर ज्ञान की वढ़ाई ओर योग्यता द्वी क्या रही! ज्ञानकाण्ड 
अर्थात्‌ उपनिषदों का साफ यही कहना है, कि जब तक ब्रह्मात्मैक्यज्ञान हो कर 
कर्म के विषय में विरक्ति न हो जाय, तव तक नामरूपात्मक माया से या जन्म- 
भरण के चक्कर से छुटकारा नहीं सिल सकता । और श्रोतस्मार्त॑धर्म को देखो, तो 
यही माहछूम पडता है, कि प्रत्येक मनुष्य का गाहंस्थ्यधर्म कर्मप्रधान या व्यापक 
अर्थ मे यन्मय हैं। इसके अतिरिक्त वेदों का भी कथन है, कि थज्ञार्थ किये गये 
कर्म बन्‍्धक नही होते; और यज्ञ से ही स्वर्गप्राप्ति द्वोती हैं। स्वर्ग की चर्चा छोड 
दी जाय, तो भी हम देखते हैं, कि ब्रह्मदेव ही ने यह नियम बना दिया है, कि 
इन्द्र आदि देवताओं के सन्तुष्ट हुए बिना वर्षा नहीं होती, और यज्ञ के बिना 
देवतागण भी सन्तुष्ट नहीं होते। ऐसी अवस्था में यज्ञ अर्थात्‌ कर्म किये बिना 
सनुष्य की भलाई कैसी होगी । इस छोक के कम के विपय मे मनुस्द्यति, महाभारत, 
उपनिपद तथा गीता में भी कहा है, कि ;- 


अग्नों प्रास्ताहुतिः सम्यगादित्यमुपातिष्ठते । 
आदित्याज्जायते वृष्ठिवृ्टरन्न ततः प्रजा: 0 


+ यज्ञ से हवन किये गये सब द्रव्य अभ्नि द्वारा सूर्य को पहुँचते हूँ, ओर रर्य से 
पजन्य ओर पर्जन्य से अन्न तथा अन्न से प्रजा उत्पन्न होती हैं ? ( मनु ३१ ७६, 
मे भा शा २६२ ११; मेत््यु, ६ ३७, गी ३ १४ )। और जब कि ये यज्ञ कर्म 
के द्वारा ही होते हैं, तब कर्स को छोड देने से काम केसे चलेगा ! यन्नमय कर्मों 
को छोड देने से ससार का चक्र बद हों जायगा, और किसी को खाने को भी 
नहीं मिलेगा | इस पर भागवतधर्स तथा गीताश्षासत्र का उत्तर यह हेँ, कि यंज्- 
याग आदि वैदिक कर्मों को या अन्य किसी भी स्मार्त तथा व्यावहारिक यज्ञमय 
कर्म को छोड देने का उपदेश हम नहीं करते। हम तुम्हारे द्वी समान यह भी 
कहने को तैयार हे, कि जो यज्ञचक्र पूवेकाल से बरावर चलता आया हैँ, उसके 
चद्‌ हो जाने से ससार का नाश हो जायगा। इसलिये हमारा यद्दी सिद्धान्त है, कि 
इस यज्ञ को कभी नहीं छोडना चाहिये (सम भा शा ३४०, गी ३ १६ )। परन्तु 
ज्ञानकाण्ड में अर्थात्‌ उपनिषददों ही में स्पष्टरूप से कहा गया है, कि ज्ञान ओर 
चैराग्य से कमक्षय हुए बिना मोक्ष नहीं मिल सकता। इसलिये इन दोनों 
सिद्धान्तों का मेल करके हमारा अन्तिम कथन यह हैं, कि सब कर्मो को ज्ञान से 
अर्थात्‌ फलाशा छोड कर निष्काम या विरक्तवुद्धि से करते रहना चाहिये (गी 
३ १७, १९ )। यदि तुम स्वर्ग फल की काम्यबुद्धि मन में रख कर ज्योतिष्टोम 
आदि यज्ञयाम करोगे, तो वेद में कहे अनुस्वार स्वर्गफल तुम्हें निस्सन्देह मिलेगा। 
क्योंकि वेदाज्ञा कमी भी झठ नहीं हो सकती। परन्तु स्वर्यफल नित्य अर्थात्‌ 


४ 
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हो गया हैं; वह ( देवयान मार्ग की अपेक्षा न रख ) यहीं का यहीं जन्म-मरण 
को जीत लेता हैं। अथवा “ म्तप्ृथर्भावमेकस्थमनुपश्यति ? - जिसकी ज्ञानदृष्टि 
में समस्त आ्णियों की मिन्नता का नाश हो चुका ओर जिसे वे सव एकस्थ 
अयात परमेश्वर-स्वरूप ढीखने लगते हें, वह “ब्रह्म सम्पय्ते  - ब्रह्म में मिल 
जाता है (गी. १३, ३० )। गीता का जो वचन ऊपर दिया गया है, कि 
“ देवयान और पितृयान मार्गों को तत्त्वतः जाननेवाला कर्मयोगी मोह को आप्त 
नहीं होता ” ( गी. ८. २१ ) उसमे भी "“तत्त्वतः जाननेवाला * पढ का अर्थ 
“ परमावधि के ब्रह्मस्वरूप को पहचाननेवाला ” द्वी विवक्षित हैं ( देखों भागवत 
७. १७. ५६ )। यही पूर्ण ब्रद्ममृत या परमावाधे की ब्राह्मी स्थिति हैं; और 
श्रीमच्छकराचार्य ने अपने शारीरक भाष्य (वे स्र॒ ४ ३. १४ ) मे श्रतिपादन 
किया है, कि यही अच्यात्मज्ञान की अत्यन्त पूर्णावस्था या पराकराष्टा है। यदि 
कट्दा जाय, कि ऐसी स्थिति आप्त होने के लिये मनुष्य को एक ग्रकार से परमें- 
श्वर ही हो जाना पडता हैं, तों कोई अतिशयोक्ति न होगी। फिर कहने की 
आवश्यकता नहीं, कि इस रीति से जो पुरुष ब्रह्ममृत हो जाते हैं, वे कमंछाएे के 
सब विवि-निपेवों की अवस्था से भी परे रहते हैं; क्योंकि उनका त्रह्मजान सदेव 
जागृत रहता है। इसलिये जो कुछ वे किया करते है, वह हमेजा घ॒ुद्ध और 
निष्काम बुद्धि से ही श्रेरित हो कर पाय-पुण्य से अलिप्त रहता हू। इस स्थिति 
की ग्राग्ति हो जाने पर ब्ह्मप्राप्ति के लिये किसी अन्य स्थान में जाने छीं, 

अथवा देहात होने की, अर्थात्‌ मरने की भी कोई आवश्यकता नहीं रहती, 

इसलिये ऐसे स्थितप्न॒नन बरह्मयनिष्ठ पुरुष को “जीवन्मुक्त' कहते हें (यों ३९)! 

यद्यपि बौंद्ध-वर्म के लोग त्रह्म या आत्मा को नहीं मानते, तथापि उन्हें यह 

बात पर्णतया मान्य है, कि मनुग्य का परम साध्य जीवन्युक्त की यह निः्काम 

अवस्था ही हैं; और इसी तत्त्व का सभ्रह उन्होने कुछ गब्दभेद से अपने वन मे 

किया है ( परिशिष्ट प्रकरण देखो )। कुछ छोगों का कथन हूं कि पराकाष्टा के 

निपकामत्व की इस अवस्था में और सासारिक कर्मो में स्वाभाविक परस्पर-बिरोध 

है, इसलिये जिसे यह अवस्था प्राप्त दोती है, उसके सब कर्म आप ही आप छूट 

जाते हैं और बह सन्‍्यासी हो जाता है। परन्तु गीता को यह मत मान्य नद्मा 
है; उसका यही सिद्धान्त है, कि स्वय परमेश्वर जिस अ्रकार कम करता ६, उसा 

प्रकार जीवम्मुक्त के लिये भी- निषकाम बुद्धि से छोकसग्रह के निममेत्त- 
रत्युपर्यन्त सब व्यवह्वारों को करते रहना ही अविक श्रेयस्कर हे; क्याक 
निष्फामत्व और कर्म में कोई विरोध नहीं दे। यह वात अगले अकरण के निरूपण 
से स्पष्ट हो जायगी । गीता का यद्द तत्व योगवासिष्ठ (६. उ 3"5 ) में रस 
स्वीकृत किया गया है! 
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तनिक भी स्वार्थ नहीं है, ऐसे कममों को झुद्धबुद्धि से करने पर वें यज्ञ ह्वी कद्दे जा 
सकते है। यज्ञ की इस व्याख्या को स्वीकार करने पर जो कुछ कर्म निष्काम नुद्धि 
से किये जाये, वे सव एक महायज्ञ ही होंगे। और द्ब्यमय यज्ञ को लागू होने- 
वाला सीसासकों का यह न्याय, कि ' यथार्थ किये गये कोई भी कर्म बधक नहीं 
होते,” उन सब निष्काम कर्मा के लिये भी उपयोगी दो जाता है। इन कर्मों को 
करते समय फलाशा भी छोट दी जाती है। जिसके कारण स्वर्ग का आना-जाना 
भी छट जाता है; और इन कर्मों को करने पर भी अन्त भे सोक्षस्वरूपी सद्गाति 
मिल जाती है (गी ३. ५ )। साराश यह हैं, कि ससार यज्ममय यथा कर्ममय है 
सही, परन्तु कर्म करनेवालो के दों वर्ग द्वोतें हैं। पहले वे जो शास्त्रोक्त रीति से, 
'पर फलाशा रख कर कर्म किया करते है ( कर्मकाडी छोग ); और दूसरे वे जो 
निष्काम बुद्धि से- केवल कर्तव्य समझ कर-कर्म किया करते हैं ( ज्ञानी छोग )। 
इस सम्बन्ध में गीता का यह्द सिद्धान्त है, कि कमंकाण्डियो को स्वर्गप्रास्तिरूप 
अनितल्य फल मिलता है, ओर ज्ञान से अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से कर्म करनेवाले ज्ञानी 
पुरुषों को मोक्षरूपी नित्य फल मिलता है। मोक्ष के लिये कर्मो का छोडना गीता 
में कहीं भी नहीं बतछाया गया है। इसके विपरीत अठारहवे अध्याय के आरम्भ 
में स्पष्टटया बतला दिया है, कि “त्याग > छोडना ” शब्द से गीता में कर्म- 
त्वाग कभी भरी नहीं समझना चाहिये, किन्तु उसका अर्थ 'फलत्याग ही सर्वत्र 
विवक्षित है। 
इस ग्रकार कर्मकाण्डियों और कर्मयोगियों को भिन्न भिन्न फल मिलते हैं। 
इस कारण प्रत्येक को मृत्यु के वाद भिन्न भिन्न छोंगों में भिन्न भिन्न सार्गों से 
जाना पडता है। इन्हीं मार्गों को क्रम से 'पितृयान'ं और 'देवयान! कद्दते हैं 
( श्ञा १७ १५ १६ ), ओर उपनिषदो के आधार से गीता के आठवे अन्याय में 
इन्ही दोनों मार्गों का वर्णन किया गया है। वह सनुष्य, जिसको ज्ञान हो गया 
हैं - और यह ज्ञान कम-से-कम अन्तकाल में तो अवश्य ही हो गया हो (गी 
७० )-देहपात होने के अनन्तर और चिता में शरीर जल जाने पर उस अग्ि 
ज्योति ( ज्वाला ), दिवस, शुक्लपक्ष ओर उत्तरायण के छ, मद्दीने मे प्रयाण 
करता हुआ ब्रह्मपढ को जा पहुँचता हैं; तथा वहाँ डसे मोक्ष आस होता हे। 
इसके कारण वह पुनः जन्म ले कर मत्युलोक में फिर नहीं छोटता। परन्तु जो 
केवल कर्मकाण्डी हे, अर्थात्‌ जिसे ज्ञान नहीं है, वह उसी अभि से घुओँ, रात्रि, 
क्ृष्णपक्ष और दक्षिणायन के छः महीने, इस क्रम से प्रयाण करता हुआ चन्द्रलोंक 
को पहुँचता है, ओर अपने किये हुए सब पुण्यकर्मो को भोग करके फिर इस ल्येक 
में जन्म लेता है। इन दोनों मार्गों में यही भेद है ( गी. <. २३-२७ )। ज्योति” 
६ ज्वाला ) शब्द के बदले उपनिषदो में अर्चि' ( ज्वाला? ) शब्द का ग्रयोग 
किया गया हैू। इससे पहले मार्ग को “आर्चिरादि' और दूसरे को, “धूम्रादि' मार्ग 
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हात है। ओर इन में से जो पक्ष श्रेष्ठ ठहरे उसी की ओर ध्यान दे कर पहले से 
(अथांत्‌ साधनावस्था से ही ) बर्ताव करना सुविधाजनक होगा । इसलिये उक्त दोनों 
पक्षों के तारतम्थ का विचार किये बिना कर्म और अकर्म का कोई भी आध्यात्मिक 
विवेचन पूरा नहीं हों सकता। अर्जुन से सिर्फ यह कह देने से काम नहीं चल 
सकता था, कि पूर्ण ब्रह्मज्ञान प्राप्त हो जानेपर कर्मों का करना और न करना 
एक-सा है ( गी ३ १८ ); क्योंकि समस्त व्यवहारों में कर्म की अपेक्षा बुद्धि ही 
की श्रेष्ठता होने के कारण ज्ञान से जिसकी बुद्धि समस्त भूतों में सम हों गई है, 
उसे किसी भी कर्म के झुभाशुभत्व का लेप नहीं लगता (गी ४ २०, २१ )। 
भगवान्‌ का तो उसे यही निश्चित उपदेश था कि-युद्ध ही कर -युध्यस्व। 
( गी ९ १८ ), ओर इस खरें तथा स्पष्ट उपदेश के समर्थन में “लडाई करो 
तो अच्छा, न करो तो अच्छा; ” ऐसे सन्दिग्ध उत्तर की अपेक्षा ओर दूसरे कुछ 
सबल कारणों का बतलढाना आवश्यक था। ओर तो क्या, गीताशास््र की प्रवृत्ति 
यह वतलाने के लिये द्वी हुई है, कि किसी कर्म का भयकर परिणाम दृष्टि के 
सामने देखते रहने पर भी वुद्धिमान्‌ पुरुष उसे ही क्यी करे। गीता की यही 
तो विशेषता है। यढि यह सत्य ह, के कर्म से जन्तु बैधता और ज्ञान से 
मुक्त होता है, तों ज्ञानी पुरुष को कर्म करना हीं क्‍यों चाहिये? कर्म-यज्ञ का 
अर्थ कर्मों का छोटना नहीं है, केवल फलाशणा छोड देने से ही कर्म का क्षय हो 
जाता है, सब कर्मों को छोड देना शक्य नहीं ह, इल्यादि सिद्धान्त यद्यपि सत्य 
हो, तथापि इससे भरी भाँति यह सिद्ध नहीं होता, क्रि कम छट सकें 
उतने भी न छोडे जायें। और न्याय से दखने पर भी, यही अर्थ निष्पन्न होता 
है, क्योकि गीता ही में कद्दा है, कि चारों ओर पानी ही पानी दो जाने पर जिस 
प्रकार फिर उसके लिये कोई कुएएँ की खोज नहीं करता, उसी प्रकार कर्मों से 
सिद्ध होनेवाली ज्ञानग्राप्ति हो चुकने पर ज्ञानी पुरुष को कर्म की कुछ भी अपेक्षा 
नहीं रहती ( गी २ ४६ )। इसी लिये तीसरे अभ्याय के आरम्भ मे अज्जुन ने 
श्रीकृष्ण से प्रथम यहीं पूछा है, कि आपकी सम्माति में यादें कम को अपेक्षा 
निष्काम अथवा साम्यब॒द्रि श्रेष्ठ हो, तो स्थितग्रत्न के समान में भी अपनी बुद्धि को 
जुद्द किये लेता हैं - बस, मेरा मतलब पूरा हो गया, अब फिर भी लड़ाई के इस 
घोर कम में सुझे क्यो फैसाते हो? (गी ३ १ ) इसका उत्तर देते हुए भगवान 
ने ' कम किसी से भी छूट नहीं सकते ” इत्यादि कारण बतला कर चाथ अभ्याय 
में कर्म का समर्थन किया है। परन्तु साख्य ( सन्‍्यास ) आर करमयोग दीनों हीं 
मार्ग यदि आास्त्रों से बतलाये गये हे, तो यही कहना पडेगा, कि ज्ञान की ग्रार्ति 
दो जान पर, इनम से जिसे जे मार्ग अच्छा लगे, उसे वह स्वीकार कर छ। एसा 
डच्ा में, पोंचवे अध्याय के आरम्भ में अर्जुन ने फिर ग्रार्थना की, कि दोना मांग 
गोलमाल कर के मुझे न बतलाइये- निश्चयपूर्वक मुझे एक ही बात वतलाइये, ।क 
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शरीरत्याग करने के लिये उत्तरायण की - अर्थात्‌ सयय के उत्तर की ओर मुचने 
की -प्रतीक्षा कर रहें थे ( भी. १९०; अनु १६७ )। इससे विदित द्ोता है, क्रि 
दिवस, शुकृलपक्ष और उत्तरायणकाल ही मत्य होने के लिये कर्भी-न-कभी प्रशस्त 
माने जाते थे। ऋग्वेद (१०, ८८ १५ ओर बू ६ २. १५) में भी देवयान 
आर पितृयान मार्गों का जहाँ पर वर्णन है, वहा कालवाचक अर्थ द्वी विवक्षित 
ह। इससे तथा अन्य अनेक अमार्णों से हमने यह निश्चय किया है, कि उत्तर 
गोलाव॑ के जिस स्थान में सूर्य क्षितिज पर छः महीने तक हमेशा दीख 
पडता हे, उस स्थान में अर्थात्‌ उत्तर प्॒व के पास या मेरुस्थान में 
जब पहले वेढिक ऋषियों की बस्ती थी, तब ही से छः महीने का उत्तरायण- 
रुपी अ्रकाशकाल मृत्यु दोने के लिये अ्रशस्त साना गया होगा। इस विपय का 
विस्तृत विवेचन हमने अपने दूसरे अन्ध सें किया है। कारण चाहे कुछ भी हो 
इसमें सदेह नहीं, कि यह समझ बहुत प्राचीन काल से चली आती है; और यद्वी 
समझ देवयान तथा पितृयान मार्गों में प्रकट न हो तो पयोय से हीं- अन्तर्भंत 
हो गईं है। अधिक क्या कहें, हमें तो ऐसा मारूम होता है, कि इन दोनों मार्गों 
का मूल इस प्राचीन समझ में ही दै। यदि ऐसा न मानें, तो गीता में देवयान 
और पितृयान को लक्ष्य करके जो एक वार 'काल' (गी ८ २३) और दूसरी 
बार गति! या 'सुति” अर्थात्‌ मार्ग (गी. < २६, ९७ ) कहा है, यानी इन 
दो भिन्न भिन्न अर्या के शब्दों का जो उपयोग किया गया हें, उसकी कुछ 
उपपत्ति नहीं लगाई जा सकती। वेदान्तसत्र के शाइकरभाष्य में देववान और 
पितृयान का कालवाचक अर्थ स्मार्त है, जो कर्मययोंग ही के लिये उपयुक्त द्वोता 
हैं, ओर यह भेद करके, कि सचा व्रह्मन्नानी उपनिपदों मे वर्णित श्रोत मार्ग से. 
अर्थात्‌ देवताग्रयुक्त प्रकाशमय सार्ग से, चह्मलोक को जाता हैं, 'कालवाचक 
तथा “देवतावाचक? अर्थों की व्यवस्था की गईं है (वे स्‌ श्ञा, मा ४ २ १८- 
२१ )। परन्तु मल स्र॒त्रों को देखने से ज्ञात होता हे, कि कार की आवश्यकता 
न रस उत्तरायणादि झाव्दों से देवताओं की कल्पित कर देवयान का जो देवता- 
वाचक अर्थ बादरायणाचार्य ने निश्चित किया है, वद्दी उनके मतानुसार सर्वत्र 
अभिप्रेत होगा, और यह मानना भी उचित नहीं है, कि गीता में वर्णित मार्ग ' 
उपनिषदों की इस देवयान गाते को छोड कर स्वृतन्त्र हों सकता है। परन्तु 
यहाँ इतने गहरे पानी में पैठने की कोई आवश्यकता नहीं है, क्योंकि यद्यपि इस 
विषय में मतभेद हो, कि देवयान और पितृयान के दिवस, राज्नि, उत्तरायण 
आदि शब्द ऐतिहासिक दृष्टि से मूलारम्भ सें काल्वाचक थे या नहीं, तयथाएि 
यह वात निर्विवाद है, कि आगें यह कालवाचक अर्थ छोड दिया गया। अन्न 
में इन दोनों पदों का यहद्दी अर्थ निश्चित तथा रूढ हो गया हैं, कि- कारू की 
अपेक्षा न रख चाहे कोई किसी समय मरे - यदि वह ज्ञानी हो तो अपने ऊूर्मा- 


झ्ड्श्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


इन सत्र कर्मो का, जितनी जल्दी हो सके, नाश करना ही इस ससार मे मनुष्य 
का सचा कर्तेग्य ढें। कोट सन १८२७ ईँ० मे, ओर शोपेनहर सन १८६० ई० में 
संसार से विदा हुए। शोपेनहर का पन्थ जमनी मे हार्टभेन ने जारी रखा हैं। कहना 
नही होगा, कि स्पेन्सर ओर मिल प्रभ्ति अग्रेज तत्त्वशासत्रज्ों के मत कोंट के जैसे 
है। परन्तु इन सब के आगे वढ कर हाल के जमाने के आधिभोतिक जर्मन पण्डित 
निकूशे ने अपने ग्रन्थों मे, कर्म छोडनेवाल्लों पर ऐसे तीत्र कटाक्ष किये है, कि 
यह कमंसन्यास-पक्षवालों के लिग्रे “मूर्ख-भिरोमणि ! -अब्द से अधिक सोम्य 
शब्द का उपयोग कर ही नहीं सकता है ।* 


... यूरोप में अरिस्टाटछ से लेकर अब तक जिस ग्रकार इस सम्बंध में दो पक्ष 
है, उसी अकार भारतीय वेदिक वर्म में भी ग्राचीन काल से लेकर अब तक इस 
सम्बंध के दो सम्प्रदाय एक'से चले आ रहे हूँ ( मं. भा. शा ३४९५, ७ )। इनमें 
से एक को सन्यास-सार्ग, साख्य-निष्ठा या केवठ साख्य' ( अथवा ज्ञान में ही 
नित्य निमभ रहने के कारण जान-निष्ठा भी ) कहते है; ओर दूसरे को कर्मयोंग, 
अथवा सक्षेप केवल योग था कर्म-निष्ठा कहते हैं; हम तीसरे अ्रकरण में ही कद्द 
आये हैं, कि यहाँ 'साख्य” और योग” अब्दों से तात्पर्य क्रशः कापिल-साख्य 
और पातअ्जल योग से नहीं हैं; परन्तु 'सन्‍्यास' शब्द भी कुछ सन्दिग्ध है। 
इसलिये उसके अर्थ का कुछ अधिक विवरण करना यहाँ आवश्यक है। 'सन्यास 
शब्द सिर्फ ' विवाह न करना, ' ओर यदि किया हो, तो “ बाल-बच्चों को छोड 
भगवे कपडे रेंग लेना ' अथवा “केवल चांथे आश्रमका ग्रहण करना ' इतना द्वी 
अर्थ यहाँ विवक्षित नहीं है। क्योंकि विवाह न करने पर भी भीष्मपितामह मरते 
दम तक राज्यकार्यों के उद्योग में लगे रहे; ओर श्रीमच्छकराचाय ने ब्रह्मचर्य 
से एकदम चौंथा आश्रम अहण कर, या महाराष्ट्र देश में श्रीसमथ रामदास ने 
हत्युपर्यन्त ब्रह्मचारी-गोस्वामी-रह कर, ज्ञान पेंदा करके ससार के उद्धाराथ 
कर्म किये हैं। यहाँ पर मुख्य प्रश्न यही है, कि ज्ञानोत्तर ससार के व्यवहार 
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कर्मयोंग और कर्मत्याग (साख्य या सन्‍्यास) इन्हीं दो मार्गों की सल्ली ने अपने 
427९88797780॥/ नामक ग्रन्थ में क्रम से 0//077780 ओर _श887४0877 नाम दिये #; 
पर हमारी राय मे यह नाम ठीक नहीं। 22587॥78॥ शब्द का अथ “ उठ्यस, निराशा- 
वादी या रोती सरत ' होता है। परन्तु ससार को अनित्य समझ कर उसे छाड बनवाल़ 
सनन्‍्यासी आनन्दी रहते है और वे छोग ससार को आनन्द से ही छाड्ते है, इसलिये हमारी 
राय में, उनको 2१०8४४४77४28/ कहना ठीक नहीं । इसके बदलें कमयोंग को 207 भ्रा 
आर साख्य या सन्‍्यास मार्ग को ऐप कहना अधिक प्रशस्त होगा।वद्धिक घम 
के अठसार दोनो मार्गों में झक्मज्ञान एक ही सा है, इसलिये दोनो का आनन्द आर शान्ति 
मां एक ही-सी ह। हम ऐसा भेद नहीं करते, कि एक मार्ग आनन्टमय है आर दूसरा 
दे खमय है, अथवा एक आशावादी है ओर इसरा निराशावार्दी । 
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अपूर्णता को दूर करके मोक्ष की प्राप्ति के लिये ऐसे छोगो को देवयान मार्ग से 
ही जाना पडता है (वे सू ४ ३१५ )। क्योकि अभ्यात्मशासतत्र का यद्द अटल 
सिद्ठान्त हैँ कि मरण-समय में जिसकी जेंसी भाचना या क्रतु हो, उसे वेसी ही 
गति! मिलती है (छा + १४.१ ); परन्तु समुण उपासना या अन्य किसी 
कारण से जिसके मन से अपने आत्मा और ब्रह्म के वीच छुछ भी परदा या 
द्रेतमाव ( तै * ७) शेष नहीं रद्द जाता, वह सदैव ब्रह्म-रूप द्वी है। अतएव 
प्रकट है, कि ऐसे पुरुष को ब्रह्म-प्राप्ति के लिये किसी दसरे स्थान में जाने की 
कोई आवश्यकता नहीं। इसी लिये वृहृदारण्यक मे याजवत्क्य ने जनक से कहा 
है, कि जो पुरुष शुद्ध बरह्मज्ञान से पूर्ण निष्काम हो गया हो- “न तसस्‍्य प्राण 
उत्कामन्ति ब्रह्मेच सन्‌ त्रह्माप्येति ” - उसके प्राण दूसरे किसी स्थान में नहीं 
जाते; किन्तु बह निद्न ब्रह्मभ्ृत है और व्रह्म में ही लय पाता है (व ४ ४ ६) 
आर बृहदारण्यक तथा कठ, ढोनों उपनिषदो मे कह्टा गया है, कि ऐसा पुरुष 
अन्न ब्रह्म समइनुते ” ( कठ ६ १४ )- यही का यहीं ब्रह्म का अनुभव करता 
हूँ। इन्हीं धतियों के आवार पर शिवगीता में भी कटद्दा गया है, कि मोक्ष के 
लिये स्‍्थानान्तर करने की आवश्यकता नहीं होती | ब्रह्म कोई ऐसी वस्तु नहीं 
हैं, कि जो अमुक स्थान मे हो ओर अमुक स्थान में न दो (छा. ७ २५; मु 
२ ११ )। तो फिर पूर्ण ज्ञानी पुरुष को पूर्ण ब्रह्म-प्राप्ति के लिये उत्तरायण, 
सूर्यक्लेक आदि मार्ग से जाने की आवश्यकता ही क्‍यों होनी चाहिये! “बहा 
वेद ब्रह्येव भवति ” (मु ३ ५ ५ )- जिसने ब्रद्मयस्वरूप को पहचान लिया, 
वह तो स्वय यहीं का यहीं - इस छोक में ही - ब्रह्म द्वो गया। किसी एक का 
दूसरे के पास जाना तभी हो सकता है, जब 'एक' और 'दूसरा' ऐसा स्थलक्ृत 
या क्ालकृत भेद णेप हो, और यह भेद तो अन्तिम स्थिति में अर्थात्‌ अद्वैत 
तथा श्रेष्ठ ब्रह्मानुभव में रह ही नहीं सकता | इसलिये जिसके मत की ऐसी नित्य 
स्थिति हो छुकी है, कि ' यस्य सर्वसात्मवाष्सूत्‌ (कं २ ४ १४ ), था “सव 
खत्विद ब्रह्म ” (छा ३ १४ १ ), अथवा में ही ब्रह्म हूँ- अह त्रह्मास्मि 
(हं १४ १०), उसे त्रह्मप्राप्ति के लिये और किस जगद्ट जाना पड़ेगा! वह 
तो नित्य ब्रह्ममत द्वी रहता है। पिछले प्रकरण के अन्त में जेंसा हमने कहा हैं 
वसा ही गीता में परम ज्ञानी पुरुषों का वर्णन इस प्रकार किया गया हैं, कि 
अभितों अह्मनिर्वाण बतंते विदितात्मनाम ” (गी ५ २६ )- जिसने द्वंतभाव 
को छोड कर आत्मस्वरूप को जान लिया है, उसे चाहे प्रारब्ध-कर्म-क्षय के लिये 
देहपात होने की राह देखनी पडे, तो भी उसे मोक्ष-प्राप्ति के लिये कहीं भी 
नहीं जाना पडता, क्‍योंकि श्रह्मनिवोणरूप मोक्ष तो उसके सामने द्वाथ जोड़े 
खटा रहता है। अथवा “ इद्देव तैजित. सर्गों येपा साम्ये स्थित सन. ” (गी 
७ १९ )। - जिसके मन में सर्वभृतान्तगंत ब्रह्मात्म्येक्यटपी साम्य प्रतिबिम्बित 
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इन सत्र कर्मों का, जितनी जल्दी हो सके, नाश करना ही इस ससार से मनुष्य 
का सच्चा कर्तव्य हे। कोट सन १८२७ ई० मे, और शोपिनहर सन १८६० ई० में 
संसार से विदा हुए। शोपेनहर का पन्थ जमंनी में हार्टमेन ने जारी रखा है। कहना 
नहीं होगा, कि स्पेन्सर और मिल ग्रभति अग्रेज तत्त्वशास्रजों के मत कोंट के जैसे 
है। परन्तु इन सव के आगे वढ कर हाल के जमाने के आधिभातिक जर्मन पण्डित 
निकृश ने अपने ग्रन्थों में, कर्म छोडनेवालों पर ऐसे तीत्र कटाक्ष किये है, कि 
यह कर्मसन्‍्यास-पक्षवालनों के लिये “सूर्स-भिरोमणि ” शब्द से अधिक सौंम्य 
अब्द का उपयोग कर ही नहीं सकता है ।* 


...यूरोष में अरिस्टाटल से लेकर अब तक जिस ग्रकार इस सम्बंध में दो पक्ष 
है, उसी अकार भारतीय वेदिक घर्मं में भी प्राचीन काल से लेकर अब तक इस 
सम्बंध के दो सम्प्रदाय एक'से चले आ रहे है ( म. सा जा ३४५ ७ )। इनमे 
से एक को सन्यास-मार्ग, सांख्य-निष्ठा या केवल साख्य (अथवा ज्ञान में ही 
नित्य निमभ रहने के कारण ज्ञान-निष्ठा भी ) कहते हैं; ओर दूसरे को कर्मयोंग, 
अथवा सक्षेप केवल योग या कर्म-निष्ठा कहते है; हम तींसरें प्रकरण में ही कह 
आये है, कि यहाँ 'साख्य”ः और योग” अब्दों से तात्पर्य क्रण- कापिल-साख्य 
ओर पातञ्जल योग से नहीं है; परन्तु 'सन्‍्यास” शब्द भी कुछ सन्दिग्ध हे! 
इसलिये उसके अर्थ का कुछ अविक विवरण करना यहाँ आवश्यक हैं। 'सन्यास' 
आअब्द सिर्फ “ विवाह न करना, ” और यदि किया हो, तो “ वालू-बच्चो को छोड 
भगवे कपड़े रेंग लेता ” अथवा “केवल चोथे आश्रमका ग्रहण करना ” इतना ही 
अर्थ यहाँ विवक्षित नद्दी ह। क्‍योंकि विवाह न करने पर भी भीष्मपितामह मरते 
दम तक राज्यकार्यों के उद्योग में लगे रहें; और श्रीमच्छंकराचार्य ने बह्मचर्य 
से एकदस चौथा आश्रम अहरण कर, या महाराष्ट्र देश में श्रीसमर्थ रामदास ने 
जत्युपर्यन्त त्रह्मचारी-गोस्वामी-रह कर, ज्ञान पेढा करके ससार के उद्धारार्थ 
कर्म किये हैं। यहाँ पर मुख्य प्रश्न यही हैं, कि जानोत्तर ससार के व्यवहार 











£ कर्मयोग और कर्मत्याग (साख्य या सन्‍्यास ) इन्ही ठो मार्गों को सल्ली ने अपने 
22085002280 नामक अन्थ में क्रम से 0560/0॥0802 और 28800780# नाम डिये हैं 
पर हमारी राय में यह नाम ठीक नहीं। 2088277772॥ शच्च का अर्थ उदास, निराशा- 
वादी या रोती छरत ' होता है। परन्छु ससार को अनित्य समझ कर उसे छोड देनिवाल़े 
सन्‍्यासी आनन्दी रहते है और वे लोग ससार को आनन्द से ही छोडते हैं; इसलिये हमारी 
राय में, उनको _१४६७४27४४४4 कहना ठीक नहीं । इसके बढले कर्मयोंग को खाधरप्ा: 
आर सांख्य या सन्‍्यास मार्ग को ९प्म०तंआ० कुहना आधिक प्रशस्त होगा।वर्दिक घम 
के अठसार ढोनो मार्गों मे अल्नज्ञान एक ही सा है, इसलिये डोनो का आनन्द और शात्ति 
मं एक हीं-सी है। हम ऐसा भेद नहीं करते, कि एक मार्ग आनन्दमय है ओर दूसरा 
दुखमय है, अथवा एक आशावादी है ओर इसरा निराशावरादी। 


ग्यारहवाँ प्रकरण 
संन्यास और कर्मयोग 


संन्यासः कर्मयोगश्च निःभेयसकराचुमो । 
28... (5 + कमयोगो विशिष्यते ४००. 
तयोस्तु कमसंन्यासात्‌ कमयोगो विशिष्यते ॥ ९६ 
->गीौता ५. २ 


[पुछले अकरण सें इस बात का विस्तृत विचार किया गया है, कि अनादि के 

के चक्कर से छूटने के लिये प्राणिमात्र में एकत्व से रहनेवाले परव्रह्म का 
अनुभवात्मक ज्ञान होना ही एकमात्र उपाय है; और यह विचार भी किया गया 
हैं, कि इस अमृत ब्रहय का ज्ञान सम्पादन करने के लिये मनुष्य स्वतन्न है या 
नहीं । एवं इस ज्ञान की प्राप्ति के लिये मायास्ष्टि के अनित्य व्यवहार अयथचा 
कम वह किस प्रकार करे। अन्त में यह सिद्ध किया है, कि बन्धन कुछ कर्म 
का धर्म या गुण नहीं है; किन्तु मन का हैं। इसलिये व्यावहारिक कर्मों के फल 
के बारे में जो अपनी आसाक्ि होती है, उसे इद्रनिय-निग्नह से धीरे घीरे घटा 
कर, शुद्ध अथात्‌ निष्काम बुद्धि से कर्म करते रहने पर, कुछ समय के वाद 
साम्यबुद्धिरूप आत्मज्ञान देहेन्द्रियो में समा जाता दै, और अन्त में पूर्ण सिद्रि 
प्राप्त हो जाती हैं। इस प्रकार इस बात्त का निर्णय हो गया, कि सोक्षरूपी परम 
साभ्य अथवा आध्यात्मिक प्‌र्णावस्था की ग्राप्ति के लिये किस साधन या उपाय 
का अवलम्बन करना चाहिये। जब इस प्रकार के बतीव से, अर्थात्‌ यथाशक्ति 
और यथाघधिकार निष्काम कर्म करते रहने से, कर्म का वन्‍्वन छूट जाय तथा 
चित्तशुद्धि द्वारा अन्त में पूर्ण ब्रह्मज्ञान प्रात हो जाय, तब यह महत्त्व का प्रश्न 
उपस्थित होता है, कि अब आगे अथांत सिद्धावस्था में ज्ञानी या स्थितग्रज्ञ पुरुष 
कर्म ही करता रहे, अथवा भ्राप्य वस्तु को पा कर क्ृतकृत्य हो । माया-र्ष्टि के सच 
व्यवद्वारों को निरर्थक और ज्ञानविरुद्ध समझ कर, एकदम उनका त्याग कर दे ! 
क्योंकि सब कर्मों को बिलकुछ छोड देना ( कर्मंसन्‍्यास ), या उन्हें निष्काम वाद्वि 
से मृत्युपयेत करते जाना ( कर्मयोग ), ये दोनों पक्ष तर्कद्ाश्टि से इस स्थान पर सम्भव 
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सनन्‍्यास ओर कर्मयोंग दोनो नि श्रेयस्कर अथांत्‌ मोक्षदायक हैं, परन्तु इन 
दोनो में क्मसन्‍्यास की अपेक्षा कमंयोग ही अधिक श्रेष्ठ हें।” दूसरे चरण के क्र्म- 
सनन्‍्यास? पद से पकट होता है, कि पहले चरण में 'सन्‍्यास? शब्द का क्‍या अर्थ करना 
चाहिये। गणेशगीता के चोथे अध्याय के आरमभ मे गीता के यहीं पश्नोत्तर लिये गये है। 
वहाँ यह श्लोक थोड़े शब्दभेठ से इस प्रकार आया है- “ क्रियायोगो वियोगश्चाप्यमो 
मोक्षस्य साधन | तयोरम॑ध्ये क्रियायोगस्त्यागात्तस्य विशिष्यते ॥ ? 


३२० गीतारहस्थ अथवा कर्मय्रोगगासत्र 


शुद्धता के लिये कमे कर अन्त में सन्‍्यास ही लेना चाहिये। सनन्‍्यास ही अन्तिम 
मुख्य निष्ठा हं।” परन्तु इस अर्थ को स्वीकार कर लेने से भगवान्‌ ने जो यह 
कहा है, कि “ साख्य ( सन्‍्यास ) और योग ( कर्मयोग ) द्विविध अर्थात्‌ दो 
अकार की निष्ठाएँ इस ससार से हैं ” (गी ३ ३), उस द्विविव पढ का स्वारस्थ 
बिलकुल नष्ट हो जाता है। 'कर्मगरोग' शब्द के तीन अर्थ दो सकते हू। 
(१ ) पहला अर्थ यह है, कि ज्ञान हो या न हो; चातुर्व॑ण्य के यज्ञयाय आदि 
कम अथवा श्रतिस्टतिवर्णित कर्म करने से ही मोक्ष मिलता है। परन्त मीसासको 
का यह पक्ष गीता को सान्‍य नहीं ( गीता ६ ४५ )। (२ ) दूसरा अर्थ यह ह, 
कि चित्तशुद्धि के लिये कर्म करने ( कर्मयोग ) की आवदयकता है। इसलिये 
केवल चित्तञ्ुद्धि के निमित्त ही कर्म करना चाहिये। इस अर्थ के अनसार कर्स- 
योग सनन्‍्यासमाग का पूवांग हो जाता है; परन्तु यह गीता में वर्णित कर्मयोग 
नहीं हैं । (३ ) जो जानता हैं, कि भेरें आत्मा का कत्याण किस में हैं, वह 
ज्ञानी पुरुष स्ववसाक्त युद्धादि सासारिक कम मत्युपयंत करें या न करे! थे 

गीता में मुख्य प्रश्षन ह6ै। और इसका उत्तर यही है, कि ज्ञानी पुरुष को 
चाह्ुवण्ये के सब कर्म निष्कासबुद्धि से करता ही चाहिये (गी ३ २० )। यही 
कर्मयोग” शब्द का तीसरा अर्थ हैं। ओस् गीता में यही कर्मयोंग प्रतिपादित 
किया गया है। यह कर्मयोग सन्‍्यासमार्ग का पूवांग कदापि नहीं हो सकता! 
क्योंकि इस मार्ग में कर्म कभी छूटते ही नहीं। अब ग्श्न है केवल मोक्षप्राप्रि के 
विपय में ) इस पर गीता में स्पष्ट कहा है, कि ज्ञानप्राप्ति हो जाने से निष्काम- 
कर्म बन्धक नहीं हो सकते; अत्युत सन्‍्यास से जो सोंक्ष मिलता हैं, वही इस 
कर्मयोग से भी ग्राप्त होता हे (गी, ५ ५ )। इसलिये गीता का कर्मयोग सन्यास- 
सार्ग का पूवोग नहीं है, किन्तु ज्ञानोत्तर ये दोनों मार्ग मोक्षदृष्टि से स्वतन्त्र 
अर्थात्‌ तुल्यवल हैं (गी.५ २)। गीता के “लोकेषस्मिन्‌ ट्विविधा निष्ठा | 
(गी. ३, ३ ) का यही अर्थ करना चाहिये। और इसी हेतु से भगवान्‌ ने अगले 
चरण में -  ज्ञानयोगेन साख्याना कर्मयोगेण योगिनाम ” - इन दोनों मार्गों का 
घयक्‌ प्रथक्‌ स्पष्टीकरण किया हैं। आगे चल कर तेरहवे अध्याय में 
कहा हैं: “अन्ये साख्येन योगेन कर्मयोगेण चापरे” (गी १३. २४ ) 
इस शोक के - अन्ये”! ( एक ) ओर “अपरे! ( दूसरे )-ये पद उक्त दोना 
भारयों को स्वतन्त्र माने बिना अन्वर्थक नहीं हो सकते। इसके सिवा जिस 
नारायणीय धर्म का अश्वत्तिमार्ग ( योग ) गीता में प्रतिपादित हैं, उसका इतिहास 
महाभारत में देखने से यही सिद्धान्त दृढ होता हें। झष्टि के आरम्भ मे भगवान्‌ 
ने हिरण्यगर्से अर्थात्‌ अह्मा को छश्टि रचने की आज्ञा दी। उनसे मरीचि आदि 
अमुख सात मानसपुत्र हुए। खष्टिकम का अच्छे प्रकार आरम्भ करने के लिये 
उन्होंने योग अर्थात्‌ कर्मेमय प्रद्मत्तिमार्ग का अवलम्बन किया । ब्रह्मा के सनत्कुमार 


+ पु हैं, ९५; 
सन्‍यास आर कंसयाग ३१७ 


उन दोनों से से अधिक श्रेष्ठ कोन है (गी ५ १ )। यदि ज्ञानोत्तर कर्म करना 
ओर न करना एक ही सा है, तो फिर में अपनी मर्जी के अनुसार जी चाहेगा तो 
कर्म करूँगा, नहीं तो न करूँग्रा। यदि कमे करना द्वी उत्तम पक्ष हो, तो सुन्ने 
उसका कारण समझाइये; तभी में आपके ऋथनानुसार आचरण करहूगा। अर्जुन 
का यह अश्न कुछ अपूर्व नहीं है। योगवासिष्ठ (५. ५६. ६ ) में श्रीरामचढ ने 
वेसिष्ठ से ओर गणेशगीता ( ४ १ ) मे वरेण्य राजा ने गणेशजी से यद्दी अश्न 
किया हूं। केवल हमारे ही यहाँ नही, वरन्‌ यूरोप में जहाँ तत्त्वज्ञान के विचार 
पहले पहल झरू हुए थे, उस ग्रीस देश में भी प्राचीन काल में यह गश्न उपास्वित 
हुआ था। यह बात अरिस्टाटल के ग्रन्थ से प्रकट होती है । इस ग्भिद्ध यूनानी 
ज्ञानी पुरुष ने अपने नीतिशास्त्र-सम्बन्धी अन्थ के अन्त (१० ७ और ०) में 
यही प्रश्न उपस्थित किया ह ओर प्रथम अपनी यह सम्मति दी है, ॥कि ससार ऊे 
या राजनतिक मामलों में जिन्दगी बिताने की अपेक्षा ज्ञानी पुरुष को श्ञाति से 
तत्त्व के विचार में जीवन विताना ही सच्चा ओर पूर्ण आनन्ददायक है। तो भी 
उसके अनन्तर लिखे गये अपने राजधमं-सम्बन्धी अन्थ (७ २ और ३) से 
अरिस्टाटल ही लिखता है, कि “ कुछ ज्ञानी पुरुष तत्त्व-विचार में, तो कुछ 
राजनैतिक कार्यों में निमम्न दीख पडते हैं; और यदि पूछा जाय कि इन 
दोनों मार्गों में कौन-सा बहुत अच्छा है, तो यद्दी कहना पडेगा, कि ग्त्येक मार्ग 
सच्चा है। तथापि, कर्म की अपेक्षा अकर्म को अच्छा कहना भ्रूल हैं ।* क्योंकि 
यह कहने मे कोई हानि नहीं, कि आनन्द भी तो एक करे ही है; और सच्ची' 
श्रेय:प्राप्ति भी अनेक अजशों में ज्ञानयुक्त तथा नीतियुफ्त कर्मों में ही है।” दो 
स्थानों पर अरिस्टाटल के भिन्न भिन्न मर्तों को देखकर गीता के इस स्पष्ट 
कथन का मददत्त्व पाठकों के ध्यान में आ जावेगा, कि “ कमे ज्यायो हकर्मणः 
(गी, ३ ८ )-अकर्म की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ हे। गत शताज्दी का असिद्ध 
फ्रेंच पण्डित आगस्टस कोंट अपने “ आधिभातिक तत्त्वज्ञान ” में कहता है 

यह कहना आन्तिमूलक है, कि तत््वविचार ही में निमम्म रद्द कर जिन्दगी 
बिताना श्रेयस्कर है। जो तत्त्वज्ञ पुरुष इस ढग के आयुष्यक्रम को अड्गीकार 
करता है, और अपने हाथ से होने योग्य लोगों का कल्याण करना छोड देता है, 
उसके विषय में यही कहना चाहिये, कि वह अपने आस साधनों का दुरुपयोग, 
करता है। ” विपक्ष में जर्मन तत््ववेता शोपेनहर ने कहा हैं, के ससार के समस्त 
व्यवहार - यहाँ तक जीवित रहना भी - हु-खमय हैं, इसलिये तत्त्वज्ञान प्राप्त कर 
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नहीं हैं; किन्तु अनेक वचन हैं। जैसे - ' तस्माद्योगाय युज्यस्व ! ( गी. २. ५० ) 
-“ इसलिये तू कमंयोग को ही स्वीकार कर। “मा ते सगो5स्त्वकर्मणि 
( गी. ६ ४७ )- कमे न करने का आग्रह मत कर । 

यस्त्विन्द्रियणि सनसा नियम्यारभते 5जुन । 

कर्मेन्द्रियं: कर्मयोगमसक्तः स॒ विद्विष्यते ॥ 
माँ को छोडने के झगड़े मे न पड कर “ इन्द्रियों को मन से रोंक कर अनासक्त 
द्वि के द्वारा कर्मेद्रियों से कर्म न करनेवाले की योग्यता 'विशिष्यते” अर्थात्‌ विशेष' 
” (गी ३. ७ )। क्योंकि, कभी क्यों न हो, “ कर्म ज्यायों हमकमेणः ?- अकर्म 
की अपेक्षा कम श्रेष्ठ हें (गी ३. ८)! इसलिये तू कर्म ही कर ” (गीं ४. १५) 
अथवा “योगमात्तिष्टोत्तिप (गी. ४ ४२ )-कर्मयोग को अड्गीकार कर युद्ध के 
लिये खडा हो । “(योगी ) ज्ञानिभ्योडपि मतो$धिकः -ज्ञानमार्गवाले ( सन्यासी ) 
की अपेक्षा कर्मगरोगी की योग्यता अधिक है। “ तस्मायोगी भवाजुन ? ( गी, 
६. ४६ )- इसलिये, हे अर्जुन ! तू ( कर्म-) योगी हो। अथवा “ सोमनुस्मर युध्य 
च! (गी. ८. ७ )- मन में मेरा स्मरण रख कर युद्ध कर; इत्यादि अनेक वचनों 
से गीता में अर्जुन को जो उपदेश स्थान स्थान पर दिया गया है, उसमें भी 
संन्यास या अकर्म की अपेक्षा कर्मंयोग की अधिक योग्यता दिखलाने के लिये 
ज्यायःः, आधिकः” ओर “विशिष्यतें? इत्यादि पद स्पष्ट हैं। अठारहवे अध्याय 
के उपसद्ार मे भी भगवान्‌ ने फिर कहा है, कि “नियत कर्मों का सन्‍्यास 
करना उचित नहीं हैं। आसफक्तिविरहित सब कास सदा करना चाहिये। यही सेरा 
निश्चित ओर उत्तम मत है ”' (गी १८. ६, ७ )। इससे निर्विवाद सिद्ध होता 
है, कि गीता से सन्यासमार्ग की अपेक्षा कर्मयोग को दी श्रेष्ठठा दी गई है। 


परन्तु, जिनका साम्प्रदायिक मत है, के सन्‍्यास या भक्ति ही अन्तिम 
और श्रेष्ठ कर्तव्य है; कम तो निरा चित्तशुद्धि का साधन है; वह मुख्य साध्य या 
कर्तव्य नहीं हो सकता; उन्हें गीता का यह सिद्धान्त कैसे पसन्द होगा ! यह नहीं 
कहा जा सकता, कि उनके ध्यान में यह वात आई ही न होगी, कि गीता में 
संन्यासमार्य की अपेक्षा कर्मयोग को स्पष्ट रीति से अधिक महत्व दिया गया'है। 
परन्तु यदि यद्द बात मान ली जाती, तो यह ग्रकट ही है, कि उनके सम्प्रदाय की 
योग्यता कम हो जाती । इसी से पॉचवे अध्याय के आरम्भ में -अजुन के प्रश्न और 
भगवान्‌ के उत्तर सरल, सयुक्तिक ओर स्पष्टार्थक रहने पर भी - साम्प्रदायिक 
टीकाकार इस चक्कर में पड गये हैं, ॥कि इनका केसा क्‍या अर्थ किया जाय? 
पहली अडचन यह थी, कि “सनन्‍्यास और कर्सयोग इन दोनों मार्गों में श्रेष्ठ कौन 
हैं! यह भश्न द्वी दोनों मागों को स्वतन्त्र माने बिना उपस्थित हो नहीं सकंता । 
क्योंकि, टीकाकारों के कथनानुसार कमयोंग यदि ज्ञान का सिर्फ पूवाग हो, तो यह 
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केवल कतंव्य समझ कर लोक-कल्याण के लिये, किये जावे अथवा मिथ्या समझ 
कर एकदम छोड दिये जावें! इन व्यवहारों या कर्मो का करनेवाला कर्मयोगी 
कहलाता हैं; फिर चाहे वह व्याहा हो या क्वोरा, भगवे कपडे पहने या 
सफेद । हो, यह भी कहा जा सकता है, कि ऐसे काम करने के लिये विवाह न 
करना, भगवे कपड़े पहनना अथवा वस्ती स बाहर विरक्त हो कर रहना ही 
कभी कभी विशेष छुभीते का द्वोता हें। क्योकि फिर कुटठुम्ब के भरणपोपण की 
झझट अपने पीछे न रहने के कारण, अपना सारा समय और परिश्रम लोक-कार्यों 
में लगा देने के लिये कुछ भी अडचन नहीं रहती। यदि ऐसे पुरुष भेष से 
सन्‍्यासी हो, तो भी वे तत्त्वदष्टि से कर्मयोंगी ही हैं। परन्तु विपरीत पक्ष में - 
अरथांत्‌ जो छोंग इस ससार के समस्त व्यवदह्यारों को निस्सार समझ उनका त्याग 
करके चुपचाप वेठे रहते हैं - उन्हीं को सन्‍यासी कहना चाहिये। फिर चाहे 
उन्होंने प्रत्यक्ष चोथा आश्रम ग्रहण किया हो या न किया हो | साराश, गीता का 
कटाक्ष भगवे अथवा सफेद कपडो पर और विवाह या ब्रह्मचर्य पर नहीं हैं; प्रत्युत 
इसी एक वात पर नजर रख कर गीता में सन्‍्यास ओर कर्मयोंग दोनो मार्गों का 
विभेद किया गया है, कि जानी पुरुष जगत्‌ के व्यवहार करता है या नही । शेष 
बाते गीतावर्म में महत्व की नहीं हे। सन्‍्यास या चतुर्थाश्रम शब्दों की अपेक्षा 
कर्मसनन्‍्यास अथवा कर्मत्याग शब्द यहाँ अविक अन्वर्थक ओर नि'सन्दिग्ध हैँ। 
परन्तु इन दोनो की अपेक्षा सिर्फ सन्‍्यास शब्द के व्यवहार की ही अधिक रीति 
के कारण उसके पारिभाषिक अर्थ का यद्दों विवरण किया गया हैं। जिन्हें इस 
ससार के व्यवृद्ार निःसार प्रतीत होते हूं, वे उससे निद्वत्त हो अरण्य में जा कर 
स्वृतिधर्मानुसार चतुर्थाश्रम में प्रवेश करते हैं। इससे कमंत्याग के इस मार्ग को 
सनन्‍्यास कहते हैं 4 परन्तु इसमें प्रवान भाग क्मत्याग ही हें, गेंसवे कपडे नही । 
यद्यपि इस प्रकार इन दोनों पक्षों का प्रचार हो, कि पूर्ण ज्ञान होने पर 
आगे कर्म करो ( करमयोग ) या कम छोड दो ( कमेसन्यास )। तथापि गीता के 
साम्प्रदायिक टीकाकारो ने अब यहां यह ग्रश्न छेडा ह्व, कि क्‍या अन्त मे मोक्ष- 
भाप्ति कर देने के लिये दोनों सार्ग स्वतन्त्र अर्थात्‌ एक-से समर्थ हैं! अथवा 
कर्मयोग केवल पूर्वाड्ग यानी पहली सीढी हूं, ऑर अन्तिम मोक्ष की आपति के 
लिये कम छोड कर सन्‍्यास लेना द्वी चाहिये? गीता के दूसरे आर तीसरे 
च्यायों में जो वर्णन है, उससे जान पडता है, कि ये दोनो मार्ग स्वतन्त्र हे। 
परन्तु जिन टीकाकारों का भत है, कि कभी-न-कभी सन्‍्यास आश्रम को अगरी- 
कार कर समस्त सासारिक कर्मों को छोंडे बिना मोक्ष नहीं मिल सकता - और 
जो लोग इसी बुद्धि से गीता की टीका करने में प्रदत्त हुए है, कि यही बात 
गीता में प्रतिपादित की गईं है - वे गीता का यह तात्पर्य निकालते हैं, कि 
“४ कर्मय्रेय स्वतन्त्र सीति से मोक्षप्रा्रि का सार्ग नहीं है। पहले चित्त की 
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की दृष्टि से सी मोक्ष के लिये कर्म की आवश्यंकता नहीं है, तव चित्तगादध हो 
जानेपर सब कम निरथंक ह ही; आर वे स्वभाव से ह्वी वन्वक अ्ांत्‌ ज्ञानविरुद् 
है.) इसलिये ज्ञानप्राप्ति के अनन्तर ज्ञानी पुरुष को कर्म छोड देना चाहिये !- 
यहा मत भगवान्‌ का भी गीता में श्राह्म हें। ' जान के अनन्तर जानी पुरुष को नी 
कस करना चाहिये। इस मत को “न्ञानकमंसमुच्चयपक्ष' कहते हैं; आर श्रीक्षररा- 
चाथ को उपयुफ्त ढलील ही उस पक्ष के विरुद्ध मुख्य आश्षेप है। ऐसा ही युक्ति 
वाद मधभ्वाचारयय ने भी स्वीकृत किया हैं (गी. मा भा. ३ ३१ देखो )। हमारी 
राय में यह युक्तिवाद समाधानकारक अथवा निरुत्तर नहीं है। क्योंकि, (१) 
यद्यपि काम्यकर्म वन्‍्धक हो कर ज्ञान के विरुद्र हैं, तथापि यह न्याय निष्झाम 
कर्म को लागू नहीं । और (२) ज्ञानप्राप्ति के अनन्तर मोक्ष के लिये कर्म अना- 
वश्यक भले ही हुआ करें; परन्तु उससे यह सिद्ध करने के लिये कोई वाधा नही 
पहुँचती, कि “अन्य सबल कारणों से ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के साथ ही रूम 
करना आवश्यक है। ? मुसुक्ष॒ का सिर्फ चित्त शुद्ध करने के लिये ही ससार में रर्म 
का उपयोग नहीं है, ओर न इसीलिये कर्म उत्पन्न ही हुए हैं। इसलिये कहा जा 
सकता हैं, कि मोक्ष के अतिरिक्त अन्य कारणों के लिये स्वधमांनुसार ग्राप्त होने- 
वाले कर्मसृष्टि के समस्त व्यवहार निष्काम॒वुद्धि से करते ही रहने की जानी पुरुष 
को भी जरूरत हैं। इस ग्रकरण में आगे विस्तारसद्वित विचार किया गया हैं, कि 
ये अन्य कारण कौन-से हैं। यहाँ इतना ही कह देते हें, कि जो अर्जुन सन्‍यास लेने 
के लिये तेयार हो गया था, उसको ये कारण बतलाने के निमित्त ही गीताज्ञात्र 
की अश्ृत्ति हुई हैं। और ऐसा अनुमान नहीं किया जा सकता, कि चित्त की शुद्धि 
के पश्चात्‌ मोक्ष के लिये कर्मों की अनावश्यकता बतला कर गाता में सनन्‍्याससार्ग 
ही का ग्रतिपादन किया गया है। शाड्करसम्प्रदाय का यह मत है सही, कि 
ज्ञानप्राप्ति के अनन्तर सन्यासाश्रम छे कर कर्मो को छोड़ ही देना चाहिये । परन्तु 
उससे यह नही सिद्ध होता, कि गीता का तात्पय भी वही होना चाहिये। और 
न यही बात सिद्ध होती है, कि अकेले शाकरसम्प्रदाय को या अन्य किसी सम्प्रदाय 
को “धर्म' मान कर उसी के अनुकूल गीता का किसी ग्रकार अर्थ लगा लेना चाहिये। 
गीता का तो यही स्थिर सिद्धान्त हे, कि ज्ञान के पश्चात्‌ भा सन्यासमार्ग अहण 
करने की अपेक्षा कर्मयोग को स्वीकार करना ही उत्तम पक्ष हैं। फिर उसे चाहे 
निराला सम्प्रदाय कहो या और कुछ उसका नाम रखो । परन्तु इस वात पर सा 
ध्यान देना चाहिये, कि यद्यपि गीता को कर्मयोग ही श्रष्ट जान पडता हूँ, तथाप 
अन्य परमत-असहिष्यु सम्प्रदायों की भाँति उसका यह आग्रह नहीं, कि सन्यात्त- 
मार्ग को सर्वथा त्याज्य मानना चाहिये। गाता में संन्‍्यासमार्ग के सम्बन्ध में कही 
भो अनादरभाव नहीं दिखलाया गया है। इसके विरुद्ध भगवान ने स्पष्ट कहा ह, 
के सन्‍्यास और कर्मयोग दोनों मार्ग एक ही से निःश्रेयस्कर -मोक्षरायक-अचवा 
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केवल कतंव्य समझ कर लोक-कल्याण के लिये, किये जावे अथवा भिथ्या समझ 
कर एकदम छोड दिये जावें। इन व्यवहारों या कर्मों का करनेवाला कर्मथोंगी 
कहलाता हैं; फिर चाहे वह व्याहा हो या क्वोरा, भगवे कपड़े पहने या 
सफेद | हो, यह भी कहा जा सकता है, कि ऐसे काम करने के लिये विवाद्द न 
करना, भगवे कपडे पहनना अशवा बस्ती से बाहर विरक्त हो कर रहना ही 
कभी कभी विशेष सुभीते का होता है। क्योकि फिर कुट॒म्ब के भरणपोषण की 
झझट अपने पीछे न रहने के कारण, अपना सारा समय ओर परिश्रम छोक-कार्यों 
में लगा देने के लिये कुछ भी अठचन नहीं रहती । यदि ऐसे पुरुष भेष से 
सन्‍्यासी हों, तो भी वे तत्त्वदृष्टि से कर्मयोंगी ही है। परन्तु विपरीत पक्ष में - 
अर्थात्‌ जो लोग इस ससार के समस्त व्यवद्धारों को निस्सार समझ उनका त्याग 
करके चुपचाप वेंठे रहते हैं - उन्हीं को सन्‍यासी कहना चाहिये। फिर चाद्टे 
उन्होंने प्रत्यक्ष चोथा आश्रम अरहण किया हो या न किया हो | साराश, गीता का 
कटाक्ष भगवे अथवा सफेद कपडों पर और विवाह या व्रह्मचर्य पर नहीं हें; प्रत्युत 
इसी एक वात पर नजर रख कर गीता में सन्‍्यास और कर्मयोंग दोनो मार्गों का 
विभेद किया गया है, कि ज्ञानी पुरुष जगत्‌ के व्यवहार करता है या नहीं | शेष 
बातें गीताधर्म में महत्व की नहीं हैं। सन्‍्यास या चतुर्थाश्रम शब्दों की अपेक्षा 
कर्मसन्‍्यास अथवा कर्मत्याग शब्द यहाँ अविक अन्वर्थक और निःसन्दिग्ध हैं। 
परन्तु इन दोनों की अपेक्षा सिर्फ सन्‍्यास शब्द के व्यवहार की ही अधिक रीति 
के कारण उसके पारिभाषिक अर्थ का यहा विवरण किया गया हैं। जिन्हें इस 
ससार के व्यवहार निःसार प्रतीत होते हूं, वे उससे निश्वत्त हो अरण्य मे जा कर 
स्वृतिधर्मानुसार चतुर्थाश्रम मे प्रवेश करते हे। इससे कम्मंत्याग के इस मार्ग को 
सन्‍्यास कहते है। परन्तु इसमें प्रधान भाग कमंत्याग ही है, गेरुवे कपडे नहीं । 
यद्यपि इस प्रकार इन दोनों पक्षों का प्रचार हो, कि पूर्ण ज्ञान होने पर 
आगे कम करो ( कर्मयोग ) या कस छोड दो ( कर्मसन्‍्यास )। तथापि गीता के 
साम्प्रदायिक टीकाकारो ने अब यहा यहद्द अश्न छेडा है, कि क्‍या अन्त में मोक्ष- 
श्राप्ति कर देने के लिये दोनों मार्ग स्वतन्त्र अर्थात्‌ एक-से समर्थ दें? अथवा, 
कर्मयोग केवल पूवोड्ग यानी पहली सीढी है, ओर अन्तिम मोक्ष की आपि के 
लिये कम छोड कर सन्यास लेना ह्वी चाहिये? गीता के दूसरे और तीसरे 
अध्यायों मे जो चर्णन है, उससे जान पडता हैं, कि ये दोनो मार्ग स्वतन्त्र हैं। 
परन्तु जिन टीकाकारों का मत है, कि कभी-न-करभी सन्‍्यास आश्रम को अगी- 
कार कर समस्त सासारिक कर्मो को छोडे बिना मोक्ष नहीं मिल सकता - और 
जो लोग इसी बुद्धि से गाता की टीका करने मे प्रव्ृत्त हुए है, कि यही बात 
गीता में ग्रतिपादित की गईं है -वें गीता का यह्द तात्पय॑ निकालते हैं, कि 
“ कर्मंयोय स्वतन्त्र रीति से मोक्षप्राप्ति का सा्ग नहीं हैें। पहले चित्त की 
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अकार का वाद न करना हो अच्छा हं। परन्तु सामान्य छोग इन भ्रामक युक्तियो 
में कहीं फेंस न जावे; इसलिये इतना ही कह देते हैं, कि श्रीकृष्ण को 
अजुन से स्पष्ट शब्दों में यह्ठ कह देने के लिये डरने का कोई कारण न था, 7# 
तू अज्ञानी है, इसलिये कर्म कर ।” और इतने पर भी यदि अर्जुन कछ गढवड 
करता, तो उसे अज्ञानी रख कर ही उससे ग्रकृतिधर्म के अनुसार युद्ध कराने का 
सामर्थ्य श्रीकृण सें था ही (गी १८ ५५ और ६१ देखो )। परन्तु ऐसा न कर 
बार बार ज्ञान! ओर “विज्ञान' बतला कर ही ( गी. ७ २; ९. १; १०. १; १३ 
३ १४ १ ), पन्द्रहवे अध्याय के अन्त में भगवान्‌ ने अर्जुन से कहा है, कि ' इस 
शास्त्र को समझ लेने से मनुष्य ज्ञाता ओर कतार्थ हो जाता हैं ? (गी १५ २०)। 
इस श्रकार भगवान्‌ ने उसे पूर्ण ज्ञानी बना कर उसकी इच्छा से ही उससे बुद्ध 
करवाया है (गी. १८. ६३ )। इससे भगवान्‌ का यह अभिप्राय स्पष्ट रीति से सिद्ध 
होता है, कि ज्ञाता पुरुष को ज्ञान के पश्चात्‌ भी निष्काम कर्म करते ही रहना 
चाहिये। और यही सर्वोत्तम पक्ष है। इसके अतिरिक्त यदि एक बार मान भी 
लिया जाय, कि अर्जुन अज्ञानी था; तथापि उसको किये हुए उपदेश के समयंन 
में जिन जनक प्रभति प्राचीन कर्मयोगियो का ओर आगे भगवान्‌ ने स्वय अपना 
भी उदाहरण दिया है, उन सभी को अज्ञानी नहीं कह सकते। इसीसे कहना 
पडता हू, कि साम्प्रदायिक आग्रह की यह कोरी दलील सर्वया त्याज्य ओर अनु- 
चित है, तथा गीता में ज्ञानयुक्त कर्मयोग का द्वी उपदेश किया गया हैं । 
अब तक यह बतलाया गया, कि सिद्धावस्था के व्यवहार के विपय से भी 
कर्मत्याग ( साख्य ) और कर्मयोंग ( योग ) ये दोनों मार्ग न केवल हमारे ह्वी देश 
में, वरन अन्य देशो में भी आचीन समय से ग्रचालित पाये जाते हैं। अनन्तर, 
इस विपय मे गीताशास्त्र के दो मुख्य सिद्धान्त बतलाये गये :-( १ ) ये दोनों 
मार्ग स्वतन्त्र अर्थात्‌ मोक्ष की दृष्टि से परस्परनिरपेक्ष आर तुल्यवल हें, 
दूसरे का अड्ग नहीं; ओर (२ ) उनमे कर्मयोग ही अधिक अशस्त हैं। ओर, 
इन दोनो सिद्धान्तों के अत्यन्त स्पष्ट होते हुए भी टीकाकारों ने इनका विपयांस 
किस ग्रकार और क्‍यों किया १ इसी वात को दिखलाने के लिये यद्द सारी प्रस्ता- 
वना लिखनी पडी। अब गीता में दिये हुए डन कारणों का निरूपण किया 
जायगा, जो प्रस्तुत प्रकरण की इस मुख्य बात को सिद्ध करते हूं, कि सिद्वावस्था 
में भी कर्मत्याग की अपेक्षा आमरण कर्म करते रहने का मार्ग अर्थात्‌ कर्मयोग 
ही अविक श्रेयस्कर ह। इनमें से कुछ वातों का खुलासा तो 'खुखडुः्खविवेक 
नामक ग्रकरण मे पहले ही हो चुका है। परन्तु वह विवेचन था सिर्फ खुखदुःख 
का। इसलिये वद्दों इस विपय की पूरी चर्चा नहीं की जा सकी। अतएवं इम 
विषय की चर्चा के लिये ही यह स्व॒तन्त्र ग्रकरण लिखा गया हूँ । वेद्धिक बम 
दो भाग हैं. कर्मकाण्ड और ज्ञानकाण्ड। पिछले श्रकरण में उनके सेठ बतला 
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और कपिल ग्रभ्ति दूसरे सात पुत्रों ने उत्पन्न होते ही निवृत्तिमार्ग अर्थान मांख्य 
का अवलम्बन किया। इस ग्रकार दोनो मार्गों की उत्पत्ति बतछा कर आगे स्पष्ट 
कहा है, कि ये दोनो मार्ग सोक्षद्ृष्टि से तुव्यवछ अर्थात्‌ वासुदेवस्वरूपी एक डी 
परमेश्वर की प्राप्ति करा देनेवाले, सिन्न मिन्न ओर स्वतन्त्र दे (स सा जा 3८. 
७८-४५, ६३-७३ )। इसी प्रकार यह भी भेद किया गया हू, कि योग अवात्‌ 
प्रशत्तिसार्ग के प्रवर्तक हिरण्यगर्भम है; और साख्यसार्ग के मलप्रवर्तक कपिल हू 
परन्तु यह कहीं नहीं कदा दे, कि आगे दिरिण्यरर्स से कर्सा का त्याग कर दिया। 
इसके विपरीत ऐसा वर्णन है, कि भगवान्‌ ने खाट्टि का व्यवहार अच्छी तरह से 
चलता रखने के लिये यज्नचक्र को उत्पन्न किया; ओर हिरण्यगर्भ से तथा अन्य 
देवताओं से ऊहा, कि इसे निरन्तर जारी रखो (म थ्रा गा ३८० ४४-७२ आर 
३३९५ ६६, ६७ देखों ) | उससे निर्विवाद सिद्ध होता है, कि साख्य और योग दोनो 
मार्ग आरम्स से ही स्वतन्त्र दे। इससे यह भी दीस पडता हैं, कि गीता के 
साम्प्रदायिक टीकाकारों ने कर्ममार्ग को जो गौणत्व दने का प्रयत्न किया दे, वह 
केवल साम्प्रदायिक आग्रह का परिणाम हैं। ओर इन टीकाओं मे जो स्थान स्थान 
पर यह तुरा छगा रहता हे, कि कमंयोग ज्ञानप्राप्ति अबवा सनन्‍्यास का केचछ 
साधनमान्र है, वह इनकी सनगढन्त है। वास्तव में गीता का सच्चा भावार्थ चेसा 
नहीं हैं। गीता पर जो सन्यासमार्गीय टीकाएँ हैं, उनमें हमारी समझ से यह 
भुख्य दोष हे। ओर टीकाकारों के इस साम्प्रदायिक आग्रह से छटे बिना कथी 
सम्भव नहीं, कि गीता के वास्तविक रहस्य का बोध द्वो जावे । 

यदि यह निश्चय करे, कि कर्ससन्‍न्यास ओर कर्मयोग दोनों स्वतत्र रीत्ति से 
मोक्षदायक हैं -- एक दूसरे का पूवोग नहीं - ते भी पूरा निवोह नहीं होता। 
क्योंकि, यदि दोनो मार्ग एक ही से मोक्षदायक हैं, तो कहना पड़ेगा, कि जो मार्ग 
हमें पसन्द होगा, उसे हस स्वीकार करेंगे। और फिर यह सिद्ध न हो कर - कि 
अजजुन को युद्ध द्वी करना चाहिये -ये दोनों पक्ष सभव होते है, कि भगवान्‌ के 
उपदेश से परमेश्वर का जान होने पर भी चाहे वह अपनी रुचि के अनुसार युद्ध ररे 
अथवा लडना-मरना छोड कर सन्यास ग्रद्ण कर लें। इसीलिये अजुैन ने स्वाभाविऊ 
रीति से यह सरल प्रश्न किया है, के “ इन दोनों मार्गों में जो अधिक प्रशस्त हो, 
वह एक ही निश्चय से मुझे बतछाओ ”, (गी ५ १) जिसके आचरण करने में कोड 
गडक्ट न हो। गीता के पॉचवे अध्याय के आरम्भ में इस प्रकार अजुंन के अश्न 
कर चुकने पर अगले शछोको में भगवान्‌ ने स्पष्ट उत्तर दिया है, के “ सन्यास 
ओर कर्मयोग दोनों मार्ग नि.श्ेयस्कर अर्थात्‌ सोक्षरायक हैं, अथवा मोध्षर्राष्टि से 
एक ही.थोग्यता के हैं। तो भी दोनों में कर्संयोंग की श्रेष्ठता या योंग्यता 
विशेष है ( विशिष्यते )” (गी ७ ६), ओर यही शछोक हमने इस प्ररुरण के 
का में लिखा है। करमेयोग की श्रेष्ठता के सम्बब सें यही एक वचन गीता से 

गी.र २१ 
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की देस कर इस प्रश्न का निर्णय हो सकता | परन्तु इस सम्बन्ध मे शिक्षाचार 
भी उभयावेथ अथांत्‌ दो प्रकार का है। इतिहास से ग्रकट होता है, कि शुक और 
यानवल्क्य श्र्धति ने तो सन्याससार्ग का- एवं जनक, श्रीकृष्ण और जेगीयव्य 
प्रमुख ज्ञानी पुरुषो ने कर्मयोग का - ही अवलम्बन किया था। इसी आशभिप्राय से 
'सिद्वान्त पक्ष की दलील में वाद्रायणाचार्य ने कह्दा है: “ तुल्य तु दर्शनम ” (वे 
घर 


स्‌ ३ ४ ५७ )- अथान्‌ आचार की दृष्टि से थे दोनो पथ समान बलवान ६ 
स्वतिवचन भी ऐसा दे : 


विवेकी सवंदा मक्तः छुर्वतो नास्ति कतेता। 
अलेपबादमाश्रित्य श्रीकृष्णजनकी यथा। 


अर्थात्‌ ' पूर्ण ब्रह्मज्मानी पुरुष सव कर्म करके भी श्रीकृण और जनक के समान 
अकर्ता, अलिप्त एव सवंदा मुक्त ही रहता है।” ऐसा ही भगवद्गीता में भी कर्म- 
योग की परम्परा बतछाते हुए मनु, इक््वाकु आदि के नाम वतला कर कहा है, कि 
< एव जात्वा कृत कर्म पूवरपि मुम्क्षुमिः।” (गी ४. १५ )- ऐसा जान कर 
प्राचीन जनक आदि ज्ञानी पुरुषा ने कर्म किया | योगवासिष्ठ और भागवत मे जनक 
के सिवा इसी ग्रकार के दूसरे बहुत-से उदाहरण दिये गये है (यो ५ ७५, भाग 
२ ८, ४३-४० )। यदि किसी को अका हो, कि जनक्र आदि पूर्ण ब्रह्मजानी न 
थे, तो योगवासिष्ठ मे स्पष्ट छिखा है, कि ये सब “'जीवन्मुक्त' थे। योगवासिए्ठ मे 
ही क्यों * मद्दासारत मे भी कथा हे, कि व्यासजी ने अपने पुत्र झुक को सोख्षधर्म 
का पूर्ण ज्ञान ग्रात्त कर लेने के लिये अन्त मे जनक के यहाँ भेजा या (म भा 

शा. २२० ) ओर यो. २. 3 देखो )। इसी प्रकार उपनिपदों सं भी कथा ह, कि 
अश्वपति कैकेय राजा ने उद्दालक ऋषि को (छा ५, ११-९४ ) ओर काशिराज 
अजातअम्चु ने गार्य वालाकी को (क्षृ * १ ) त्रद्मगान सिखाया था। परतु यह 
वर्णन कही नहीं मिछता, कि अश्वपति था जनक ने राजपाट छोड कर कर्मलागरूप 
सनन्‍्यास के लिया। इसके विपरीत जनकसुलभासवाद में जनक ने स्वय अपने विषय 
में कद्दा है, कि “ हम मुक्तसट्ग हो कर-आसाक्ति छोड कर - राज्य क्ररते 
है। यदि हमारे एक द्वाथ को चन्दन लगाओ, ओर दूसरे को छील डालो; तो भी 
उसका सख ओर ह-ख हमे एक-सा हो ह। ” अपनी स्थिति का उस प्रकार वणन 
कर ( म भा. शा ३२० ३६ ) जनक ने आगे सुरूसा से कहा हूँ 


मोक्षे हि त्रिविधा निष्ठा दृष्टाउत्यंसाक्षवित्तमः । 
ज्ञानं लोकोत्तरं यज्ञ मत्रत्यागरश्व कर्मणाम ॥ 





” उत्त स्मृतिवचचन मान कर आनन्डमिरि ने कठोपनिपद (5. १९ ) के थाकरभाष्य 
का टीफ़ा म उद्धघ्नत किया हैं। नहीं माद्म यह कहाँ का वचन है| 
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बात स्वयसिद्ध है, कि पूर्वांग गोण है; और जान अयवा सन्‍्यास ही श्रेष्ठ हैं। फिर 
प्रश्न करने के लिये गुजाइग ही कहाँ रह्दी ) अच्छा; यदि प्रश्न को उचित मान ले 
ही, तो यह स्वीकार करना पडता दै, कि ये दोनों मार्ग स्वतन्त्र हैं। और त्व ती 
यह स्वीकृति इस कथन का विरोध करेगी, कि केवल हमारा सम्प्रदाय दी मोक्ष 
का मार्ग हे । इस अडचन को दूर करने के लिये इन टीकाकारों ने पहले तो यह 
तुर्स दिया है, कि अर्जुन का अश्व ठीक नहीं है; ओर फिर यह दिखलाने का 
प्रयत्न किया है, कि भगवान्‌ के उत्तर का तात्पये भी वेसा ही है। परन्तु इतना 
गोलमाल करने पर भी भगवान के इस स्पष्ट उत्तर -  कर्मयोग की योग्यता 
अथवा श्रेष्टता विशेष है ? ( गी. ५. २ )- का अर्थ ठीक ठीक फिर भी लगा ही 
नहीं | तब अन्त में अपने मन का - पूर्वापार सदर्भ के विरुद्ध - दूसरा यह तुर्रां 
लगा कर इन टीकाकारों को किसी प्रकार अपना समाधान कर छेना पडा, कि 
* कर्मयोगो विशिष्यते ' - कर्मंयोग की योग्यता विशेष है - यह वचन कर्मयोग 
की पोली प्रशसा करने के लिये यानी अ्वादात्मक है। वास्तव में भगवान 
के मत में भी सन्यासमार्ग ही श्रेष्ठ है (गी शा भा ७ २ ६ १, २ 
१८ ११ देखो )। शञाकरभाष्य में ही क्यों! रासानुजसाप्य में भी यह श्छोक 
कर्मयोग की केवल प्रशसा करनेवाला - अर्थवादात्मक - ही माना गया है 
(गी रा भा ५.१ )। रामाजुजाचार्य यद्यपि अद्गैती न थे, तो भी उनके मत 
में भक्ति ही मुख्य साध्यवस्तु है, इस लिये कर्मयोग ज्ञानयुक्त भक्ति का 
सावन ही हो जाता हैं (गी रा भा ३ १ देखो )। मूलग्रन्थ से टौीकाकारों 
का सम्प्रदाय भिन्न हे। परन्तु टीकाकार इस दृढ समझ से उस ग्रन्थ की 
टीका करने छगे, कि हसारा मार्ग या सम्प्रदाय ही सूलग्रन्थ में वर्णित 
हैं। पाठक देखें, कि इससे मूलग्रन्थ की कैसी खींचातानी हुई है। भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण या व्यास को सस्क्ृत भाषा में स्पष्ट शब्दों के द्वारा क्‍या यह 
कहना न आता था, के “अजुन | तेरा श्रश्न ठीक नहीं हद! | परन्तु ऐसा न 
करके जब अनेक स्थलों पर स्पष्ट रीति से यही कहा हैं, कि ' कर्ययोग द्वी विशेष 
योग्यता का हैं? तब कहना प्रडता है, कि साम्प्रदायिक टीकाकारों का उल्लिखित 
अर्थ सरल नहीं है; और पूर्वीपर सदर्भ देखने से भी यद्दी अचुमान दढ होता है। 
क्योंकि गीता में ही अनेक स्थानों में ऐसा वर्णन है, कि ज्ञानी पुरुष कर्म का 
सन्यास न कर ज्ञानग्राप्ति के अनन्तर भी अनासक्तबुद्धि से अपने सब व्यवहार 
किया करता है (गी २ ६४; ३. १९; ३ २०३ १८ ५ देखो )। इस स्थान पर 
श्रीशकराचार्य ने अपने भाष्य में पहले यह प्रश्न किया हे, कि मोक्ष ज्ञान से मिलता 
है, या ज्ञान और कर्म के समुच्चय से ! और फिर यद्व गीतार्थ निश्चित किया हैं, कि 
केवल ज्ञान से ही सब कम दग्घ हो कर मोक्षप्राप्ति होती है। मोक्षग्राप्ति के लिये 
कर्म की आवश्यकता नहीं । इससे आगे यह अनुमान निकाला है, कि “जब गीता 
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स्वर्गग्रद हैं। (गी २. ४२-४४; ९, २१ ) इसलिये जो मार्ग मोक्षग्रद नहीं है, 
उसे “निष्ठा” नाम ही नहीं दिया जा सकता। क्योंकि यह व्याख्या सभी को 
स्वीकृत है, कि जिससे अन्त में मोक्ष मिले, उसी मार्ग को “निष्ठा कहना चाहिये। 
अतछव सब मतों का सामान्य विवेचन करते समय यद्यपि जनक ने तीन निष्ाएँ 
बतछाई हैं, तथापि मीसासको का केवल ( अर्थात्‌ ज्ञानविरद्धित ) कर्ममार्ग निष्ठा! 
में से प्रथक्‌ कर सिद्धान्तपक्ष में स्थिर होनेवाली दो निष्ठाएँ ही गीता के तीसरे 
ध्याय के आरम्भ में कही गई है (गी. ३. ३ )। केवल ज्ञान ( साख्य ) ओर 
ज्ञानयुक्त निष्कासकर्म (योग ) यही दो निष्ठाएँ हें। और सिद्धान्तपक्षीय इन दोनों 
निश्ठाओं में से दूसरी (अर्थात्‌ जनक के कथनाचुसार तीसरी ) निष्ठा के समर्थनार्थ 
यह आचीन उदाहरण दिया गया है, कि “कर्मणव हि ससिद्धिमास्थिता जनकादयः ' - 
जनक अभ्ृति ने इस प्रकार कर्म करके ही सिद्धि पाई है। जनक आदिक क्षत्रियों 
की बात छोड दे; तो यह सर्वश्रत है ही, कि व्यास ने विचित्रवीर्य के वश की 
रक्षा के लिये ध्वतराष्ट्र ओर पाण्ड, ढो क्षेत्रज पुत्र निर्माण किये थे। और तीन वर्ष 
तक निरन्तर पारिश्रम करके ससार के उद्धार के निमित्त उन्होंने महाभारत भी 
लिखा है। एवं कलियुग में स्मार्त अर्थात्‌ सन्‍्यासमार्ग के अवर्तक श्रीगकराचार्य ने 
भी अपने अछोंकिक जान तथा उद्योग से धर्मसस्थापना का कार्य किया था। रहाँ 
तक कहे ! जब स्वय अदह्यदेव कर्म करने के लिये ग्रव्गत्त हुए, तभी राष्टि का आरम्भ 
हुआ है | व्रह्मदेव से ही मरीचि प्रश्मति सात मानसपुत्रो ने उत्पन्न हो कर सन्यास 
न छे, सष्टिक्रम को जारी रखने के लिये मरणपर्यत अन्वत्तिमार्ग को ही अड्गीकार 
किया; ओर सनत्कुमार प्रश्मति दसरे सात मानसपुत्र जन्म से ही विरफ्त अर्थात्‌ 
निग्रत्तिपर्थी हुए-इस कथा का उल्लेख महाभारत में वर्णित वारायणीय-वर्मानिरपण 
में है (म॒ भा श्ञा ३३५ और ३४० )। ब्रह्मजञानी पुरुषों ने ओर ब्रह्मढदेव ने भी 
कर्म करते रहने के ही इस ग्रव्नत्तिमार्ग को क्‍यों अगीकार किया ! इसकी उपपत्ति 
कबेदान्तसूत्र मे इस अकार दी है: ' यावदधिकारमवस्थितिराविकारिणाम्‌ ' ( वे. स्‌. 
३ ३ ३३२ )- जिसका जो ईशथरनिर्मित अविकार हैं, उसके पूरे न होने तक 
कार्यों से छुट्टी नही मिलती । इस उपपात्ति की जॉच आगे की जावेगी । उपपत्ति 
कुछ ही क्यों न हों? पर यह वात निर्विवाद हे, कि ग्रव्धत्ति ओर निद्वत्ति दोना 
पन्ध ब्हाज्ञानी पुरुषों मे ससार के आरम्भ से प्रचलित हूँं। इससे यह भी अक्रट 
है, कि इनमें से किसी की श्रेष्ठता का निर्णय सिर्फ आचार की ओर व्यान दे रूर 
किया नहीं जा सकता । 
इस प्रकार पूर्वाचार द्विविध होने के कारण केवल आचार से ही यद्रपि 
यह निर्णय नहीं हों सकता, कि निव्ृत्ति श्रेष्ठ हे या प्न्गत्ति? तथापि सनन्‍्याससाग 
के त्थेगों की यह दूसरी दलील हैं, कि - यदि यह निर्विवाद है, कि विता कमंवन्ध 
से छूटे मोक्ष नही होता, तो ज्ञानप्राप्ति हो जाने पर तृष्णामूलक कर्मों का ज्ञगढा 
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मोल्षशह्टि से समान मून्यवास है। और आगे रस प्रगार की युक्तियों से एन दी 
मित्र भिग भागों थी एशरपता भी कर दिशणाई है, फछ शक साभम चल सोग 
चे से पश्पति से पत्यति ' ( गी, ५. « )- जिसे यह साहम हों गया, कि ये 
देना मार्ग एम ही ह- अधान समान-यलयाले ६ -उसे ही सशा तत्वज्ञान 
हुआ। था 'फर्मयोग हो, तो इसमें भी फलाशा का सन्‍्मास झरना ही पठता 
ने घिसन्यस्तसपयाी योगी भपति झघन (मी. ६, २ )। यद्यपि शानप्रात्ति 
के अनन्तर ( पहले ही नहीं ) हमें छा सन्यास करना या कमंसोग स्वीशार करना 
दोनो मार्म गोछ्तहटि से एज-ती ही थेग्यता मे हे, तथापि लोकव्यष्टार की हष्ि 
से विचारने पर यही सागे सयश्रष्ट है, कि बुद्धि मे सन्‍्यास ररा कर-अथति 
नित्ामपुद्धि से डेड्ेन्द्रियों के द्वारा मीवनपपत छोषसप्रहफारक सब चार्य किये 
जा | । झयोकि भगवान का निधभित उपरेश है, कि इस उपाय से सन्‍्यास और 
कम दोनो स्थिर रहते 8। एवं तदसुसार ही फिर अजुन युद्ध के लिये प्रगृत्त 
हुआ हु। ज्ञानी आर अनानो मे यहा ता शतना भेद ह्। फवल शारार अथात 
देदेश्डियों के पर्म देसे, तो दोनों के एम्न्से टोगे ही, परन्तु अशानी मनुष्य उन्हें 
आनक्तबुद्धि से और नानी मनुष्य अनासबुद्धि से किया करता दै ( गी. ३. २५) । 
भान कचि ने गाता के इस सिद्धान्त या वर्णन अपने नाटक में उस प्रजार क्रिया हू - 


ही हि बा 


प्रान्षस्य मर्पस्य चू फार्ययोंगे। समत्यभभ्योति तनुन चुद्धिः ॥ 


“ज्ञानी और मर्स सनुण्या के कर्म करने में शरीर तो एफ-सा रद्दता ऐ। परन्तु 
बुद्धि मे भिन्नता रहती है” ( अविमारझ ५ ५)। 

कुछ फुटकल नन्यासमार्गवार्लों फा हस पर यह और कथन हे, के " गीता 
मे अर्जुन को कम करने का उपदेश तो दिया गया है; परन्तु भगवान ने यहदद 
उपदेश इस बात पर भ्यान दे कर किया हे, कि अन्नानी अजुन को चित्तशुद्धि के 
लिये कम करने का ही अविफार था। सिद्धावस्था में भगवान के मत से भी 
क्मयोग ही श्रेष्ठ है) ” इस यक्तिवाद का सरर भावार्थ यहद्दी दीस पडता है 
कि यदि भगवान यह कह देते, कि “अजन।! तू अज्ञानी है, तो वह उसी 
प्रकार पूर्ण ज्ञान की ग्राति के लिये आग्रह करता, जिस अकार की कठोंपनिपद्‌ 
में नचिकेता ने किया था; और फिर तो उसे पूर्ण ज्ञान बतलाना दी पडता। 
एवं यदि वैसा पूर्ण ज्ञान उसे बतछाया जाता, तो वह युद्ध छोठ कर सन्यास् 
रे लेता, और तब तो भगवान का भारतीय युद्धसंवधी सारा उद्देश ही विफल 
हो जाता -इसी भय से अपने अत्यन्त प्रियमक्त को धोखा देंने के लिये 
भगवान श्रीकृष्ण ने गीता का उपदेश किया है | इस प्रकार जो छोग सिर्फ अपने 
सम्प्रदाय का समर्थन झरने के लिये सगवान्‌ के मत्ये भी अत्यन्त प्रियमक्त 
को घोसा देने का निन्‍्यकर्म सटने के लिये ग्रशृत्त हो गये, उनके साथ किसी भी 
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हुक ०«., #ीो ८5 
कुवते ये तु कमाणि श्रदूधाना विपश्वितः । 
अनाशीयोॉगसंयुक्तास्ते |. ॥ है को ०] 
अनाज्ञायांगसंयुक्तास्ते धीरा:ः साछुदर्शिनः ॥ 
अथात “जो ज्ञानी पुरुष श्रद्धा से फलाशा न रख कर (कर्म- ) योगमार्ग का 
अवलम्ब करके कम करते इं, वे द्वी साथुदर्शी हैँ ? ( अश्व ५०, ६ ७ )। इसी प्रकार 
यादेद वेद्वचन कुरु कर त्यजोति च। 
इस पूर्वाव में जुडा हुआ ही, वनपवव में युधिष्ठिर को शौनक का यह उपदेश है 
तस्माद्धमानिसाद्‌ सर्वान्नाभिमानात्‌ स॒माचरेत । 
अर्थात्‌ “वेद में कम करने ओर छोडने की भी आज्ञा है, इसलिये ( कर्तृत्व का ) 
अभिमान छोड कर हमे अपने सब कर्म करना चाहिये” (वन २ ७३ )। 
झुकानप्रश्न सें भी व्यासजी ने शुक से दो बार स्पष्ट कहा है, कि :- 
एषा पूर्व॑तरा वृत्तिबाह्मणस्य विधीयते । 
ज्ञानवानेव कर्साणि कुर्बन्‌ सर्वत्र मिध्याति ॥ 
ब्राह्मण की पूर्व की पुरानी ( पूर्वतर ) ब्त्ति यही है, कि ज्ञानवान्‌ हों कर सब 
काम करके सिद्धि श्राप्त करे ” (मं सा,भा २३७ १; २३४ २९ )। यह भी प्रकट 
है, कि यहाँ 'जानवानेव' पद से ज्ञानोत्तर और ज्ञानयुक्त कर्म ही विवश्षित हूँ। 
अब यदि दोनों पक्षो के उक्त सब वचनों का निराग्रह बुद्धि से विचार किया जाय, 
तो माहम होगा, कि ' कर्मणा वश्यते जन्तुः ” इस दर्लाछ से सिर्फ कमत्यागविषयक 
यह एक ही अनुसान निष्पन्न नहीं होता, कि “ तस्मात्कर्म न कुर्वन्ति ” ( इससे 
काम नही करते ), किन्तु उसी ढर्लाल से यह निष्कास कर्योगविपयक दूसरा 
#5 45 &5 ु ७ आ कप के 
अनुमान भी उतनी ही योंग्यता का सिद्ध होता है, कि “तस्मात्कर्मसु निःस्नेह्ा - 
इससे कर्म में आसाक्ति नहीं रखत्ते । सिर्फ हम ही इस प्रकार के ठों अनुमान नहीं 
करते, वल्कि व्यासजी ने भी यही अर्य झुकानुप्रश्न के निम्न छोक में स्पष्टतया 
बतलाया हैं .- 
दाविमावथ पन्थानों यस्मिन्‌ बेदाः प्रतिष्ठिता; । 
प्रवृत्तिकक्षणों धर्म: निवृत्तिश्व विभाषितः ॥ * 
४ इन दोनों मार्गो को वेदों का ( एक-सा ) आधार है - एक मार्ग अद्यत्तिविषयक 
सर्म का और दूसरा निन्त्ति अर्थात्‌ सन्‍्यास लेने का हैं 7 (सम भा जा २४०.६)। 
पहले लिख ही चुके हैं, कि इसी प्रकार नारायणीय थर्म मे भी इन दोनों पन्‍्थों 
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इस अन्तिम चरण के " निव्वत्तिश्व छुभापषित ' आर निद्वत्तिश्व विभाषित, ऐसे 
पाठमेद भी है! पाठभेट कुछ भी हो; पर पथम द्वाविमोी? यह अवश्य हे, जिससे इतना 
तो निर्विवाद सिद्ध होता है, कि ढोनो पन्‍थ खतन्त्र हैं। 


संन्यास ओर कर्तयोग ३२७ 


दिये गये ह। कर्मकाण्ड में अर्थात्‌ ब्रा्मण भादि प्रोतत अथो में और अणनः उप- 
निपदों में भी ऐसे स्पष्ट बचने दे, कि प्रलेक शट्टस्थ - फिर चाष्ठे बह ब्राष्टाण शो 
या धत्रिय - अगरिदोन्र करके यथाधिफार ज्योतिशेम आादिय यज्ञयाग फरे; और 
विवाद करके वण बढाये । उदाहरणाथे, “ एस जरामथ सन्न यदमिहोनत्रम ” - 
इस अभिहोन्नरुप फो मरणपथत जारी रगना चाहिये ( शा, घा. १२. ४. १. १ )। 
प्रजातन्तु मा व्यवच्छेन्सी: ” - वंश के धागे को दटने ने दो ( त्.उ.१.११.१ )। 
अथवा ' इंशावास्यमिद्‌ सर्वमम्‌ ->ससार में जो फुछझ है, उसे परमेश्वर से 
अधिष्टित करे - अर्थान्‌ ऐसा समसे, दि मेरा कुछ नहीं, उसी का हूं। और इस 
निष्कामबुद्धि से :- 


फुर्वक्षेयेह क्माणि जिजीविपेच्छ्त समा; । 
एवं त्वाप्रि नान्यथेतों पस्ति न फर्म लिप्यते नरे । 


कस करते रह फर द्वी सो बर्ष आर्वात्‌ आयुप्य की मयोदा के अन्त तक जीने 
को इच्छा रसे। एवं ऐसी ईशावास्‍्य बुद्धि से कर्म करेगा, तो उन कर्मों का तुमे 
( पुरुष को ) लेप ( बन्धन ) नहीं लऊगेगा। सके अतिरिक्त ( छेप अथवा बन्धन 
से बचने के लिये ) दूसरा मार्ग नहीं 6 ( हे, १ ओर २ ) उत्सादि बचनो को 
देसा। परन्तु जब हम कर्मकाण्ड से ज्ञानकाण्ड में जाते हे, तथ हमारे बेढिक 
ग्रन्थों में ही अनेक विरुद्धपक्षीय बचन भी मिलते ह। जैसे “बत्द्यविद्याप्रोति 
(त. २, १. १ )-ब्ह्मजान से मोक्ष प्राप्त होता ६ै। “ नान्‍्य 

पन्‍्था विद्यतेइ्यनाय ” ( खे. ३-८ )- बिना ज्ञान ऊे मोक्षप्राप्ति का दूसरा 
सांग नहीं है। “ पूर्वे विद्वासः प्रजा न कामयन्ते । कि प्रजया फरिष्यामों य्रेपा 
नोध्यमात्माउ्य ल्येक इति ते ह सम पु्नेपणायाश्र वित्तेपषणायाथ लोकपणायाश्र 
च्युत्वायाथ भिक्षाचय चरन्ति ” (यु ४. ४ २९ आर ३ ७५ १)- प्राचीन 
जानी पुरुषों को पुत्र आदि की इच्छा न थीं; और यहू समझ कर [ फ्लि 
जब समत्त लछोक दही हमारा आत्मा हो गया हू, तब हमें ( दूसरी ) सतान 
किस लिये चाहिये!] वे छोग सनन्‍्तत्ति, सपत्ति, आर स्वर्ग आढि में से 
किसी की भी 'एपणा' अर्थात्‌ चाह नहीं करते थे। किन्तु उससे निश्चत्त द्वो कर 
वे ज्ञानी पुरुष भिक्षाटन करते हुए घुमा करते थे। अथवा “इस रीति से जो 
लोक विरक्त हो जाते हैं, उन्हीं को मोक्ष मिलता हं ” (सु १ ९२, ११)। था 
अन्त मे “यदहरेव विरजेत्‌ प्रत्रजत्‌ ” ( जाबा. ४ )- जिस दिन बुद्धि विरफ्त 
हो उसी दिन सन्‍्यास ले कें। इस प्रकार वेद की आज्ञा द्विविध अर्थात्‌ दो प्रकार 
की होने से (सम भा जा ६४० ६) अबृत्ति या कर्मगोम ओर साख्य, इनमे से 
जो श्रेष्ठ मार्म हो, उसका निर्णय करने के लिये यह देसना आवश्यक है, कि कोई 
दूसरा उपाय है या नहीं | आचार अर्थात्‌ शिष्ट लोगों के व्यवद्दार या सीति-भांति 
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उसे कर्म का डर ही किसलिये हैं ! अथवा कर्मों के न करने का व्यर्थ आग्रह ही 
वह क्यों करे ! बरसाती छत्ते की परीक्षा जिस अकार पानी मे ही होती है, उसी 
अकार या - 
विकारहेतों सति विक्रियन्ते, येषां न चेतांसि त एवं घीराः। 

“ जिन कारणों से विकार उत्पन्न होता है, वे कारण अथवा विषय दृष्टि के आगे 
रहने पर भी जिनका अन्तःकरण भोह के पजे में नहीं फेसता, वे ही पुरुष घेये- 
शाली कह जाते हें ” ( कुमार, १ ५५ )- कालिदास के इस व्यापक न्याय से 
कर्मों के द्वारा ह्वी मनोनिग्रह की जॉच हुआ करती हैं; ओर स्वय कार्यकर्ता को 
तथा ओर छोगों को भी ज्ञात हो जाता हैं, कि मनोनिग्नह पूर्ण हुआ या नहीं । 
इस दृष्टि से भी यही सिद्ध होता है, कि शास्त्र से ग्रास (अर्थात्‌ अवाहपतित ) कर्म 
करना ही चाहिये (गी. १८. ६)। अच्छा; यदि कहों, कि “ मन वश्ष में है, ओर 
यह डर भी नही, कि जो चित्तश्नद्धि ग्राप्त द्वो चुकी है, वह कर्म करने से बिगड 
जावेगी। परन्तु ऐसे व्यर्थ कर्म करके शरीर को कष्ट देना नहीं चाइते, कि जो 
मोक्षप्राप्ति के लिये आवश्यक है; ” तो यह कमेत्याग 'राजस” कहदछविगा | क्योंकि 
यह कायक्लेश का भय कर केवल इस छुद्रबुद्धि से किया गया है, के देह को कष्ट 
होगा | और त्याग से जो फल मिलना चाहिये, वह ऐसे 'राजस' कर्मत्यागी को 
नहीं मिलता ( गी १८ ८ )। फिर यही अश्न हें, कि कमे छोडे ही क्यों | यदि कोई 
कहे, कि “ सब कर्म सायाय्ष्टि के हें; अतएवं अनित्य हैं। इससे इन को की झझट 
में पड जाना ब्रह्मस्रष्टि के नित्य आत्मा को उचित यही। ” ते यह भी ठीक नहीं 
दें । क्योंकि जब स्वय परत्रह्म ही माया से आच्छादित हे, तब यदि मनुष्य भी उसी 
के अनुसार माया में व्यवहार करे, तो क्या हानि हे ! मायास्ष्टि ओर ब्रह्मर्ृष्टि 
के मेद से जिस प्रकार इस जगत्‌ के दो भाग किये गये हैं, उसी प्रकार आत्मा 
और देहेन्द्रियों के भेद से मनुष्य के भी भाग हैं। इनमें से आत्मा ओर ब्रह्म का 
सेयोग करके ब्रह्म में आत्मा का लय कर दो | और इस ब्द्यात्मेक्यज्ञान से बुद्धि 
को निःसग रख कर केवल मायिक देहन्द्रियोंद्वारा मायारटृष्टि के व्यवद्दार किया 
करो । वस; इस अकार वर्ताव करने से मोक्ष मे कोई प्रतिबन्ध न आवेगा। और 
उक्त दोनों मार्गों का जोडा आपस में मिल जाने से सूष्टि के किसी भाग की उपेक्षा 
या विच्छेद करने का दोष भी न लगेगा; तथा ब्रह्मसष्टि एवं मायासृध्टि - परछोक 
और इहलोक - दोनों के कर्तव्यपालन का श्रेय भी मिल जायगा। इशोपनिषद्‌ 
मे इसी तत्व का अतिपादन है ( $श ११ )। श्रातिवचनों का आग्रे विचारसहित 
विचार किया जावेगा। यहों इतना ही कह देते हें, कि गीता में जो कद्दा है, कि 
“ व्रह्मात्मेक्य के अनुभवी ज्ञानी पुरुष मायासूष्टि के व्यवह्दार केवल शरीर अथवा 
केवल इन्द्रियों से ही करते हैं” (गी, ४. २१६ ५. १९) उसका तात्पये भी 
वही हैं; ओर इसी उद्देश से अठारहवें अध्याय में यह सिद्धान्त किया हूं, कि 
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ज्ञानानिष्ठां वदन्‍्त्वेके सोक्षश्ात्राविदों जना:। 
क्ष्सनिष्ठां तथेबान्ये यतयः उक्ष्मठशिनः ॥ 
पहायोभयमप्येद ज्ञान कस च केवलछम। 
ततीयेय ससाख्याता निष्ठा तेन महात्सना ॥ 
अर्थात्‌ ८ सोश्षशान्त्र के ज्ञाता मोक्षग्रात्ति के लिये तीन प्रकार की निष्ठाएँ चतलाते 
हूं -(१ ) ज्ञान आप्त कर सव क्मों का त्याग कर देना - इसी को कुछ सोक्ष- 
अआल्ूज बाननिष्ठा कहते हे। (+ ) इसी प्रकार इसरे सक्ष्मदर्शो लोग कर्मनिष्ठा 
अतलाते हं। परन्तु केवछ हक्लान ओर केचर कम - इन दोनो निश्टाओ को छोड 
कर ( ३ ) यह तीसरी ( अर्थात्‌ ज्ञाब से आसाकति का क्षय दर घर्म करने की ) निष्ठा 
नत्ते ) उस सहात्मा ( पश्चाशिख ) ने वतलाई हू? (मं भा. शा ३३०, ३८- 
४० )। निष्ठा ऋब्द का सासान्य अर्थ अतिम स्थिति, आधार या अवस्था ह। 
परन्तु इस स्थान पर ओर गाता में भी निष्ठा शब्द का अय “मनष्य के जीवन 
का बह साग ठेंग, रीति या उपाय है, सिससे आय बिताने पर अन्त मे मोन्न 
ही प्राति होती ह। गीता पर जो झाइक्रमाप्य है, उससे भी निष्ठा - अनुछेय- 
तात्पयंस्‌ - अर्थात्‌ आयुष्य या जीवन में कुछ अनुष्ठेय ( आचरण करने योग्य ) हो, 
जमे तत्परता ( निमम्न रहना ) यही अर्थ किया है। आयुष्यक्रम था जीवनक्रम के 
मांगा से जंमिनि प्रसुख सीसासकों ने ज्ञान को महत्त्व नहीं दिया है, किन्तु यह 
ऋअहा है, कि यज्ञयाय आदि कमे करने से ही मोंध्ष की प्रात होती दे ४- 


8 ॥ 


इंजाना बहुभिः उज्ञः ब्राह्मणा वेडपारगाः । 

शास्ताणे चेत्प्रमाणं स्थघ॒ुः प्रापास्ते परमां गतिस ॥ 
शक्ति ऐसा न मानने से जातह्लन की अर्थात्‌ वेढ दी आज्ञा व्यर्थ दो जावेगी ( जे. 
रू ५ >. ५३ पर जावरभाण्य देखो )। और उपनिपत्कार तथा वाठरायणाचार्ये 
ने अह निश्चय कर - कि यज्नयाग आदि सभी क्से गोण है - सिद्धान्त किया हे, 
नोक्ष की आप्ति ज्ञान से ही होती हे । ज्ञान के सिवा ओर किसी से भी मोस्त 
का मिलना जक्य नहीं ( वे. सू. ३ ४ड १, ९ )। परन्तु जनक कहते हैं, कि इन 
दोनो निष्टाओं क्षो छोड कर आसाक्तिविग्द्धित कम करने की एक तीसरी दी किट्ठा 
पशणिस्ध ने ( स्वयं साख्यमार्यी हो कर भी ) हमें चतलाई हैं। दोनों निश्चाओं को 
छोड कर * इन जब्दों से अ्क्ट होता हें, कि यह तीसरी निष्ठा. पहली वो निप्लाओ 
हें से किसी भी निड्ठा का अस नहीं -अत्युत स्व॒तन्त्र रीति से वर्णित हैं । वेद्ान्तसत्र 
(| ४. ३२-३७ ) में सी जनक की इस तीसरी निष्ठा का उल्लेख किया गया है, 
ज्गर भ्रगवद्धीता में ऊबक ती इसी तीसरी निष्ठा लआा-इसीसे साक्ति क्षा ऋण योग 
करके- वर्णन कया गया है। परन्तु यीता का तो यह सिद्धान्त है, कि मीमासको 
क्य क्वल कक्‍्सयोय अर्थात्‌ ज्ञानविरद्दित क्ष्मंसान मोक्षदावक्ष नहीं हें। वद्द केवल 
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१९; १८. १६ )। सुक्ति के लिये कर्स छोडन की या साख्यों के कथनानुसार कर्म- 
न्यासरूप वेराग्य की जरूरत नहीं। क्योकि इस कमभूमि से कस का पूणतया 
त्ाग कर डालना शक्य ही नहीं है । 
इस पर भी कुछ छोग कहते हूं - हा; माता कि कर्मवन्ध तोडने के लिये कर्म 
छोडने की जरूरत है, सिर्फ कर्मफ़छाणा छोंडने से ही सब निर्वाह हो जाता है । 
परन्तु जब ज्ञानप्रातति से हमारी बुद्धि निशकास दो जाती हैं, तब सब वासनाओं 
का क्षय हो जाता हैं; ओर कर्म करने की अद्वात्ति होने के लिये कोई भी कारण 
नहीं रह जाता। तब ऐसी अवस्था में अर्थात्‌ वासना के क्षय से - कायक्ेशभय 
से नहीं - सब कर्स आप-ही-आप छूट जाते है। इस ससार में मनुष्य का परम 
पुरुषार्य मोक्ष ही हे। जिस ज्ञान से वह मोक्ष ग्ात्त दो जाता हैं, उसे ग्रजा, 
सम्पत्ति अबवा खर्गांढि लोकों के सुख से से किसी की भी 'एप्रणा! ( इच्छा ) 
हीं रहती (दू ३ ५७ १ और ४ ४ २२ )। इसछिये कर्मो को छोडने पर भी 
अन्त में उस ज्ञान का स्वाभाविक परिणाम यही हुआ करता है, कि कम आप- 
ही-आप छूट जाते ह। इसी अभिग्नाय से उत्तरगीता में कह्दा हद 


ज्ञानामृतेन तृप्तस्य कृतकृत्यस्य योगिनः । 
न चास्ति किंजित्कर्तव्यमस्ति चेन्न स तत्तवित्‌ ॥ 


“ ज्ञानाम्तत पी कर कृतकृल्य हो जानेवाले पुरुष का फिर आगे कोई कर्तव्य 
नहीं रहता; और यदि रह जाय, तो वह तत्त्ववित्‌ अर्थात्‌ ज्ञानी नहीं है ” ( १- 
२३ )। थदि किसी को शका हो, कि यह ज्ञानी पुरुष का दोष है, तो ठौंक 
नहीं । क्योंकि श्रीगकराचार्य ने कहा है, “ अलकारों छायमस्माक यद्तह्मात्माव- 
गता सत्या सर्चकर्तव्यताहानिः” (वे. सू श्ञा भा. १ १.४ )- अयात्‌ यह 
तो अद्यज्ञानी पुरुष का एक अलड्कार ही है। डसी श्रकार गीता में भी ऐसे 
वचन हैं। जेसे - “ तस्य कार्ये न विद्यते  (गी ३२ १७ )- ज्ञानी को आगे करने 
के लिये कुछ नहीं रह्दता। उसे समस्त वेदिक कमों का कोई अयोजन नहीं ( गी. 
२. ४६ )। अथवा ' योगारूढस्य तस्पैव शमः कारणमुच्यते ' ( गी. ६. ३ )- जो 
योगारूढ हो गया, डसे शम ही कारण हैं। इन वचनों के अतिरिक्त 'सर्वारम्भ- 
परित्यागी! (गी १२. १६) अर्थात्‌ समस्त उद्योग छोडनेवाला और “अनिकेतः 
(मी. १९ १९ ) अर्थात्‌ बिना घरद्वार का, इत्यादि विजेषण भी ज्ञानी पुरुष के 
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चह समझ टीक नही, कि यह श्लोक थ्रति का है। वेदान्तछज़ के शाकरभाण्य मे 
यह श्लोक नहीं ह। परन्तु सनत्छुजातीय के भाष्य मे आचाय॑ ने इसे लिया है, ओर वहाँ 
फहा है, कि यह लिगपुराण का श्लोक है। इसमे सन्‍्देह नहीं, कि यह श्लोक सन्यास्त- 
मार्गवालो का है, कर्मयोगियो का नहीं। बौद्ध धर्मयन्थो मे भी ऐसे ही वचन है। ( ठेखों, 
पासिशेट् करण )। 
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जितनी जल्दी हो सके, तोडने भें ही श्रेय हे। मद्दाभारत के शुकालुशासन से - 
इसी को 'शुकानुप्रश्न! भी कहते हैं - सन्‍्यासमार्ग का ही ग्रतिपादन है। वहाँ शुक्र 
ने ध्यासजी से पूछा है +- 

यदिदं वेदवचन कुरु कम त्यजेति च। 

का दिशं विद्यया यान्ति का च गच्छाति कर्मणा ॥ 
“वेद, कर्म करने के लिये भी कहता है और छोडने के लिये भी | तो अक 
मुझे बतलाइये, कि विद्या से अर्थात्‌ कमराद्वित ज्ञान से और केवल कर्म से कौन-सी 
गाते मिलती है? ” (शा २४० १ ) इसके उत्तर मे व्यासजी ने कहा है :- 


कर्मणा वध्यते जन्हुर्विय्यया हु प्रसुच्यते । 
तस्सात्कर्म न कुर्वन्ति यतयः पारदाशिनः ॥ 


४ कर्म से प्राणी बंध जाता है। ओर विद्या से मुक्त हो जाता दहै। इसी से 
पारदर्शी यति अथवा सनन्‍्यासी कम नहीं करते ” (ज्ञा २४०. ७ )। इस खोक 
के पहले चरण का विवेचल हस पिछले प्रकरण में कर आये हैं। ' कर्मणा बन्यते 
जन्तुर्विद्यया तु प्रमुच्यते ” इस सिद्धान्त पर कुछ वाद नही हैँ। परन्तु स्मरण रहे, 
कि वहाँ यह दिखलाया है, कि ' कर्मणा वध्यते ” का विचार करने से सिद्ध होता 
हैं, कि जड अयवा अचेतन कर्म किसी को न तो बॉघ सकता हैं ओर न छोड 
सकता है। मनुष्य फलाशा से अथवा अपनी आसाक्ति से कर्मों में बैंव जाता है। 
इस आसाक्ति से अलग हो कर वह यदि केवल बाह्य इन्द्रियों से कर्म करे, तब भी 
वह सुक्त ही हैं। रामचन्द्रजी इसी अर्थ को मन मे छा कर अध्यात्म रामायण 
(२.४ ४२ ) में लक्ष्मण से कहते हैं, कि :- 


प्रवाहपतितः कार्य कुवेन्नापे न लिप्यते। 

बाह्ये सर्वत्र कतृत्वसावहत्ञापे राघव ॥ 
४ कर्ममय ससार के ग्रवाह् में पडा हुआ मनुष्य बाहरी सब अकार के कतंव्यकर्न 
करके भी अलिप्त रहता है। ” अध्यात्मशास्त्र के इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से 
दीख पडता है, कि कर्मो को दुःखमय सान कर उनके त्यागने की आवश्यकता 
ही नहीं रहती। सन को शुद्ध और सम करके फलाशा छोड देने से ही सब छास 
दो जाता है। तात्पये यह, कि यद्यपि ज्ञान और काम्यकर्म का विरोध हो, तथापि 
निष्कामकर्म और ज्ञान के बीच कोई भी विरोव हो नहीं सकता । इसी से अनगीती 
में ' तस्मात्कर्म न कुर्बवन्ति _- अतएव कर्म नहीं करते - इस वाक्य के बदले, 


तस्सात्कमंस निःस्नेहा ये फेचित्पारदर्शिन: । 
इससे पारदर्शी पुरुष कर्म में आसक्ति नहीं रखते” (अश्व, ५१. ३३ ) यह 
वाक्य आया है। इससे पहले कर्मयोग का स्पष्ट अतिपादन किया गया है। जैसे ;-- 
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निष्कामचुद्धि से करना द्वी उचित है। साराश, तीसरे अध्याय के १७ वे शोक 

तस्य कार्य न विद्यते ” वाक्य में, “कार्य न विद्यते ” इन शब्दों की अपेक्षा 
तस्प! ( अर्थात्‌ उस ज्ञानी पुरुष के लिये ) शब्द अधिक महत्त्व का हैं। ओर 
उसका भावाथ यह हे, कि “ स्वय उसकी ” अपने लिये कुछ प्राप्त नहीं करना 
होता | इसीलिये अब ( ज्ञान हो जाने पर ) उसकी अपना कतंव्य निरपेक्षवुद्धि से 
करना चाहिये। आगे १५ वे -छोक में कारणबोधक 'तस्मात्‌” पद का प्रयोग कर 
अज़ुन को इसी अर्थ का उपदेश ढिया हैं; “ तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म 
समाचर ” (गी. ३.१५ )- इसी से तू शात्त्र से ग्राप्त अपने कर्तव्य को 
आसाक्ति न रख कर करता जा | कर्म का त्याग मत कर। तीसरे अध्याय के 
१७ से १५ तक तीन “छोकों से जो कार्यकारणभाव व्यक्त होता है, उसपर और 
अध्याय के समूचे प्रकरण के सन्दर्भ पर ठीक ठीक व्यान देने से दीख पडेगा, कि 
सन्‍्यासमार्गियों के कथनानुसार “तस्य कार्य न विद्यते ” इसे स्वततन्न सिद्धान्त 
मान लेना उचित नही । इसके लिये उत्तम प्रमाण आगे दिये हुए उदाहरण हैं । 
“ ज्ञानआाप्ति के पश्चात्‌ कोई कर्तव्य न रहने पर भी शात्त्र से ग्राप्त समस्त व्यवहार 
करने पडते हैं ? - इस सिद्धान्त की पुष्टि में भगवान्‌ कहते हैं :- 


न में पार्था 5स्ति कर्तव्यं त्रिषु छोकेषु किंचन। 
नानवाप्तमवामद्य वे एव च कर्मणि॥ 


“हे पार्थ | 'मेरा” इस त्रिभ्ुवन से कुछ भी कर्तव्य ( बाकी ) नहीं है अथवा कोई 
अप्राप्त वस्तु पाने की ( वासना ) रही नहीं हैं। तथापि में कर्म करता दी हैं ” 
(गी ३. २२)। “न मे कतेंव्यमस्ति ” ( मुझे कतेव्य नहीं रह्या है )। ये शब्द 
पूर्वोक्त शछोंक के ' तस्य कार्य न वियते ” ( उसको कुछ कतंव्य नही रहता ) इन्ही 
शब्दों को लक्ष्य करके कह्दे गये हैं। इससे सिद्ध होता है, कि इन चार-पांच शछोको का 
भावार्थ यही हैं :- “ ज्ञान से कर्तव्य के शेष न रहने पर भी ( किंवहुना इसी 
कारण से ) शास्त्रतः आस समस्त व्यवद्दार अनासक्तबुद्धि से करना ही चाहिये। ” 
यादि ऐसा न हो, तो “ तस्य कार्य न विद्यते इत्यादि ःछोकों में बतलाये हुए सिद्धान्त 
को दृढ करने के लिये भगवान्‌ ने जो अपना उदाहरण दिया है, वह ( अछूग ) 
असबद्ध-सा हो जायगा; और यह अनवस्था प्रात हों जायगी, के सिद्धान्त तो 
कुछ और हैँ और उदाहरण ठीक उसके विरुद्ध कुछ ओर ही हैं। उस अनवस्था को 
टालने के लिये सन्‍्यासमार्गीय टीकाकार “ तस्मादसक्तः सतते काये कर्म समाचर ! 
के 'तस्मात्‌” शब्द का अर्थ भी निराछी रीति से किया करते हैं। उनका कथन है, 
कि गीता का भुख्य सिद्धान्त तो यही हे, कि ' ज्ञानी पुरुष कर्म छोड दे। परन्तु 
अजुन ऐसा ज्ञानी था नहीं; इसलिये - 'तस्मात” - भगवान्‌ ने उसे कर्म करने के 
लिये कद्दा हैं। हम ऊपर कह आये है, कि 'गीता के उपदेश के पश्चात्‌ भी भर्जुन 
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का प्रृथक्‌ एथक्‌ स्वतन्न रीति से, एवं झष्टि के आरम्भ से प्रचलित होने का वर्णन 
किया गया है। परस्तु स्मरण रहे, कि महाभारत से असगानसार इन दोंना पन्यों 
का वणन पाया जाता हैं| इसलिये प्रवृत्तिमार्ग के साथ ही निवृत्तिसार्ग के समर्थक 
वचन भी उसी महाभारत में ही पाये जाते ह। गीता की सन्याससार्गीय ठीकाओं 
से निम्त्तिसार्ग के इन वचरनों को ही मुख्य समज्न कर ऐसा प्रतिपादन करने रा 
प्रयत्न किया गया हैं। मानो इसके सिवा और दसरा पन्य ही नही है । और यदि 
हो भी, तो वह गौण है - अर्थात्‌ सन्‍्यासमार्ग का केवल अग हैं। परन्तु यह 
प्रतिपादन साम्प्रदायिक आग्रह का ढ, और इसी से गीता का अर्य सरल एव 
स्पष्ट रहने पर भी आजकल वह वहुतो को दुर्वोध हो गया है।  लोके5स्मिन्द्ि- 
विधा निष्ठा ” (गी ३ ३) इस श्छोंक की बराबरी का ही ' द्वाविमावथ पन्धानों ? 
यह >छोक है। इससे प्रकट होता है, कि इस स्थान पर दो समान-बलवाले मार्ग 
वतलाने का हेतु हें। परन्तु इस स्पष्ट अर्थ की ओर अथवा पूर्वापर सन्दर्भ की 
भोर ध्यान न देकर कुछ लोग इसी >छोक में यह दिखलाने का यत्न किया करते 
हैं, कि दोनों मार्गों के बदले एक ही मार्ग प्रतिपाद है। 

इस प्रकार यह प्रकट हो गया, कि कर्मंसन्‍्यास ( साख्य ) और निष्कास 
कर्म ( योग ), दोनो वैदिक धर्म के स्व॒तन्त्र सा हैं, और उनके विषय में गीता 
का यह निश्चित सिद्धान्त है, कि वे वकल्पिक नहीं हैं। किन्तु ' सन्‍्यास की अपेक्षा 
कर्मयोग की योग्यता विशेष हैं। ”' अब कर्मयोग के सम्बन्ध में गीता सें आगे 
कहा है, कि जिस ससार में हम रहते हैं, वह ससार और उसमें हमारा क्षणभर 
जीवित रहना भी कर्म ही है; तब कर्म छोड कर जावे कहाँ ! ओर यदि इस ससार 
में अर्थात्‌ कमेग्नमि में ही रहना हो, तो कस छूटेंगे ही केसे ! हम यह प्रत्यक्ष देखते 
हैं, कि जब तक देह है, तब तक भूख और प्यास जैसे विकार नहीं छूटते हैं ( गी 
७ ८, ५ )। और उनके निवारणार्थ भिक्षा मौंगना जेसा छज्जित कमे करने के 
लिये सी सनन्‍्यासमार्ग के अनुसार यदि स्वृतत्रता है, तो अनासक्तजुद्धि से अन्य 
व्यावहारिक शास्त्रोक्त कर्म करने के लिये ही अत्यवाय कौन-सा हे! यदि कोई 
इस डर से अन्य कर्मों का त्याग करता हो, कि कर्म करने से कर्मपाश में फेंस कर 
ब्रह्मानन्द से वडिचत रहेंगे; अथवा त्रह्मात्मैक्यरूप अद्वेतबुद्धि विचलित हो जायगी, 
तो कहना चाहिये, कि अब तक उसका मनोनिग्नह कब्चा हे। ओर सनोनिग्नह के 
कन्ने रहते हुए किया हुआ कर्मत्याग गीता के अनुसार मोह का अर्थात्‌ तामस अथवा 
मिथ्याचरण है (गी १८ ७, ३ ६ )। ऐसी अवस्था में यह अथ आप-ही-आप 
अकट होता है, कि ऐसे कच्चे मनोनिग्नह को चित्तश॒द्धि के द्वारा पर्ण करने के 
लिये निष्कामबुद्धि बढानेवाला यज्ञ, दान प्रश॒ति गृहस्थाश्रम के श्रोत या स्मात॑ 
कम ही उस मनुष्य को करना चाहिये। साराश, ऐसा कमत्याग कभी श्रेयरकर 
नहीं होता । यदि कहें, कि मन निर्विवाद है; ओर वह उसके अधीन है; तो फिर 
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निर्मम का अर्थ “मेरा - मेरा ( मम ) न कहनेवाला ” है। परन्तु भूछ न जाना 
चाहिये, कि यद्यपि ब्रह्मज्ञान से भें) ओर 'मेरा! यह अहकारदर्शक भाव छूट 
जाता हैँ, तथापि उन दो शब्दों के बदले जगत” आर “जगत्‌ का! - अयवबा 
भक्तिपक्ष में 'परमेश्वर' ओर “परमेश्वर का! - ये शब्द आ जाते दें। ससार का 
प्रत्येक सामान्य मनुष्य अपने समस्त व्यवहार मेरा” या "मेरे लिये” ही समज्न 
कर किया करता है। परन्तु ज्ञानी होनें पर, ममत्व की वासना छूट जाने के कारण 
वह इस बुद्धि से ( निममबुद्धि से ) उन व्यवह्ा रों को करने लगता है, कि इश्वर- 
निर्मित ससार के समस्त व्यवहार परमेश्वर के हैं, और उनको करने के लिये द्वी 
ईश्वर ने हमे उत्पन्न किया हैं। अज्नानी और ज्ञानी में यही तो भेद है (गी ३. 

८ )। गीता के इस सिद्धान्त पर ध्यान देने से जात हो जाता है, कि ' योगारूढ 
पुरुष के लिये शम ह्टी कारण होता है ? (गी. ६ ३ ऑर उस पर हमारी टिप्पणी 
देखो )। इस ःछोंक का सरल अर्थ क्या होगा! गीता के टीकाकार कहते हैँ -इस 
शछोक मे कहा गया है, कि योगारूढ पुरुष आगे (ज्ञान हो जाने पर ) शम अर्थात 
शान्ति को स्वीकार करें; और कुछ न करे | परन्तु यह अर्य ठीक नहीं हैं। गम नन 
की शान्ति है। उसे अन्तिम 'कार्य' न कह कर इस “छोक में यह कहा है, कि शम 
अथवा झान्ति दूसरे किसी का कारण हैं - शमः कारणमुच्यते। अब शसम को 
“कारण” मान कर देखना चाहिये, कि आगे उसका “कार्य! क्‍या हे! पूर्वापर 
सन्दर्भ पर विचार करने से यही निष्पन्न होता है, कि वह कार्य कर्म” ही है। 
और तब इस ःछोंक का अये ऐसा होता हैं, कि योगारढ पुरुष अपने चित्त को 
शान्‍्त करें, तथा उस शान्ति या शम से द्वी अपने सब अगले व्यवहार झरे-- 
टीकाकारों के कथनानुसार वह अर्थ नहीं किया जा सकता, कि “योगारूढ पुरुष कर्म 
छोड दे । ” इसी अकार “सवोरम्भपरित्यागीः और “अनिकेतः प्भृति पदों काः 
अर्थ भो कममत्यागाविपयक नहीं, फलाणात्यागविषयक ही करना चाहिये। गीता 
के अनुवाद में ( उन स्थल्तों पर जहाँ ये पद आये हैं ) हमने टिप्पणी में यह बात 
खोल दी ह। सगवान्‌ ने यह सिद्ध करने के लिये - कि ज्ञानी पुरुष को भी 
फलाशा त्याग कर चातुववेण्ये आदि सव कर्म यथाझ्ास्र करते रहना चाहिये - 
अपने अतिरिक्त दूसरा उदाहरण जनक का दिया हैं। जनक एक बडे कर्मयोगी थे 
उन्दकी स्वार्थबुद्धि के छूटने का पारिचय उर्न्ही के मुख से यों हैँ - “ मिथिलाया 
“दीप्तायां न में दह्मति किज्चन ” (शां. २७० ४ ओर २१५. ५० )- नेरी 
राजधानी मिथिला के जल जाने पर मी मेरी कुछ हाने नहीं | इस प्रकार अपना 
स्वाथ अथवा छामाछास न रद्दने पर भी राज्य के समस्त व्यवहार करने' का 
कारण बतलाते हुए जनक स्वय कहते हें 

वेवेभ्यश्व पितृभ्यश्व भतेस्यों बतिथिभिई सह । 

; इत्यर्थ सर्व एवंते समारम्भा भवान्ति वे ॥. 
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& निस्सगवुद्धि से, फलाशा छोड कर ( केवल कर्तव्य समझ कर ) कर्म करना 
डी सच्चा 'साक्त्विक' कर्मत्याग दहै?-कर्म छोडना सच्चा कर्मत्याग नहीं है 
( गीता १८ ५ )। कर्म सायाझाष्टि के ही क्यो न हो, परन्तु किसी अगम्य उद्देश 
से परमेथर ने द्वी तो उन्हे वनाया है । उनकी बन्द करना मनुष्य के अधिकार 
की वात नहीं। वह परमेश्वर के अधीन है। अतएवं यह बात निर्विवाद है, कि 
बुद्धि निःसडग रख कर केवल शारीर कम करने से 4 मोक्ष के वावक नहीं होते । 
तत्र चित्त को विरक्त कर केवल इन्द्रियों से शास्रसिद्ध कर्म करने मे हानि द्वी कया 
हैं; गीता में कद्दा ही है, कि- “न द्वि कश्चित्‌ क्षणमपि जातु तिष्टत्यकर्मकृत्‌ 
( गी. ३ ५. ११ ११ )- इस जगत्‌ में कोई एक क्षणसर भी बिना कर्म के रह 
हीं सकता । और अनुगाीता में कहा है: “ नेष्कर्म्य न च लोकेस्मिन्‌ मुह तमपि 
लम्यते ” ( अइब २० ७ )- इस छोक में ( किसी से भी ) घडीभर के लिये भी 
कर्म नहीं छूटते | मनुष्यों की तों पिसात ही क्या! सूर्यचन्द्र प्रभाति भी निरन्तर 
कर्म ही करते रहते हैं। अधिक क्या कह्टे ! यह निश्चित सिद्धान्त है, कि कर्म ही 
सष्टि और सश्टि ही कर्म है। इसीलिये हम प्रत्यक्ष देखते है, कि राष्टि की घटनाओं 
को ( अथवा कर्म को ) क्षणभर के लिये भी विश्राम नह्ठी मिलता। देखिये, एक 
ओर भगदान्‌ गीता में कहते हैं - “कर्म छोडने से खाने को भी न मिलेगा ? 
(गी ३ «८ ), दूसरी ओर वनप् में द्रोपदी युवि._्टिर से कहती है -  अकर्मणा 
वे भताना जत्तिः स्थान्न हि काचन ” ( ३९ «८ ) अर्थात्‌ कम के बिना प्राणिसात्र का 
निवाह नहीं; ओर इसी अकार दासवोध मे पहले व्रह्मणान बतला कर श्रीससर्थ रास- 
दासस्वामी भी कहते हैं, ' यदि ग्रपश्च छोड कर परमार्थ करोगे, तो खाने के ढिये 
अन्न भी न मिलेगा ” ( दा १६ १. ३ )। अच्छा, भगवान्‌ का ही चरित्र देखो । 
साहूम होगा, कि आप अल्येक युग मे भिन्न भिन्न अवतार ले कर इस सायिक जगत्‌ 
में साधुओं की रक्षा ओर दुद्टो का विनाशरूप कमे करते आ रहे हैं ( गी ४ < और 
म भा श्ञा. ३३९५, १०३ देखो )। उन्हो ने गीता में कद्दा है, कि यदि में ये कर्म 
न करूँ, तो ससार उजड कर नष्ट हो जावेगा ( गी ३ २४ )। इससे सिद्ध होता 
है, कि जब स्वय भगवान्‌ जगत्‌ के धारणाथ कर्म करते हैं, तब इस कथन से क्या 
प्रयोजन है, कि जानोत्तर कर्म निरर्थक है! अतएवं “य- क्रियावान्‌ स पण्डित- 
(सम भा वन. ३१२. १०८ )-जों कियावान्‌ है, वही पण्डित हैँ - इस न्याय के 
अनुसार अजुन को निमित्त कर भगवान्‌ सब को उपदेश 'करते है, कि इस जगत 
में कमें किसी से छूट नही सकते। क्मों की वाधा से बचने के लिये मनुष्य अपने 
धर्मानुसार ग्राप्त कतेव्य को फलाशा त्याग कर अर्थात्‌ निष्कासबुद्धि से सदा 
करता रहे - यही एक मार्ग ( योग ) मनुष्य के अधिकार मे हैं; ओर यही उत्तम 
भी है। प्रकृति तो अपने व्यवहार सदेव ही करती रहेगी । परन्तु उसमे कठृत्व के 
अभिमान की बुद्धि छोड़ देने से मनुष्य सुक्त ही है (गी ३.२७, १३ २९; १४. 
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के तदनुकूल अनेक स्वयसिद्ध धर्म-इन दोनो - के सयोग का फल फक्त है। 
परन्तु प्रयत्नों की सफलता के लिये इस प्रकार जिन नानाविध सष्टिब्यापारों की 
अनुकूलता आवश्यक हूं, कह वार इन सब का मनुष्य को यथार्थ ज्ञान नहीं रहता; 
आर कुछ स्थानों पर तो होना शकक्‍य भी नही है। इसे ही 'देव' कहते हूँ। यदि 
फलसिद्धि के लिये ऐसे सष्टिव्यापारों की सहायता अत्यन्त आवश्यक हैं - जो 
इमारे अविकार में नहीं; ओर जिन्हें हम जानते हैं - तो आगे कहना नहीं होगा, कि 
ऐसा अभिमान करना मूर्खता है, कि “ केवल अपने ग्रयत्न से ही में अमुक बात कर 

ढँँगा ? ( गी.१८ १४-१६ )। क्योंकि कर्मसाशि के ज्ञात ओर अन्नात व्यापारों 
का मानवी प्रयत्नो से सयोग होने पर जो फल होता है, वह केवल कर्म के नियमों 
से ही हुआ करता है। इसलिये हम फल की अभिलाषा करे या न करें- फल- 
सिद्धि सें इससे कोई फर्क नही पडता । हमारी फलाशा अलवत्ता हमे दुःखकारक 
हो जाती है। परन्तु स्मरण रहे, कि मनुष्य के लिये आवश्यक बात अकेले चाष्टि- 
व्यापार स्वयं अपनी ओर से सघटित हो कर नहीं कर देते। चने की रोटी को 
स्वादिष्ट बनाने के लिये जिस ग्रकार आटे में योंडा सा नमक भी मिलाना पडता 
हैं, उसी ग्रकार कर्मसृष्टि के इन स्वयसिद्ध व्यापारों को मनुष्यों के उपयोगी होने 
के लिये उनमें मानवी अयत्न की थोंडीसी सात्रा मिलानी पडती है। इसी 
से ज्ञानी और विवेकी पुरुष सामान्य छोगों के समान फल की आसक्ति 
अयवा अमभिलापा तो नहीं रखते; किन्तु वे छोग जगत्‌ के व्यवद्दधार की सिद्धि 
के लिये प्रवाहपतित कर्म का (अर्थात्‌ कर्म के अनादि ग्रवाह में चास्त्र से 
आप्त यथाविकार कर्म का ) जो छोटा-वंडा भाग मिले, उसे द्वी झ्ान्तिपूर्चक्र 
कर्तव्य समझ कर किया करते हैं। और फल पाने के छिये कमंसयोग पर ( अथवा 
भक्तिदृष्टि से परमेश्वर की इच्छा पर ) निर्भर हो कर निश्चिन्त रहते हं। “ तेरा 
अविकार केवल कर्म करने का है, फल होना तेरें अविकार की बात वही” 

(गी. २ ४७ ) इत्यादि उपदेश जो अज़ुन को किया है, उसका रहस्य भी यहां 

है। इस प्रकार फलाशा को त्याग कर कर्म करते रहने पर आगे कुछ कारणा से 
कदाचित्‌ कर्म निप्फल हो जायें, तो निष्फलता का दुःख मानने के लिये हसे झोई 
कारण ही नहीं रहता। क्योंकि हम तो अपने अधिकार का काम कर चुके | उदा- 
हरण छीजिये; वेगकशाल्म का मत हे, कि आयु की डोर (शरीर की पोषण 
करनेवाली नेसर्गिक धातुओं की शक्ति ) सब रहे बिना निरी ओपविया से 

कभी फायदा नहीं होता; और इस डोर कि सबलता अनेक आक्तन अथवा पुश्तवी 

सस्कारो का फल है। यह बात वेद्य के हाथ से होने योग्य नहीं; ओर उसे 
इसका निश्चयात्मक ज्ञान दो भी नहीं सकता। ऐसा होते हुए भा हम यलक्ष 

देखते हैं, कि रोगी लोगों को आँपानिे देना अपना कर्तव्य समझ कर केवल 
परोपकार की बुद्धि से वैद्य अपनी बुद्धि के अनुसार हजारों रोगियों को दवाई 
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लिये गीता मे अच्ुुक्त हुए हैं। इन सब वातों से कुछ छोगों की यह राय ह- 
भगषद्गीता को यह मान्य हैं, कि ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म तो आप-ही-आप छूट जाते 
हं। परन्तु हमारी समझ में गीता के वाक्यो के ये अर्थ और उपर्य्त य॒क्तिवाद 
भी ठीक नहीं। इसी से इसके विरुद्ध हमसे जो कुछ कहना हैं, उसे अब सक्षिप से 
कहते हैं। 

सुखदु.सविवेक' अकरण में हमने दिखलाया है, कि गीता इस बात को नही 
सानती, कि “ज्ञानी होने से सनुष्य की सब प्रकार की इच्छाएं या वासनाए छूट 
ही जानी चाहिये। ' सिफे इच्छा या वासना रहने मे कोई दुःख नहीं। दुश्ख की 
सच्ची जड है उसकी आसाक्ति । इससे गीता का सिद्धान्त है, कि सब प्रकार की 
वासनाओ को नष्ट करने के बदले ज्ञाता को उचित है, कि केवल आसाक्ति को छोड 
कर कम करे। यह नहीं, कि इस आसक्ति के छूटने से उसके साथ ही कस भी दूट 
जाचें। ओर तो क्या ? वासना के छट जाने पर भी सब कर्मा का छूटना शक््य 
नहीं। वासना हो या न हो; हम देखते हैं, कि श्वासोच्छवास प्रभ्गाति कर्म नित्य 
एक-से हुआ करते हैं। ओर आखिर क्षणभर जीवित रहना भी तो कम ही 
हैं; एवं वह पूर्ण ज्ञान होने पर भी अपनी वासना से अयवा वासना के क्षय से 
छूट नदी सकता। यहद्द बात प्रत्यक्ष सिद्र हैं, कि वासना के छूट जाने से कोई 
ज्ञानी पुरुष अपना प्राण नहीं सो बैठता; और इसी से गीता में यह वचन ऋूह्टा 
है- “न हि कथित्क्षणमापरे जातु तिष्ठत्यकर्मकृत्‌ ” (गी ३ ५)- कोई क्यों 
न हो! बिना कर्म किये रह नही सकता। गाीताश्ासत्र के कक्‍सेयोंग का पहला 
सिद्धान्त यह है, कि इस कर्मभामे में कर्म तो निसर्ग से ही प्राप्त, अ्रवाहपातित 
ओर अपरिदारय॑ हैं। वे मनप्य की वासना पर अवलाम्बित नहीं हँ। इस प्रकार 
यह सिद्ध हो जाने पर - कि कर्म ओर वासना का परस्पर नित्य सम्बन्ध नहीं 
है। वासना के क्षय के साथ ही कर्म का भी क्षय मानना निराधार हो जाता हे - 
फिर यह प्रश्न सहज ही होता हूँ, कि वासना का क्षय हो जाने पर भी ज्ञानी 
पुरुष को ग्राप्त कर्म किस रीति से करना चाहिये ! इस ग्रश्न का उत्तर गीता के 
तीसरे अध्याय में दिया गया है (गी. ३ १७-१५ ओर उस पर हमारी दीका 
देखो )। गीता को यह मत मान्य है, कि ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के पश्चात्‌ स्वर्य 
अपना कोई कतंव्य नहीं रद्द जाता | परन्तु इसके आगे बढ कर गीता का यह 
सी कथन हे, कि कोई सी क्‍यों न हो, वह कर्म से छुट्टी नही पा सकता। ऋड 
लोगों को ये दोनों सिद्धान्त परस्परविरोधी जान पडते हैं, कि ज्ञानी पुरुष जो 
कतेव्य नहीं रहता; और कर्म नहीं छूट सकते | परन्घु गीता की बात ऐसी नहीं 
है। गीता ने उनका यों मेल मिलाया है ;- जब कि कर्म अपरिहाय॑ है, तब 
ज्ञानआप्ति के बाद भी ज्ञानी पुरुष को कम करना ही चाहिये। चँकि डसक्रो 


स्वय अपने लिये कोई कतेव्य नहीं रह जाता। इसलिये अब उसे अपने सब मरर्स 
यीररर 


2४2४2 गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशार््र 


यथा न्यूनाधिक सफल हुआ करते है। इस कारण यद्यपि साधारण मनुष्य किसी 
भी काम के करने से फलाशा से ही प्रव्नत्त होते है, तथापि बुद्धिमान पुरुष को 
शान्ति ओर उत्साह से फलसबधी आग्रह छोड कर अपना कर्तव्य करते रहना 
चाहिये । 


यद्यपि यद्द सिद्ध हो गया, कि ज्ञानी पुरुष इस ससार में अपने प्राप्त कर्मो 

को, फलाशा छोड कर निष्कामबुद्धि से आमरण अवश्य करता रहे; तथापि यह 
बतछाये बिना कर्मयोग का विवेचन पूरा नहीं होता, कि ये कर्म किससे और किस 
लिग्रे ग्राप्त होते ह ! अतएवं भगवान्‌ ने कर्मयोग के समर्थनार्थ अर्ज़न को अन्तिम 
ओर महत्त्व का उपदेश दिया है, कि ' छोकसग्रहमेवापि सपश्यन्‌ कर्तुमईसि 
( गी ३.९२ )- कोकसम्रह की ओर दृष्टि दे कर भी तुझे कर्म करना ही उचित 
हैं। छोकसग्रह का यह अर्य नहीं, कि कोई ज्ञानी पुरुष “मनुष्यों का केवल 
जमघट करे ” अथवा यह अर्थ नहीं, कि “ स्वय कर्मझाग का अधिकारी होने पर 
भी इस लिये कम करने का ढोग करे, क्रि अज्ञानी मनुष्य कही कर्म न छोड बैठे; 
आर उन्हें अपनी ( जानी पुरुष की ) कर्मतत्परता अच्छी छगे। ” क्योंकि, गीता 
का यदह्द सिखलान का हेतु नही, क्रि लोग अनजानी था मूर्ख बने रहे; अथवा उन्हें 
ऐसे ही बनाये रखने के लिये ज्ञानी पुरुष कर्म करने का ढोग किग्रा करें। ढॉंग 
तो दूर ही रहा; परन्तु  छोक तेरी अपकीर्ति गावेंगे” (गी २. ३४ ) इत्यादि 
सामान्य लोगों को जैंचनेवाली युक्तियों से जब अर्जुन का समाधान न हुआ, तब 
भगवान उन युक्तियों से भी अविक जोरदार ओर तत्त्वज्ञान की दृष्टि से अधिक 
बलवान कारण अब कह रहे है । इसलिये कोश मे जो सग्रह! शब्द के जमा 
करना, इकट्ठा करना, रखना, पालना, नियमन करना प्रभाति अर्थ हें, उन सब 
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अज्ञानी ही था ” यह युक्ति ठीक नहीं है। इसके अतिरिक्त यदि 'तस्मात्‌” शब्द 
का अथे इस प्रकार खींचातानी कर लगा भी लिया, तो “न मे पार्थाउस्ति कतंव्यम ? 
प्रद्धाति होकों मे भगवान्‌ ने - ' अपने किसी कतंव्य के न रहने पर भी में कर्म 
करता हे ' यह जो अपना उदाहरण मुख्य सिद्धान्त के समर्थन में दिया है, उसका 
मेल भी इस पक्ष से अच्छा नहीं जमता। इसलिये “ तस्य काये न विद्यते ” वाक्य 
में ' कार्य न विद्यते ' शब्दों को मुख्य न मान कर 'तस्य” झब्द को ही प्रधान 
मानना चाहिये। ओर ऐसा करने से “ तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्स समाचर ' का 
अर्थ यही करना पडता है, कि “तू जानी है, इसलिये यह सच है, कि तुझे अपने 
स्वार्थ के लिये कर्म अनावश्यक हैं; परन्तु स्वय तेरे लिये कर्म अनावश्यक हैं, इसी- 
लिये अब तू उन कर्मो को ( जो शास्र से प्राप्त हुए हैं ) ' मुझे आवश्यक नही * इस 
बुद्धि से अर्थात्‌ निष्कामवाद्द से कर |? थोड़े मे यह अनुमान निकलता हैं, कि घर्म 
छोडने का यह कारण नहीं हो सकता, कि “ वह हमें अनावश्यक है । * किन्तु कर्म 
अपरिहाये हैं। इस कारण शास्त्र से ग्राप्त अपरिहाय कर्मा को स्वार्थल्वागबुद्धि से 
करते ही रहना चाहिये। यही गीता का कथन है। और यदि प्रकरण की समता 
की दृष्टि से देखें, तो भी यही अर्थ लेना पडता है। कर्मसन्‍्यास और कर्मयोंग, 
इन दोनों मे जो वडा अन्तर है, वह यही हैं। सन्‍्यासपक्षवाले कहते है, कि 
“ ठुझे कुछ कर्तव्य णेष नही बचा है। इससे तू कुछ भी न कर।” और गीता 
( अर्थात्‌ कर्मयोंग ) का कथन है, कि “तुझे कुछ कतैव्य शेप नहीं बचा है। 
इसलिये अब तुझे जो कुछ करना है, वह स्वार्थसम्बन्धी वासना छोड कर 
अनासक्तबुद्धि से कर। ” अब ग्रश्न यह है, कि एक ही द्ेतुवाक्य से इस ग्रकार 
मिन्न भिन्न दो अनुमान क्‍यों निकले! इसका उत्तर इतना ही है, कि गीता 
कर्मों को अपरिदार्य मानती है। इसालिये गीता के तत्त्वविचार के अनुसार यह 
अनुमान निकलर ही नहीं सकता, कि “ कमे छोड दो ' । अतएव “ तुझे अनावश्यक 
है ' इस हेतुवाक्य से ही गीता में यह अनुमान किया गया है, कि स्वायबुद्धि 
छोड कर कसे कर। वसिष्ठजी ने योगवासिष्ट में श्रीरासचन्द्र को सब ब्रह्मज्ञान 
बतला कर निष्कामकर्म की ओर अद्वत्त करने के लिये जो युक्तियाँ बतलाई हें, 
व भी इसी प्रकार की हैं। योगवासिष्ठ के अन्त में भगवद्गीता का उपयुक्त 
सिद्धान्त ही अक्षरशः हबहू आ गया है (यों. ६ उ १५५ और २१६ १४; 
तथा गी ३.१९ के अनुवाद पर हमारी टिप्पणी देखो )। योगवासिष्ठ के 
समान ही बोद्धधर्म के महायान पन्थ के अन्थों में भी इस सम्बन्ध में गीता 
का अनुवाद किया गया है। परन्तु विषयान्तर होने के कारण उसकी चर्चा यहाँ 
नहीं की जा सकती । हमने इसका विचार आगे परिशिष्ट प्रकरण में कर दिया है। 
आत्मज्ञान होने से 'में' ओर 'सेरा” यह अहकार की भाषा ही नहीं रहती 

( गी. १८. १६ और २६ )। एवं इसी से ज्ञानी पुरुष को “निर्‌-मम ' कहते हैं। 
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ये बातें भी भाति नहीं आ सकती । इसीलिये तो वे ज्ञानी पुरुषों के भरोसे रहते 
हैं। इसी अभिग्नाय को मन में लाकर शान्तिपव में युधिष्ठिर से भीष्स ने कहा है +- 


छोकसंग्रहसंयुक्ते विधात्रा विहित॑ पुरा । 
सक्ष्मधर्मार्थनियतं सतां चरितम्ुत्तमम्‌ ॥ 


अर्थात्‌ “ लोकसग्रहकारक और सूक्ष्म असगो पर धर्मार्थ का निर्णय कर देनेवाला 
साधुषुरुषों का उत्तम चरित्र स्वय ब्रह्मंदेव ने ही बनाया हैं? (म भा. शा 
२०८. २५ )। 'छोकसग्रह” कुछ ठाले बेठे की वेगार, ढकोसला या छोंगो को 
ज्ञान में डाले रखने की तरकीब नहीं है। किन्तु ज्ञानयुक्त कर्म के ससार में न 
रहने से जयत्‌ के नष्ट हो जाने की सम्भावना हैं| इसलिये यही सिद्ध होता है, 
कि ब्रह्मटेवनिर्मित साधुपुरुषों के कर्तव्यों में से 'छोकसग्रह्! एक प्रधान कतंव्य 
हैं। ओर इस भगवद्बचन का भावाथ भी यही हूँ, कि “में यह काम न ऋरूँ, 
तो ये समस्त छोक अर्थात्‌ जगत्‌ नष्ट द्वों जावेगे ” ( गी, ३ २४ )। ज्ञानी युरुप 
सब लोगो के नेत्र हैं। यदि वे अपना काम छोड ढेगें, तो सारी दुनिया अन्बी 
हो जायगी; आर इस ससार का सर्वतोपरि नाश हुए बिना न रहेगा। ज्ञानी 
पुरुषों को ही उचित है, कि छोगों को जानवान्‌ कर उन्नत बनावें। परन्तु यह 
कास सिफ जीम हिला देने से अर्थात्‌ कोरे उपदेश से ही कभी सिद्ध नहीं होता । 
क्योंकि, जिन्हें सदाचरण क्री आदत नहीं आर जिनकी बुद्धि भी पूर्ण छ॒द्र नहीं 
रहती, उन्हे यदि कोरा व्रह्ममान सुनाया जाय, तो वे लोग उस ज्ञान का दुरुपयोग 
इस अ्कार करते देखे गये है - “ तेरा सो मरा, ओर मेरा तो मेरा है ही। ? 
इसके सिवा किसी के उपदेश की सत्यता की जोंच भी तो लोग उसके आचरण 
से ही किया करते हं। इसलिये यदढ्वि ज्ञानी पुरुष स्वय कर्म न करेगा, तों 
बह छोयों को आलल्‍ूसी बनने का एक वहुत वडा कारण हो जायगा। इ्सेद्टी 
धबुद्धिभिद! कहते हैं, ओर यह वुद्धिमेद न होने पावे, तथा सव लोग सचसुच 
निष्काम हो कर अपना कतंव्य करने के लिये जादशत हो जावे, इसलिये ससार 
से ही रह कर अपने ऋरर्मो से सब छोगों को सदाचरण की- निग्कासब॒द्धि 
से कर्मयोग करने छी -ग्रल्यक्ष शिक्षा देना ज्ञानी पुरुष का कर्तव्य (ढोंग 
नहीं ) दो जाता है। अतएवं गीता का कथन है, कि उसे (ज्ञानी पुरुष 
को ) कर्म छोडने का अधिकार कमी प्राप्त नहीं होता । अपने लिये न सह्दी, परन्तु 
लोकसग्हार्थ चातुबर्ण्य के सब रूम अविकारानुसार उसे करना ही चाहिये। 
किन्तु सन्‍्याससार्गवार्कों का मत हैं, कि ज्ञानी पुरुष को चातुर्व॑ण्य के कर्म निष्क्ाम 
बुद्धि से करने की भी कुछ जरूरत नहीं - यही क्‍यों ? करना भी नहीं चाह़िये। 
इसलिये इस सम्प्रदाय के टीकाकार गीता के “जानी पुरुष को छोकसग्रहार्थ ऋर्म 
करना चाहिय्रे ” उस सिद्धान्त का कुछ गटवड अर्थ कर ( ग्रत्यक्ष नहीं, तो पर्याय 
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+ देव, पितर, सबेभूत ( प्राणी ) ओर अतिथियों के लिये समस्त व्यवहार जारी 
है, मेरें लिये नही ” ( म. भा अरब, ३२. २४ )। अपना कोई कर्तव्य न रहने 
पर ( अथवा स्वयं पस्तु को पाने की वासना न रहने पर भी ) यदि जनक-श्री कृष्ण 
जैसे महात्मा इस जगत्‌ का कत्याण करने के लिये पन्चत्त न होगे, तो यद्द ससार 
उत्सन्न (ऊजड ) हो जायगा - उत्सीदेयुरिमे छोकाः ( गी ३ २४)। 
कुछ लोगों का कहना है, कि गीता के इस सिद्धान्त सं-कि 'फलाशा 
छोडनी चाहिये, सब प्रकार की इच्छाओं को छोडने की आवश्यकता नहीं 
आर वासनाक्षय के सिद्धान्त सें कुछ बहुत भेद नहीं कर सकते। क्‍योंकि चाद्दे 
वासना छूटे, चाहे फलाणशा छटे; दोनो ओर कम करने की प्रवृत्ति होने के लिये कुछ 
भी कारण नहीं दीख पडता । इससे चाहे जिस पक्ष को स्वीकार करें; अन्तिस परि- 
णाम- कर्म का छूटना - दोनो ओर वराबर है। परन्तु यह्द आक्षेप अज्ञानमूलक है । 
क्योकि 'फलाशा? शब्द का ठीक ठीक अर्थ न जानने के कारण ही यद्द उत्पन्न हुआ 
है फलाशा छोडने का अर्थ यह नहीं, कि सब प्रकार की इच्छाओं को छोड देना 
सचाहिये। अथवा यह बुद्धि या भाव होना चाहिये, कि सेरे कर्मों का फल किसी 
को कभी न मिले। और यदि मिले, तो उसे कोई भी न छे, ग्रत्युत पाँचवे प्रकरण 
भे पहले ही हम कह आये हैं, कि “अमुक पाने के लिये ही से यह कर्म करता 
- इस अकार की फलविपयक ममताय॒फ्त आसाक्ति को या बुद्धि के आग्रह को 
फलाशा', 'सड्ग' या 'काम' नाम गीता मे दिये गये हैं। यदि कोई मनुष्य फल 
पाने की इच्छा, आग्रह या घथा आसाक्ति न रखे; त्तों उससे यह मतलब्र नहीं 
पाया जाता, कि वह अपने प्राप्तकर्म को -- केवल कतेंव्य समझ कर - करने की. बुद्धि 
ओर उत्साह को भी इस आग्रह के साथ-ही-साथ नष्ट कर डाले। अपने फायदे 
के सिदा इस ससार में जिन्हे दूसरा कुछ नहीं दीख पडता और जो पुरुष केवल 
फल की इच्छा से ही कर्म करने में मस्त रहते हैं, उन्हें सचमुच फलाशा छीड 
कर कर्म करना शकक्‍्य न जेंचेगा। परन्तु जिनकी बुद्धि ज्ञान से सम और विरु्त 
हो गई हैं, उनके लिये कुछ कठिन नहीं है। पहले तो यह समझ ही गलत है, कि 
हमें किसी कास का जो फल मिला करता है, वह केवल हमारे द्वी कमे का फल 
हैं। यदि पानी की द्रवता और अभि की उष्णता की सद्दायता न मिले तो मनुष्य 
कितना ही सिर क्यों न खपावे, उसके प्रयत्न से पाकसिद्धि कभी हो नहीं 
सकेगी - भोजन पकेगा ही नहीं, ओर अभि आदि में गुणधर्मा को मोजूद रखना या 
न रखना कुछ मनुष्य के वस या उपाय की बात नहीं है। इसी से कर्मस्ष्टि के इन 
स्वयमिद्ध विविध व्यापारों अथवा धर्मा का पहले यथाशाक्ति ज्ञान आप्त कर मनुष्य 
को उसी ढेंग से अपने व्यवहार करने पडतते हैं; जिससे कि वे व्यापार अपने प्रयत्न 
के अनुकूल हों इससे कहना चाहिये, कि प्रयत्नों से मनुष्य को जो फल मिलता 
है, वह केवलछ उसके ही प्रयत्नों का फल नहीं है; वरन्‌ उसके कार्य और कर्मझाएे 
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की आवश्यकता जानी पुरुष को कैसे छोड़ैगी ( गी ३. १५ और ४ १४ एब १५ ) 
इसके अर्तिरिक्त परमेश्वर को जो कुछ करना हे, वह भी ज्ञानी पुरुष के रूप या 
द्वारा से ही करेगा । अतएव जिसे परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा अपरोक्ष ज्ञान हो 
गया हैं, कि “सब प्राणियों में एक आत्मा है”, उसके मन मे सर्वभृतानुकम्पा 
आदि उदात्त वृत्तियाँ पूर्णता से जागृत रह कर स्वभाव से ह्टी उसके मन की 
अवृत्ति लोककल्याण की ओर हो जानी चाहिये। इसी अभिग्राय से तुकाराम 
महाराज साधु पुरुष के लक्षण इस ग्रकार बतछाते हैं - * जो दीन-दुखियों को अप- 
नाता है, वही साधु है - ईश्वर भी उसी के पास हैं। ” अथवा “ जिसने परोपकार 
में अपनी भक्ति का व्यय किया है, उसीने आत्मस्थाति को जाना है। * ओर 
अन्त में सतजनों के ( अर्थात्‌ भक्ति से परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान पानेवाले महात्माओं 
के ) कार्य का वर्णन इस ग्रकार किया हैं: “ सतों की विभूतियाँ जगत्‌ के कत्याण 
ही के लिये हुआ करती हैं। वे लोग परोपकार के लिये अपने शरीर को कष्ट दिया 
करते है !। भर्तृहरि ने वर्णन किया है, कि पराथ्थ ही जिसका स्वार्थ द्वो गया है, 
बही पुरुष साधुओं मे श्रेष्ठ हैं - ' स्वार्थों यस्य पराथ एवं स पुमानेकः सतामग्णीः । 

क्‍या मनु आदि शास्त्रग्रणेता ज्ञानी न थे ! परन्तु उन्हों ने तृष्णा-दुःख को बडा 
भारी होवा मानकर तृष्णा के साथ-ही-साथ परोपकारबुद्धि आदि सभी उदात्त- 
वृत्तियों को नष्ट नहीं कर दिया - उन्होंने छोकसग्नहकारक चातु्वे््य अग्यति 
शास्त्रीय मर्यादा बना देने का उपयोगी काम किया हें! ब्राह्मण को ज्ञान, क्षत्रिय 
को युद्ध, वेश्य को खेती, गोरक्षा ओर व्यापार अथवा श्र कों सेवा -यें जो 
गुणकर्म और स्वभाव के अनुरूप भिन्न भिन्न कर्मशात्रों में वर्णित हैं, वें केवल 
व्यक्ति के द्वित के ह्वी लिये नहीं हं, ग्रत्युत मलुस्टति (१ <७ ) में कद्दा गया 
हैं, कि चातुवेण्य के व्यापारों का विभाग छोकसग्रह् के लिये ही इस प्रकार 
ग्रवृत्त हुआ हैं। सारे समाज के बचाव के लिये कुछ पुरुषों को श्रतिदिन 
युद्रकछा का अभ्यास करके सदा तेयार रहना चाहिये; ओर कुछ छोयगों 
की खेती, व्यापार एवं ज्ञानाजन श्रम्घति उद्योगों से समाज का अन्यान्य 
आवधश्यकताएँ पृण करनी चाहिये। गीता (४.१३; १८ ४१ ) का अभिश्नाय 
भी ऐसा ही हैं। यह पहले कहा द्वी जा चुका है, कि इस चालुवेर्ण्यधर्म 
में से यदि कोई एक भी धर्म हृव जाय, तों समाज उतना ही पग्र ही जायगा; 
ओर अन्त में उसका नाश हो जाने की भी सम्भावना रद्दती है! स्मरण रहें, कि 
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» इसी भाव की कविवर बाबू माथेलीशरण गुप्त ने यो व्यक्त क्या हैं - 
वास उसी मे है विभवर का है चस सच्चा साधु वही - 
जिसने दुखिया को अपनाया, बढ कर उनकी वाह गही। 
आत्मास्थिति जानी उसने ही पराहित जिसने व्यथा सही, 
परहिताथ जिनक्न वेभव है, है उनसे ही धन्य मही ॥ 
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दिया करते हैं। इस प्रकार निष्कामबुद्धि से काम करने पर यदि कोई रोगी 
चगा न हो, तो उससे वह वेद्य उद्धित्न नहीं होता; बल्कि बड़े श्ञान्त चित्त 
से यद् शास्त्रीय नियम ढेढड निकाछता है, कि अमुक रोग में अमुक ओपाधि 
से फी-सेकडों इतने रोगियों को आराम होता है। परन्तु इसी वेद्य का लडका जब 
बीमार पडता है, तब उसे औषबि देते समय वह आयुप्य की डोरवाली बात 
भूल जाता है। ओर इस ममतायुक्त फलाशा से उसका चित्त घबडा जात्ता 
है, कि “ मेरा लडका अच्छा हों जाय । ? इसी से उसे या तो दूसरा वैद्य चुलाना 
पडता है या दूसरे वेय की सलाह की आवश्यकता होती हैं। इस छोटे-से उदा- 
हरण से ज्ञात होगा, कि कमेफल में ममतारूप आसक्ति किसे कहना चाहिये। 
ओर फलाज्ञा न रहने पर भी निरी कर्तव्यबुद्धि से कोई भी काम किस प्रकार 
किया जा सकता दै। इस प्रकार फलाशा को नष्ट करने के लिये यद्यपि ज्ञान की 
सहायता से मन में वेराग्य का भाव अटल होना चाहिये। परन्तु किसी कपडे का 
रडग ( राग ) दूर करने के लिये जिस प्रकार कोई कपडे को फाडता उचित नहीं 
समझता, उसी प्रकार यह कहने से (कि “किसी कर्स सें आसक्ति, काम 
सड्‌ग, राग अथवा प्रीति न रसों ” ) उस कर्स को ही छोड देना दीक नह्ीं। 
वेराग्य से कम करना ही यदि अशकक्‍्य हो, तो बात निराली है। परन्तु हम अत्यक्ष 
देखते हैं, कि वेराग्य से भी भरी भाँति कर्म किये जा सकते हूं । इतता ही क्यों! 
यह भी ग्ररूट है, कि कर्म किसी से छूटते ही नहीं। इसीलिये अज्ञानी लोग जिन 
कर्मो को फलाशा से किया करते हैं, उन्हें ही ज्ञानी पुरुष ज्ञानप्रात्ति के बाद भी 
लाभ-अलाभ तथा सुखदुः/ख को एक-सा सान कर (गी २, ३८ ) बैर्ये एव 
उत्साह से - किन्तु छुद्धवुद्धि से - फल के विपय में विरक्त या उदासीन रह कर 
(गी १८ २६ ) केवल कर्तव्य मान कर अपने अपने अविकारानुसार जान्त चित्त 
से करते रहें (गी ६ ३ )। नीति ओर मोक्ष की दृष्टि से उत्तम जीवनक्रम का 
यही सच्चा तत्त्व है। अनेक स्थितशज्ञ, सह्ासगवदभक्त ओर परमज्ञानी पुरुषों 
ने - एवं स्वय भगवान्‌ ने मी - इसी सार्ग का स्वीकार किया दै। भगवहीता 
पुकार कर कहती है, कि इस कर्मयोंगमार्ग में ही पराकाष्ठा का पुरुषार्थ या परमार्थ 
हैं। इसी योग” से परमेश्वर का भजनपूजन होता है; ओर अन्त में सिद्धि भी 
सिलती है (गी १८. ४६ )। इतने पर भी यदि कोई स्वय जानबूझ कर गेर- 
समझ कर ले, तो उसे दुर्देवी कहना चाहिये । स्पेन्सरसाहेब को यद्यपि अध्यात्म- 
दृष्टि सम्मत न थी, तथापि उन्होंने भी अपने * समाजशार्त्र का अभ्यास ' नामक 
अन्थ के अन्त में गीता के ससान ही यह सिद्धान्त किया है - यह बात्त 
आधिमौत्तिक रीति से मी सिद्ध है, कि इस जगत्‌ में किसी भी काम को एकदम 
कर शुजरना शक्य नहीं । उस के लिये कारणीस्ृत और आवश्यक दूसरी हजारों 
वार्ते पहले जिस गकार हुईं होंगी, उसी प्रकार मनुष्य के प्रयत्न सफल, नि*फल 
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से ही सब ग्रकार के व्यावह्यरिक व्यापार अपने ही हाथ से कर डालने योग्य हो 
जाता हो। भीष्म और व्यास दोनो महाज्ञानी ओर परम भगवदभक्त थे। परन्तु 
यह कोई नहीं कहता, कि भीष्म के समान व्यास ने भी छडाईं का काम किया 
होता । देवताओं की ओर देखे, तो वहाँ भी ससार के सहार करने का काम 
जशकर के बदले विष्णु को सोपा हुआ नहीं दीख पडता ? मन की निर्विषयता की, 
सम ओर शुद्धबुद्धि की तथा आध्यात्मिक उन्नति की अन्तिम सीढी जीवन्मुक्ता- 
वस्था है। वह कुछ आधिभौतिक उद्योगों की दक्षता की परीक्षा नहीं हैं। गीता 
के इसी ग्रकरण में यह विशेष उपदेश हुवारा किया गया हैं, कि स्वभाव और 
गुणों के अनुरूप ग्रचलित चातुर्वण्य आदि व्यवस्थाओं के अनुसार जिस कर्म को 
हम सदा से करते चले आ रहे हैं, स्वभाव के अनुसार उसी कर्म अथवा व्यवस्था 
को ज्ञानोत्तर भी ज्ञानी पुरुष छोकसग्रह के निमित्त करता रहे। क्योंकि उसी में 
उसके निपुण होने की सम्भावना है। वह यदि कोई और व्यापार करने लगेगा, 
'तों इससे समाज की हानि होगी ( गी ३ ३५७; १८, ४७ )। प्रत्येक मनुष्य में 
इंश्वरनिर्मित ग्रकृति, स्वभाव और गुणों के अनुरुप जो भिन्न भिन्न प्रकार की 
योग्यता होती है, उसे ही अधिकार कहते हैं। और वेदान्तसूत्र में कहा है, कि 
“ इस अधिकार के अनुसार आपत्त कर्मों को पुरुष ब्रह्मजानी हो करके भी लछोक- 
संग्रहार्थ मरणपर्यत करता जावे, छोड न दे - यावद्धिकारमवास्थितिरथविकारि- 
णाम्‌ ” ( वे. सू. ३ ३. ३२ )। कुछ छोगों का कथन है, कि वेदान्तसूत्रकर्ता का यह 
नियस केवल बडे अविकारी पुरुषों को ही उपयोगी द्व। और इस सूत्र के भाष्य 
में जो समर्थनार्थ उदाइरण दिये गये है, उनसे जान पडेगा, कि वे सभी उदाहरण 
व्यास अभृति बड़े बडे अधिकारी पुरुषों के द्वी हें। परन्तु मूलसूत्र मे अधिकार की 
छुटाई-बडाई के सम्बन्ध में कुछ भी उल्लेख नहीं हें। इससे “अधिकार” शब्द का 
मतलब छोटे-वडे सभी अधिकारों से हें। ओर यदि इस बात का सूक्ष्म तथा 
स्वतन्त्र विचार करें, कि ये अधिकार किस को किस ग्रकार आस होते ह, तो 
जात होगा, कि मनुष्य के साथ ही समाज और समाज के साथ ही मनुष्य को 
परमेश्वर ने उत्पन्न किया है। इसलिये जिसे जितना वबुद्धिवल, सत्तावल, द्वव्यबंल 
या शरीरबर स्वभाव ही से हों अथवा स्वधर्म से आप्त कर लिया जा सके, उसी 
हिंसाव से यथाशक्ति संसार के धारण ओर पोषण करने का थोंडावहुत अधिकार 
(चातुर्वेण्य आदि अथवा अन्य ग्रुण और कर्मविभागरूप सामाजिक व्यवस्था से ) 
अत्येक को जन्म से ही प्रास रहता है। किसी कछ को अच्छी रीति से चलाने 
के लिये बड़े चक्के के समान जिस अकार छोटे-से पाहिये की भी आवश्यकता रंहती 
हैं, उसी प्रकार समस्त ससार की अपार घटनाओं अथवा कार्यों के सिलसिले को 
व्यवस्थित रखने के लिये व्यास आदिकों के बडे अधिकार के समान द्वी इस वात की 
-भी आवश्यकता है, कि अन्य मनुष्यों के छोटे अधिकार भी पूर्ण और योग्य रात 
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को यथासम्भव ग्रहण करना पडता हैँ। और ऐसा करने से “छोगो का सम्मह 
करना ? यानी यह अय॑ होता है, कि “ उन्हें एकत्र सम्बद्ध कर इस रीति' से 
उनका पालनपोषण और नियमन करें, कि उनकी परस्पर अनुकूलता से उत्पन्न 
द्ोनेवाला सामथ्ये उनसें आ जावे; एव उसके द्वारा उनकी सुस्थिति को स्थिर 
रख कर उन्हें श्रय-प्राप्ति के सार्ग मे लगा दे। ” “राष्ट्र का सभह ” शब्द इसी 
अर्थ में मनुरुणते ( ७. ११४ ) में आया हं। ओर शाकरभाष्य में इस शब्द की 
व्याख्या यो है -'लोकसभ्ह - लोकस्योन्मार्गप्रह्त्तिनिवारणम्‌ । ” इससे दीख 
पड़ेगा, कि सप्नह शब्द का जो हम ऐसा अर्य करते है - अज्ञान से मनमाना 
जर्ताव करनेवाले लोगों को ज्ञानवान्‌ बना कर झुस्थिति में एकत्र रखना ओर 
आत्मोन्नति के मार्ग में लगाना - वह अपूर्व या निराधार नहीं हैं। यह सम्रह 
शब्द का अर्थ हुआ; परन्तु यहाँ यह भी बतलाना चाहिये, कि “लोकसग्रह' मे 
लेक! शब्द केवल मनुष्यवाची नहीं है| यद्यपि यह सच है, कि जगत्‌ के अन्य 
आधणियों की अपेक्षा मनुष्य श्रेष्ठ हे; और इसी से मानवजाति के द्वी कल्याण का 
प्रधानता से 'छोकसग्रह! शब्द में समावेश होता है, तथापि सगवान्‌ की ही ऐसी 
इच्छा है, कि भूलोक, सत्यलोक, पितृलोक और देवलोक प्रश्मति जो अनेक छोक 
अर्थात्‌ जगत्‌ भगवान्‌ ने बनाये हैं, उनका भी सली भाँति वारण-पोषण हो; ओर 
वे सभी अच्छी रीति से चलते रहें। इसलिये कद्दना पडता हैं, कि इतना 
सब व्यापक अर्थ 'लछोकसग्रह” पद से यहाँ विवक्षित है, कि मनुष्यलोक के 
साथ ही इन सब छोकों का व्यवहार भी सुस्थितें से चले ( लोकाना सम्रहः )। 
जनक के किये हुए अपने कर्तव्य के वर्णन मे - जो ऊपर लिसा जा चुका है - 
देव और पितरों का भी उल्लेख है। एवं भगवद्गीता के तीसरे अध्याय में तथा 
महाभारत के नारायणीयोपाख्यान में जिस यज्नचक्त का वर्णन है, उसमे भी कहा 
है, कि देवलोक और सनुप्यलोक दोनो ही के धारण-पोषण के लिये ब्रह्मदेव ने 
यज्ञ उत्पन्न किया (गी ३ १०-१२ )। इससे स्पष्ट होता है, कि भगवद्गीता 
में 'लोकसग्रह! पद से इतना अर्थ विवक्षित है, कि - अकेले मनुष्यछोक का ही 
नही, किन्तु देवलोक आदि सब लोकों का भी उचित घारण-पोषण होवे, ओर वे 
परस्पर एक दूसरे का श्रेय सम्पादन करें। सारी सष्टि का पालन-पोपण करके 
लोकसग्रह करने का जो यह अधिकार भगवान्‌ का है, वह्दी ज्ञानी पुरुष को अपने 
ज्ञान के कारण आप्त हुआ करता हैं । ज्ञानी पुरुष को जो बात प्रामाणिक जेंचती है, 
य लोग भी उसे प्रमाण सान कर तदनुकूल व्यवहार किया करते ह ( गी ३ 
२१ )। क्योंकि साधारण छोगों की समझ है, कि शान्तचित्त आर समचुद्धि से 
विचारने का काम ज्ञानी ही का है, कि ससार का वारण और पोषण केसे होगा ! 
एवं तदनुसार घसंग्रबन्ध की मयोदा बना देना भी उसी का कास है । इस समझ मे 
कुछ भूछ भी नहीं है। और यह भी कह सकते है, कि सामान्य छोगो की समझ मे 
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नदी कहा, कि 'लछोकसम्महार्थ” अर्थात्‌ लोकसग्रहस्वरूप फल पाने के लिये रूस 
करना चाहिये। किन्तु यह कहा है, कि लोकसग्रह की ओर दृष्टि दे कर 
( सम्पश्यन्‌ ) तुझे कम करना चाहिये - “ लछोकसग्रहमेवापि सम्पश्यन्‌ ? (सी 
३ २० )। इस ग्रकार गीता मे जो जरा लवी-चौंडी शब्द्योजना की गई है, 
उसका रहस्थ भी वहीं हैं; जिसका उल्लेख ऊपर किया जा चुका है। लोकसत्रह 
सचमुच महत्त्वपूर्ण कतंव्य हैं; पर यह न भूलना चाहिये, कि इसके पहले शछोक 
( गी. ३. १९५ ) में अनासक्तत्रुद्धि से कर्म करने का भगवान्‌ ने अर्जुन को जो 
उपदेश दिया है, वह छोकसग्रह के लिये भी उपयुक्त हैं। 


ज्ञान ओर कर्म का जो विरोध है, वह ज्ञान और काम्यकर्मों का है। ज्ञान 
आर निष्काम कसे में आत्यात्मिक दृष्टि से भी कुछ विरोध नहीं है। कर्म अपरि- 
हार्य हैं; और छोकसग्रह की दृष्टि से उनकी आवश्यकता भी वहुत है। इसलिये 
ज्ञानी पुरुष को जीवनपर्यत निस्संगवुद्धि से यथाविकार चारतुर्व॑र्ण्य के कर्म करते ही 
रहना चाहिये। यदि यही बात शास्त्रीय युक्तिश्रयुक्तियों से सिद्ध हें और गीता 
का भी यही इल्रथ्थ है, तो मन मे यह शका सहज ही होती है, कि बेदिक वर्म के 
स्वृतिग्रन्थो से वर्णित चार आश्रमों में सन्‍यास आश्रम की क्या दशा होगी? मनु 
आदि सव स्थृतियों में त्रह्मचारी, ग्रहस्थ, वानग्रस्थ और सनन्‍्यास्री - ये चार 
आश्रम बतला कर कहा हें, कि अभ्ययन, यज्ञयाग, दान या चातुर्वेण्यंध्म के 
अनुसार प्राप्त अन्य कर्मों के शास्त्रोक्त आचरण द्वारा पहले तीन आश्रमों से थीरे 
धीरे चित्त की छुद्धि हो जानी चाहिये; और अन्त में समस्त कर्मों को खरूपतः 
छोड देना चाहिये; तथा सन्यास छे कर मोक्ष ग्राप्त करना चाहिये ( मनु ६. १ 
और ३३-३७ देखो )। इससे सब स्घृतिकारों का यह अनिग्नाय प्रकट होता है, 
कि यज्ञयाग ओर दान गमाति कर्म गहस्थाश्रम में यद्यपि विद्दित हें, तथापि वें 
सब चित्त की ज्द्धि के लिये हैं - अर्थात्‌ उनका यहद्दी उद्देश है, कि विषयासक्ति 
या स्वार्थपरायणबुद्धि छूट कर परोपका बुद्धि इतनी वढ जावे, कि प्राणियों में एक 
ही आत्मा को पहचानने की शक्ति प्राप्त हों जाय। और यह स्थिति प्राप्त होने 
पर मोक्ष की प्राप्ति के लिये अन्त में सब कर्मो का स्वरूपतः त्याग कर सन्यासा- 
श्रम ही लेना चाहिये। श्रीशकराचार्य ने कलियुग में जिस सन्यासधर्म की 
स्थापना की, बह सार्ग यही है; और स्मातंसागवाले कालिदास ने भी रघुवद के 
आरम्भ में .- 
शेदवे उभ्यस्तवियानां योंवने विषयेषिणास । 
वाधक मसानिवृत्तीनां योगेनान्ते तनुत्यजाम्‌॥ 
वालपव में अभ्यास ( बह्मचर्य ) करनेवाले, तरुणावस्था में विषयोपभोगरूपी 
संसार ( गृहस्थाश्रम ) करनेवाले, उतरती अवस्था में मुनिशततिं से या वानप्ररथ 
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से ) यह कहने के लिये तेयार-से हो गये हूं, कि स्वय भगवान्‌ ढोग का उपदेश 
करते हैं। पूर्वापर सन्दर्भ से प्रकट दे, कि गरोता के लोकसग्रह शब्द का यह ढिल- 
मिल या पोचा अर्थ सच्चा नहीं। गीता को यह मत द्वी मजूर नहीं, कि ज्ञानी पुरुष 
को कस छोडने का अधिकार प्राप्त हे। और इसके सबूत में गीता में जो कारण 
दिये गये हैं, उनमे छोकसग्रह एक मुख्य कारण है। इसलिये यह मान कर ( कि 
ज्ञानी पुरुष के कर्म छट जाते है) लछोकसग्रह पद्‌ का ढोंगी अर्थ करना सर्वधा 
अन्याय है | इस जगत्‌ में मनुष्य केवल अपने ही लिये नहीं उत्पन्न हुआ है। यह 
सच है, कि सामान्य लोग नासमझी से स्वार्थ में ही फसे रहते हैं। परन्तु ' सर्व- 
भूतस्थसात्मान सवेभ्वानि चात्मनि” (गी ६. ९७ ) में सब भूतों में हैँ; ओर 
सव भूत मुझ में हैँ - इस रीति से जिसको समस्त ससार द्वी आत्मश्नत हो गयाः 
है, उसका अपने सुस्त से यह कहना ज्ञान से बहा लगाना है, कि “ मुझे तो सोक्ष 
मिल गया, अब यादि लोग दुःखी हों, तो मुझे इसकी क्‍या परवाह १ ” ज्ञानी 
पुरुष का आत्मा क्‍या कोई स्वततन्न व्यक्ति है? उसके आत्मा पर जब तक अज्ञान 
का पर्दा पडा था, तब तक “अपना” ओर 'पराया” यह भेद कायम था। परन्तु 
ज्ञानप्राप्ति के वाद सब लोगो का आत्सा हीं उसका आत्मा है। इसी से योग- 
वासिष्ट में राम से वसिष्ट ने कहा है .- 


यावल्लोकपरामशो निरूढो मास्ति योगिनः। 
तावदरूढममाधित्द न भवत्येव निर्मम ॥ 


“जब तक लोगो के परामशे लेने का (अर्थात्‌ छोकसग्नह का ) काम थोडा 
भो बाकी है - समाप्त नहीं हुआ हे - तव तक यह कभी नहीं कह सकते, कि 
योगारूढ पुरुष कि स्थिति निर्दोप है ” (यों ६. पू १९८ ९७ )। केवल अपने 
ही समाधिसुख मे हृ॒व जाना मानों एक अकार से अपना ही स्वार्थ साधना हे । 
सन्यासमार्गवाले इस वात की ओर दुलंक्ष करते हैं । यही उनकी युक्तिप्रयुक्तियो का 
मुख्य दोष है। भगवान की अपेक्षा किसी का भी अधिक ज्ञानी, अधिक निष्काम 
या अधिक योगारूढ होना शक्‍्य नहीं। परन्तु जब स्वय भगवान्‌ भी ' साधुओं 
का सरक्षण, दुष्टों का नाश और वर्मसस्थापना ” ऐसे छोकसग्नह के काम करते के 
लिये ही समय समय पर अवतार छेते है ( गी ४. < ), तब लछोकसग्ह के कतंब्य 
को छोड देनेवाले ज्ञानी पुरुष का यह कहना सर्वथा अनुचित है, कि ' जिस परसेश्रर 
ने इत सब छोगो को उत्पन्न किया है, वह उनका जैसा चाहेगा बैसा धारण-पोषण 
करेगा। उधर देखना मेरा काम नहीं है। ' क्योंकि ज्ञानप्राप्ति के बाद 'परमेश्वर', 
मै! और लोग” -यह भेद ही नहीं रहता। और यदि रहे, तो उसे ढोंगी कहना 
चाहिये; ज्ञानी नहीं। यदि ज्ञान से ज्ञानी पुरुष परमेश्वररूपी हो जाता है, तो 
परसेश्वर जो काम करता है, वह परमेश्वर के समान अर्थात्‌ निस्सड्गव॒ाद्धे से करने 
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था, और किसी का कर्ज चुकाने से पहले ही मर जाने में बडी इुर्गति मानी 
जाती थी। इस वात पर व्यान देने से पाठक सहज ही जान जायेंगे, कि जन्म 
से ही ग्रात्त ओर उछ्तिखित महत्त्व के सामाजिक कर्तव्य को “ऋण” कहने मे 
हमारे शास्त्रकारों का क्या हेतु था। कालिदास ते रघुबश मे कहा है, कि स्पृति- 
कारो की बतलाई हुईं इस मर्यादा के अनुसार सूर्यवशी राजा छोग चलते थे; 
ओर जब बेटा राज करने योग्य हो जाता, तब उसे गद्दीपर विठछा कर 
( पहले से ही नहीं ) स्वय ग्रहस्थाश्रम से निद्ृत्त होते थे ( रघु. ७. ६८ )। 

भागवत से लिखा हें, कि पहले दक्ष प्रजापति के हयेश्वसज्क पुत्रों को ओर फिर 
शबलाश्रसन्नक दूसरे पुत्रों को भी उनके विवाह से पहले ही नारद ने निवृृत्तिमार्ग 
का उपदेश दे कर सिक्ष बना डाछा। इससे इस अज्ञात्र और गर्छ्य॑ व्यवहार के 
कारण नारद की निर्भतर्सना करके दक्ष प्रजापति ने उन्हें शाप दिया ( भाग, ६. 
७ ३०-४२ )। इससे ज्ञात होता हे, कि इस आश्रमव्यवस्था का मूलहेतु यह 
था, कि अपना गाहइंस्थ्यजीवन यथाशास्त्र पूरा कर ग्ृहस्थी चलाने योंग्य लडको 
के सयाने हो जानेपर बुढापे की निरर्थक आशाओ से उनकी उमड्ग के आडे न 
आ, निरा मोक्षपरायण हो मनुष्य स्वय आनदपूर्वक ससार से निवतत्त हो जावे। 
इसी द्वेतु से विदुरनीति में धघ्वतराष्ट्र से विदुर ने कह है :- 

ठत्पाय पुत्राननृणांश्व कृत्वा वृत्ति च तेभ्यों इनुविधाय कांचित्‌ | 
स्थाने कुमारीः प्रतिपाद्य सवा अरण्यसंस्थों 5थ मनिद्ठु मषेत्‌ ॥ 
« मृहस्थाश्रम में पुत्र उत्पन्न कर ( उन्हें कोई ऋण न छोड और उनकी जीविका 
के लिये कुछ थोडा-सा प्रबन्ध कर तथा सब लडकियों के योग्य स्थानों में दे 
चुकने पर ) वानश्रस्थ हो सनन्‍्यास लेने की इच्छा करें ” ( म॒ भा.उ ३६. ३९ )। 
आजकल इहमारें यहाँ साधारण लोगों की ससारसम्बधी समझ भी प्रायः विदुर के 
कथनानुसार ही हैं। तों कभी-न-कभी ससार को छोड देना ही मनुष्यमात्र का 
परमसाव्य मानने के कारण ससार के व्यवह्ारों की सिद्धि के लिये स्द्वतिग्रणेताओं 
ने जो पहले तीन आश्रमों की श्रेयरकर मर्यादा नियत कर दी थी, वह धीरे धीरे 
छूटने लगी। और यहाँ तक स्थिति आ पहुँची, कि यदि किसी को पदा होते ही 
अथवा अत्प अवस्था में ही घान की ग्राप्ति हो जावे, तो उसे इन तीन सीढियो 
पर चटने की आवश्यकता नहीं है। वह एकदम सन्‍्यास ले ले, तो कोई हानि 
नही - “ ब्रह्मचर्यादेव ग्रवजेट्गद्ाद्ा चनाद्वा ” ( जावा. ४ )। इसी अभिप्राय से 
सद्दाभारत के गोकापिछीय सवाद में कपिल ने स्यूमरद्दिम से कह्दा है :- 
शरीरपक्तिः कर्माणि ज्ञान तु परमा गतिः । 
कषाये कर्संभिः पक्के रसज्ञानें च तिपष्ठाति ॥* 

हा वेदान्तछत़ो पर जो शाकरभाष्य हे (१ ४ २६), उसमें यह श्छोक लिया गया 
हे। वहाँ उसका पाठ इस प्रकार है -“ कपायपक्ति कमाणि ज्ञान तु परमा गाति ! कपाये 
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उद्योगों के विभाग की यह व्यवस्था एक ही प्रकार की नही रहती है। प्राचीन 
यूनानी तत्वज्ञ ह्ेटो ने एतद्विपययक अपने ग्रन्थ में और अवांचीन फ्रेंच शासर्रज्ञ, 
कोट ने अपने “आधिभोतिक तत्त्वज्ञान ” में समाज की स्थिति के लिये जो' 
व्यवस्था सूचित की है, वह यद्यपि चातुर्व॑र््य के सदश है; तथापि उन अन्थों को 
पढने से कोई भी जान सकेगा, कि उस व्यवस्था में वेदिक धर्म की चातुववेर्ण्य- 
व्यवस्था से कुछ-न-कुछ भिन्नता है। इनसे से कौन-सी समाजव्यवस्था अच्छी 
अथवा यह अच्छापन सापेक्ष है, और युगमान से इनमें कुछ फेरफार हो सकता है 
या नहीं ! इत्यादि अनेक प्रश्न यहाँ उठते हैं; और आजकल तो पश्चिमी देशो मे 
'लोकसग्रह! एक महत्त्व का शास्त्र वन गया है। परन्तु गीता का तात्परय॑निर्णय ही 
हमारा ग्रस्तुत विपय है। इसलिये कोई आवश्यकता नहों, कि यहाँ उन प्रश्नों पर 
भी विचार करें। यह बात निर्विवाद है, कि गीता के समय में चातुर्व॑र्ण्य की 
व्यवस्था जारी थी, और '“लोकसग्रह” करने के हेतु से ही चह प्रद्नात्ति की गई यी। 
इसलिये गीता के 'लोकसग्रह' पद का अथ यही होता है, कि लोगों को प्रत्यक्ष 
दिखला दिया जावे, कि चातुर्व॑र्ण्य की व्यवस्था के अनुसार अपने अपने प्राप्तकर्म 
निष्कामबुद्धि से किस प्रकार करना चाहिये! यहीं बात मुख्यता से यहां बतलानी 
हूँ। ज्ञानी पुरुष समाज के न सिफ नेत्र हैँ, वरन्‌ गुरु भी हं। इससे आप-द्वी-आप 
सिद्ध हो जाता है, कि उपयुक्त प्रकार का लोकसग्रह करने के लिये उन्हें, 
अपने समय की समाजव्यवस्था में यदि कोई नन्‍्यूनता जेंचे, तो वे उसे श्वेतकेतु 
के समान देशकालानुरूप परिमार्जित करे; और समाज की स्थिति तथा पोषण- 
शक्ति की रक्षा करते हुए उसको उन्नतावस्था में ले जाने का अयत्न करते रहे । 
इसी अकार का लोकसंग्रह करने के लिये राजा जनक सन्यास न ले कर जीवन- 
पयेन्त राज्य करते रहे; और मनु ने पहला राजा बनना स्वीकार किया | एवं इसी 
कारण से “ स्वधर्ममपि चावेक्ष्य न विकम्पितुमहसि ' ( गीं. २. ३१ )- स्ववर्स 
के अनुसार जो कर्म प्राप्त हैं, उनके लिये रोना तुझे उचित नहीं -, अथवा 
स्वभावनियत कर्स कुव॒॑न्नाप्रोति किल्विशम्‌ ' ( गी. १८ ४७ )- स्वभाव ऑर 
गुणों के अनुरूप निश्चित चातुर्वण्य॑व्यवस्था के अनुसार नियमित कमे करने से तुज्ने 
कोई पाफ नहीं लगेगा - इत्यादि प्रकार से चातुर्वेण्यंक्स के अनुसार प्राप्त हुए 
युद्ध को करने के लिये गीता में वारबार अर्जुन को उपदेश किया गया हें। 
यह कोई भी नहीं कहता, कि परमेश्वर का यथाशक्ति ज्ञान श्राप्त न करो। गीता 
का भी सिद्धान्त है, कि इस ज्ञान को सम्पादन करना ही भनुष्य का इस जगत्‌ 
में इतिकर्तव्य है। परन्तु इसके आगे बढ कर गीता का विशेष कथन यह है, 'क्ि 
अपने आत्मां के कल्याण में ही समश्यरिप आत्मा के कल्याणाथ यथाशक्ति 
प्रयत्त करमे का भी समावेश होता है। इसलिये छोकसगह करना ही अद्मात्मेक्य- 
ज्ञान का सच्चा प्न॑वसान है। इस पर भी यह नहीं, कि कोई पुरुष अद्मणानी होने 
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“माता के ( प्रथ्वी के ) आश्रय से जिस प्रकार सब जन्तु जींवित रहते हैं; उसी 
प्रकार गृहस्था श्रम के आसरे अन्य आश्रम हैं (शा. २६८. ६; और मनु, ३, ७७ 
देखो )। मनु ने तो अन्यान्य आश्रमों को नदी और गशृहस्थाश्रम को सागर कह्दा 
है (मनु ६ ९०; म भा शा २९५ ३९ )। जब गृहस्थाश्रम की श्रेष्ठता इस 
अकार निर्विवाद है, तव उसे छोड कर 'कर्मसन्यास” करने का उपदेश देने से लाभ 
ही क्या हैं । क्या ज्ञान की प्राप्ति हो जाने पर भी गृहस्था श्रम के कर्म करना अशक्य 
है | नहीं तो फिर इसका क्या अर्थ है, कि ज्ञानी पुरुष ससार से निबृत्त हो | थौडी- 
बहुत स्वार्थबुद्धि से बतोव करनेवाले साधारण लोगो की अपेक्षा पूर्ण निष्कराम- 
बुद्धि से व्यवहार करनेवाले ज्ञानी पुरुष लोकसग्रह करने में अधिक समर्थ और पात्र 
रहते हैं। अतः ज्ञान से जब उनका यह सामर्थ्य पूर्णावस्था को पहुँचता है, तभी 
समाज को छोड जाने की खतत्रता ज्ञानी पुरुष को रहने देने से सब समाज की 
द्वी अत्यन्त हानि हुआ करती हे; जिसकी भलाई के लिये चातुर्व्॑य॑व्यवस्था की 
गई है। शरीरसामर्थ्य न रहने पर यदि कोई अशक्त मनुष्य समाज को छोड कर वन 
मे चला जावे, तो बात निराली है - उससे समाज की कोई विशेष हानि नही 
होगी। जान पडता है, कि सन्‍्यास-आश्रम को बुढापे की मर्यादा से लपेटने से 
मनु का हेतु भी यही रहा होगा। परन्तु ऊपर कह चुके हैं, कि यह श्रेयस्कर 
मर्यादा व्यवहार से जाती रही। इसलिये “कर्म कर” ओर “कर्म छोड ? ऐसे 
द्विविघ वेदवचनों का मेल करने के लिये ही यदि स्थ्ृतिकर्ताओं ने आश्रसों की 
चढती हुई श्रेणी बॉधी हो, तो भी इन भिन्न भिन्न वेदवाक्यों की एकवाक्यता 
करने का स्वृतिकारों की बराबरी का ही -और तो क्‍या उनसे भी अविर - 
निर्वेवाद अविकार जिन भगवान्‌ श्रीकृष्ण को है, उन्हीं ने जनक अभृति के 
आचीन ज्ञानकर्मसमुश्चयात्मक मार्ग का भागवतधर्म के नाम से पुनरुजीवन ओर पूर्ण 

समर्थन किया है। भागवतथधमसे मे केवल अध्यात्मविचारों पर ही निर्मर न रह कर 

वासुदेवभक्तिरूपी सुलभ साधन को भी उसमें मिला दिया है। इस विषय पर 

आगे तेरहवे प्रकरण में विस्तारपूर्वक विवेचन किया जावेगा । भागवतथर्म भक्ति- 

अधान भले ही हो; पर उसमें भी जनक के मार्ग का यह महत्त्वपूर्ण तत्त्व विद्यमान 
है, कि परमेश्वर का ज्ञान पा चुकने पर कर्मेत्यागरूप सन्‍यास न ले। केवछ फलाशा 

छोड कर ज्ञानी पुरुष को भी लोकसग्रह के निमित्त समस्त व्यवहार यावर्जावन 
निष्कामबुद्धि से करते रहना चाहिये । अतः कर्मदष्टि से ये दोनों मार्य एक-से अर्थात्‌ 
ज्ञानकर्मसमुच्चयात्मक या अब्त्तिप्रधान होते हैं । साक्षात्‌ परब्रह्म के ही अवतार - नर 

और नारायण ऋषि- इस ग्रद्मात्तिग्रवान धर्म के प्रथम प्रवर्तक हैं, और इसी से इस 

धर्म का प्राचीन नास “ नारायणीय धर्स ' है। ये दोनों ऋषि परम ज्ञानी थे; और 

लोगों को निरकामकर्म करने का उपदेश देनेवाले तथा स्वय करनेवाले थे ( म भा- 

उ. ४८ २१ )। ओर इसी से महाभारत में इस धर्म का वर्णन इस प्रकार किया 
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से अमल से छाये जावे । यदि कुम्हार घड़े आर जुलाह्ा कपड़े तयार न करेगा, तो 
राजा के द्वारा योग्य रक्षण होने पर भी छोकसग्रह का काम पूरा न हो सकेगा। 
अथवा यदि रेंठ का कोई अदवा झण्डीवाला या पाइट्ससेन अपना कतंव्य न करे; 
तो जो रेलगाडी आजकल वायु की चाल से रातदिन बेसटके दोडा करती है, 
वह फिर ऐसा कर न सकेगी। अतः वेदान्तसत्रकर्ता की उल्िखित युक्तिग्यु- 
क्तियों से अब यह निष्पन्न हुआ, कि व्यास प्रभृति बड़े बडे अधिकारियों को ही 
नही प्रत्युत अन्य पुरुषों को भी - फिर चाहे वह राजा हो या रइक- लोकस ग्रह 
करने के लिये जो छोटे-वडे अविकार यथान्याय प्राप्त हुए है, उनको ज्ञान के 
पश्चात्‌ भी छोड नहीं देना चाहिये। किन्तु उन्हीं अधिकारों को निष्कामबुद्धि से 
अपना कतंव्य समझ यथाशाक्ति, यथामति और यथासम्भव जीवनपर्यन्त करते 
जाना चाहिये। यह कहना ठीक नहीं, कि में न सही, तो कोई दूसरा उस काम 
को करेगा। क्योंकि ऐसा करने से समूचे कास से जितने पुरुषों की आवश्यकता 
हैं, उनमें से एक घट जाता हैं। ओर सघशक्ति कम ही नहीं हो जाती, बल्कि 
ज्ञानी पुरुष उसे जितनी अच्छी रीति से करेगा, उतनी अच्छी रीत्ति से ओर 
के द्वारा उसका होना शकक्‍य नहीं। फलरूतः इस हिसाव से लोकसग्रह सी अधूरा 
हो जाता है। इसके अतिरिक्त कह आये हैं, कि ज्ञानी पुरुष के कर्मव्यागरूपी 
उदाहरण से छोगो की बुद्धि भी विगडती हैं। कमी कभी सन्यासमा्गंवाले कहा 
करते हैं, कि कम से चित्त की शुद्धि हो जाने के पश्चात्‌ अपने आत्मा की 
सोक्षप्राप्ति से ही सतुद् रहना चाहिये। ससार का नाश भले द्वी हो 
जावे; पर उसकी कुछ परवाह नही करना चाहिये - “ लछोकसग्रहधर्स च नेव कुर्यात्र 
कारयेत्‌ ?-अर्थात्‌ न तो लोकसग्रह करे ओर न करावे ( म॒ भा अश्व. अनुगीता 
४६ ३५ )। परन्तु ये छोग व्यास-प्रमुख महात्माओ के, व्यचद्दार की जो उप- 
पात्ति बतलाते दें, उससे - ओर वसिष्ठ एव पञचशिख ग्रद्धति ने राम तथा जनक 
आदि को अपने अपने अधिकार के अनुसार समाज के धारण-पोषण इत्यादि के 
कास ही सरणपर्यन्त करने के लिये जो कहा हैं, उससे - यद्दी अकट होता है, कि 
कर्म छोड देने का सन्‍्याससारगवाला का उपदेश एकदेशीय छू -( स्वेथा सिद्ध 
दोनेवाला शास्त्रीय सत्य नही )। अतएवं कहना चाहिये, कि ऐसे एकपक्षीय उप- 
देश की ओर ध्यान दे कर स्वय भगवान्‌ के द्वी उदाहरण के अनुसार ज्ञानग्रासि 
के पश्चात्‌ भी अपने अधिकार को परख कर तदनुसार छोकसग्रहकारक कर्म 
जीवनसर करते जाना ही शास्त्रोक्त और उत्तम मार्ग है। तथापि इस छोकसग्रह 
को फलाशा रख कर न करे | क्योंकि, छोकसग्नह की द्वी क्यों न हो, पर फलाशा 
रखने से कम यदि निष्फल हो जाय, तो दुःख हुए बिना न रहेंगा। इसी से “में 
लोकसग्रह करूँगा ” इस अभिसान या फलाशा की बुद्धि को सन सें न रखकर 
लोकसम्रह भी केवल कर्त॑व्यवुद्धि से दी करना पडता है। इसलिये गीता में यह 
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इसमें कोई आश्रय नहीं, कि इसका उपास्य देव भी श्रीकृष्ण या विष्णु है। परन्तु 
स्माते! शब्द का धात्वर्थ 'स्म्ृत्युक्त! - केवलछ इतना ही - होने के कारण यह 
नहीं कह्टा जा सकता, कि स्मात॑ धर्म का उपास्य शिव ही होना चाहिये। क्योंकि 
मनु आदि प्राचीन धर्मग्रन्थों में यह नियम कहीं नहीं हे, कि एक शिव की ही 
उपासना करनी चाहिये। इसके विपरीत, विष्णु का दह्वी वर्णन अधिक पाया जाता 
हैं। ओर कुछ स्थलों पर तो गणपति ग्रश्गाति को भी उपास्य बतलाया है। इस 
के सिवा शिव और विष्णु दोनों देवता वैडिक है । अर्थात्‌ वेद मे ही इनका वर्णन 
किया गया है। इसलिये इनमे से एक को ही स्मार्त कहना ठीक नहीं है। श्री- 
शकराचार्य स्मार्त मत के पुरस्कर्ता कहे जाते हैं। पर शाकर मठ में उपास्य देवता 
शारदा है। और शांकरमाष्य मे जद्दों जहाँ श्रतिमापूजन का ग्सग छिडा हैं, वहाँ 
वहों आचार्य ने शिवालिंग का निर्दण न कर झालग्राम अर्थात्‌ विष्णुग्रतिमा 
का ही उल्लेख किया है (वे सू, शा. भा, १.६ ७; १. ३, १४ और ४ १ ३; 
छा. शा भा < १.१ )। इसी श्रकार कहा जाता हैं, कि पठ्चदेवपूजा का 
अकार भी पहले शकराचार्य ने ही किया था। इन सब वातो का विचार करने से 
यही सिद्ध दोता है, कि पहले पहल स्मार्त ओर भागवत पन्थों में ( 'शिवभक्ति” 
था “विष्णुमक्ति' जेसे उपास्य में ) ढोनो के कोई झगडे नहीं थे। किन्तु जिनकी 
दृष्टि से स्वतिग्रयों मे स्पष्ट रीति से वर्णित आश्रमव्यवस्था के अनुसार तरुण 
अवस्था में यथाशासत्र ससार के सब काये करके थुढापे में एकाएक कर्म छोड 
चतुर्धा श्रम या सन्‍्यास लेना अन्तिम सात्य था, वे द्वी स्मात कहलाते थे। ऑर 
जो छोग भगवान्‌ के उपंदेशानुसार यह समझते थे, कि जान एवं उज्ज्वल भग- 
वक्लक्ति के साथ-ही-साथ मरणपर्यन्त ग्रहस्थाश्रम के ह्वी कार्य निष्कामबुद्धि से 
करते रहना चाहिये, उन्हे सागवत कहते थे । इन दोनों भब्दो के मूल अर्थ ये ही 
हैं। और इसी से ये दोनों शब्द साख्य और योग अथवा सनन्‍्यास और कर्मयोंग 
के ऋ्रमणः समानार्थक होते हें। भगवान के अवतारकुलद्य से कहो या जञानयुष्त 
गा्हस्थ्यधर्स के महत्व पर ध्यान ठे कर कहो; सनन्‍्यास-आशभ्रम छुप्त हो गया था; 
और कलिवर्ज्य श्रकरण मे शामिल कर दिया गया था। अथांत्‌ कलियुग में जिन 
वातों को शास्त्र ने निषिद्ध माना है, उनमें सन्‍्यास की गिनती की गईं थीं।* 
फिर जैन ओर बौंद्ध धर्म के प्रवर्तकों ने कापिल साख्य मत को स्वीकार कर इस 
मत का विशेष अचार किया, कि ससार का त्याग कर सन्यास लिये विना मोक्ष 


* निर्णयसिन्थु के तृतीय पारिच्छेट मे कलिवर्ज्यअ्रकरण ठेखो। इसमें “ अग्िश्षेत्र 
गवालस्भ संन्यास पलपेतुकस्‌।) उडेवराच्च सझुतोत्पात्तिं कला पञु्च विवजयेत्‌ ” और 
सन्यासश्व न कर्तच्यों त्राह्णेन विजानता » इत्यावडि स्पतिवचन है। अर्थ - अग्रिद्षीत्र 
गोवध श्राद्ध मे जे ये पॉचो निषिद्ध ह! 
गोवध, सन्‍्यास, श्राद्ध मे मासभक्षण ओर नियोग, कलियुग में 
इनमे से सन्‍्यास का निपिद्धत्व भी शंक्राचाये ने पीछे से निकाल डाला । 





संन्यास और करमयोग ३ण३ 


बर्म से रहनेवाले और अन्त में (पातञ्जल ) योग से सन्यासवर्स के अनसार 
ब्रह्माण्ड भे आत्मा को ला कर ग्राण छोडनेवाले ” - ऐसा सूर्यवश के पराक्रसी 
राजाओं का वर्णन किया. हैं ( रघु, १ ८ )। ऐसे ही महाभारत के शुकानप्रश्न से 
यह कह कर, कि :-- 
चतुष्पदी हि निःश्रेणी बहामण्येपा प्रतिट्िता। 
एतासारुह्म निःश्रेणी बह्मलोके महीयते ॥ 
“ चार आश्रम॒त्पी चार सीढियो का यह जीना अन्त में ब्रह्मपद को जा पहुचा है । 
इस जीने से - अर्थात्‌ एक आश्रम से ऊपर के दूसरे आश्रम सें - इस प्रकार चटते 
जाने पर अन्त में सनुष्य ब्रह्मलोक में वडप्पन पाता है” (शा २४१ ३० )। 
आगे इस क्रस का वर्णन किया है ४- 
कपाय॑ पाचयित्वाशु श्रेणिस्थानेषु च त्रिष्ठ । 
प्रश्नजेच्च पर स्थान पारिवब्राज्यमनुत्तमस ॥ 
८४ इस जीने की तीन सीडियों भें मन॒प्य अपने किल्विष (पाप) का अर्थात्‌ स्वार्य- 
परायण आत्मबुद्धि का अबवा विप्रयासक्तिरूप दोप का शीघ्र ही क्षय करके फिर 
सन्यास ले । पारिब्राज्य अर्थात्‌ सन्‍्यास ही सब मे श्रेष्ठ स्थान है”? (शा २८४ 
३ )। एक आश्रस से दसरे आश्रम में जाने का यह सिलसिला मनुस्य॒ति से भी 
है (मनु ६ ३४ )। परन्तु यह बात मनु के भ्यान में अच्छी तरह आगई 
थी, कि इनमें से अन्तिम ( अर्थात्‌ सन्‍्यास आश्रम ) की ओर लोगों की फिजूछ 
प्रतत्ति होने से ससार का कर्तव्य नष्ट हो जायगा, ओर समाज भी पग्मु हो जायगा । 
इसी से सनु ने स्पष्ट सर्यादा बना दी हैं, कि मनुष्य पूवाश्रस से ग्रहधर्म के 
अनुसार पराक्रम और लोकस ग्रह के सब कर्म अवश्य करें, इसके पश्चात्‌ :- 
गृहस्थस्तु यदा पर्येद्लीपलछितसात्मनः । 
अपत्यस्थेव चापत्य तदारण्यं समाश्रयेत्‌ ॥ 
“ जब दरीर में छर्रियोँ पडने लगें; ओर नाती का सुँद् दीख पडे, तब सृहस्ध 
चानअस्थ हो कर सन्यास ले लें ” ( मनु. ६. ९ )। इस मर्यादा का पालन करना 
चाहिये। क्योंकि मनुस्यानि में ही लिखा है, कि ग्रत्येक मनुष्य जन्म के साथ ही 
अपनी पीठ पर ऋषियों, पितरों और देवताओं के ( तीन ) ऋण ( कर्तव्य ) छे 
कर उत्पन्न हुआ हैं। इसलिये वेदाभ्ययन से ऋषियों का, पुन्नोत्पादन से पित्तरों 
का ओर यज्ञकर्मों से देवता आदिओ का - इस प्रकार - पहले इन तीनों ऋपणों 
को चुकाये बिना मनुष्य ससार छोड कर सन्‍्यास नहीं ले सकता । यहि वह ऐसा 
करेगा ( अर्थात्‌ सन्‍्यास छेगा ), तो जन्म से ही पाये हुए कर्ज को बेबाक 
करने के कारण बह अधोगति को पहुंचेगा ( मनु. ६ ३५-३७ ओर [पिछले 
प्रकरण का ते स. मत्र देखो )। प्राचीन हिन्डुधसेशास्त्र के अनुसार वाप का कर्ज 


मियाद गुजर जाने का सबब न बतल्त कर बेटे या नाती को भी चक्तना पडता 
गोरनरे 
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का धर्म है; मुण्डन करा लेना नहीं। परन्तु इससे यह भी न समझ लेना चाहिये, 
कि सिर्फ ग्रजापालन के अधिकारी क्षत्रियों को ही उनके अधिकार के कारण 
कर्मंयोग विद्वित था | कर्मयोग के उल्लिखित वचन का ठीक भावार्थ यह हूँ, कि 
जो जिस कर्म के करने का अधिकार हो, वह ज्ञान के पश्चात्‌ भी उस कर्म को 
करता रहे। ओर इसी कारण से महाभारत में कहा हें, कि “एपा पूर्वतरा 
कृत्तित्राह्मणस्य विधीयते ” (शा, २३७ )-ज्ञान के पश्चात्‌ ब्राह्मण भी अपने 
अधिकारनुसार यज्ञयाग आदि कर्म ग्राचीन काल में जारी रखते थे। भनुस्यति 
में भी सन्‍्यास आश्रम के बदले सब वर्णों के लिये वेदिक कर्मगरोग ही विकल्प 
से विहित माना गया है (मनु. ६ ८६-५६ )। यह कही नहीं लिखा है, कि 
भागवतधम केवल श्षत्रियों के ही लिये हें। ग्रत्युत उसकी महत्ता यदह्द कह कर 
गाई दे, कि स्त्री और शूद्र आदि सब छोगों को वह सुलम हैं (गी, ९. ३२ )। 
महाभारत में ऐसी कथाएँ हैं, कि तुलाधार ( वेश्य ) और व्याध ( बहेलिया ) 
इसी वर्म का आचरण करते थे; ओर उन्हों ने त्राह्मणो को भी उसका उपदेश 
किया था (शा २६१; वन २१५७ )। निष्कामकर्मय्रोंग 'का आचरण करनेवाले 
प्रमुख पुरुषो के जो उदाहरण भागवतथर्मग्रन्थो में दिये जाते हैं, वे केबल 
जनक-श्रीकृष्ण आदि शक्षत्रियों के ह्वी नहीं हैं; प्रत्युत उनमें वसिष्ठ, जेंगीषन्य और 
व्यास ग्रभृति ज्ञानी ब्राह्मणों का भी समावेश रहता है । 

यह न भूलना चाहिये, कि यद्यपि गीता में कर्मम्रार्ग ही ग्रतिपाद्य है, तो भी 
निरे कर्म (अर्थात ज्ञानरहित कर्म ) करने के मार्ग को गीता मोक्षग्रद नही मानती । 
ज्ञानरद्दित कर्म करने के भी दो भेद हैं । एक तो दम्भ से या आउरी बुद्धि से 
कर्म करना ओर दूसरा श्रद्धा से | इनमें दम्भ के मार्य या आसरी मार्ग को गीता 
ने (१६ १६ और १७ २८ ) और मीमासकों ने भी गह्म तथा नरकप्रद माना है 
एवं ऋग्वेद में भी अनेक स्थलों पर श्रद्धा की मद्दत्ता वर्णित हें ( ऋ, १० १५१; 
९ ११३ २ओर २ १९ ५)। परन्तु दूसरे सार्ग के विषय में - अर्थात्‌ ज्ञान- 
व्यतिरिक्त किन्तु शास््रो पर श्रद्धा रख कर कर्म करने के मार्ग के विषय में - 
मीमासको का कहना हू, कि परमेश्वर के स्वरूप का यथार्थ ज्ञान न हो; तो भी 
शास्त्रों पर विश्वास रख कर केवल श्रद्धापूवेक यज्ञयाग आदि कर्म मरणपयेन्त करते 
जाने से अन्त मे मोक्ष ही मिलता है। पिछले प्रकरण में कह चुके है, कि कर्मकाण्ड- 
रूप से मीसासको का यह मार्ग बहुत आचीन काल से चला आ रहा है। वेद्सहिता 
ओर ब्राह्मणो में सन्‍्यास आश्रम आवश्यक कहीं नहीं कहा गया हे । उलटा जेमिनी 
ने वदों का यही स्पष्ट मत वतलाया है, कि गहस्थाश्रस में रहने से ही मोक्ष मिलता 
हैं (वे सू 3.४ १७-२० देखों )) और उनका यह कथन कुछ निराधार भी नहीं 
है। क्योंकि कमकाण्ड के इस ग्राचीन साग को गोण मानने का आरम्भ 3पनिषदों 
में द्वी पहले पहल देखा जाता है । यद्यपि उपनिषद्‌ वेदिक हैं, तथापि उनके विषय- 
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« सारे कर्म शरीर के ( विषयासक्तिरूप ) रोग निकाल फेंकने के लिये ह । ज्ञान ही 
सब में उत्तम और अन्त की गति है । जब कर्म से शरीर का कषाय अथवा अज्ञान- 
रूपी रोग नष्ट हो जाता है, तब रसज्ञान की चाह उपजती है ” ( शा २६५ ३८ )। 
इसी प्रकार सोक्षधर्म में पिह्गलगीता में भी कटद्दा हैं, कि “नेराश्य परम सुखम्‌ ? 
अथवा “ योच्सी प्राणान्तिको रोगस्ता तृष्णां व्वजतः सुखम्‌ ?-तृष्णारूप ग्राणान्तक 
रोग छूटे बिना सुस नहीं है ( शा. १७४. ६५ और ५८ )। जावारल और बृह- 
दारण्यक उपनिषदों के वचनों के अतिरिक्त केवल्य और नारायणोपनिषद्‌ से वर्णन 
है, कि ' न कमेणा न प्रजया शनेन त्यागेनेके अम्ृतत्वमानशुः । ? - कर्म से, प्रजा से 
अथवा धन से नही, किन्तु त्याग से ( या न्यास से ) कुछ पुरुष मोक्ष प्राप्त करते 
है (के १. २; नारा, उ १९. ३ और ७८ देखो )। यदि गीता का यह 
सिद्धान्त है, कि ज्ञानी पुरुष को भी अन्ततक कर्म ही करते रहना चाहिये, तो 
अब बतलाना चाहिये, कि इन वचनो की व्यवस्था कैसी क्या छगाई जावे! इस 
शका के होने से ही अर्जुन ने अठारहवे अध्याय के आरम्भ में भगवान्‌ से पूछा 
है, कि “ तो अब सुझे अरूण अलग वतलाओं, कि सन्‍्यास के मानी क्‍या हैँ! 
ओर त्याग से क्‍या समझें! ” ( १८. १ )! यह देखने के पहले - कि भगवान्‌ ने 
इस प्रश्न का क्‍या उत्तर दिया - स्घृतिग्रन्थों में प्रतिपांदित इस आश्रमसार्ग के 
अतिरिक्त एक दूसरे तुल्यवल वैदिक मार्ग का भी यहाँ पर थोंडा-सा विचार 
करना आवश्यक हैं। 
अ्रह्मचारी, शहस्थ, वानप्रस्थ ओर अन्त मे सन्‍्यासी, इस अकार आश्रमों 
की इन चार चढती हुई सीढियों के जीने को ही 'स्मार्त' अर्थात्‌ “ स्टतिकारो का 
अतिपादन किया हुआ मार्ग ” कहते हैं। और ' कर्म कर ' ओर “ कम छोड ! - वेद 
की ऐसी जो दो प्रकार की आज्ञाएँ हैं, उनकी एकवाक्यता दिखलाने के लिये आयु 
के भेद के अनुसार आश्रमों की व्यवस्था स्थृतिकताओं ने की है, और कर्मों के स्वरू- 
पतः सन्‍यास ही को यदि अन्तिम ध्येय मान लें, तो उस ध्येय की सिद्धि के लिये 
स्वृतिकारों के निरद्ष्टि किये हुए आयु बिताने के चार सीढियोवाले इस आश्रम- 
सार्ग को साधनरूप समझ कर अनुचित नही कह सकते । आयुष्य बिताने के लिये 
इस प्रकार चढती हुईं सीढियों की व्यवस्था से ससार के व्यवह्ार का लोप न हो 
कर यद्यपि वेदिक कमे और औपनिषदिक ज्ञान का भेल हो जाता है; तथापि 
अन्य तीनों जाश्रमों का अन्नदाता गृहस्थाक्षम ही होने के कारण मनुस्माति और 
मद्दाभारत में भी अन्त में उसका ही महत्त्व स्पष्टतया स्वीकृत हुआ है। :- 
यथा सातरसाश्रित्य सर्वे जीवन्ति जन्तवः। 
एव गाहंस्थ्यमाश्रित्य वर्तन्त इतराश्रमाः ॥ 


कममि पक्के ततो ज्ञान प्रवततेते ॥ ” महाभारत में हमे यह म्लोक जेसा मिला है. हमने 
यहाँ वैसा ही ले लिया है । 
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वाक्यता - करते हैं, कि पूर्व आश्रमों में इन कर्मों को करते रहना चाहिये। 
ओर चित्तश॒द्धि हो जाने पर बुढापे में वैराग्य से सब कर्मों को छोड कर सनन्‍्यास 
ले लेना चाहिये। परन्तु गीता का मार्ग इन तीनों पन्थों से भिन्न है। ज्ञान और 
काम्यकर्म के बीज, इन में यदि विरोध हो, तों भी ज्ञान और निष्कामकर्म में 
कोई विरोध नहीं। इसीलिये गीता का कथन है, कि निष्कामबुद्धि से सब कर्स 
सर्वदा करते रहो | उन्हें कभी मत छोडों । अब इन चारों मतो की तुलना करने 
से दीख पडेगा, कि ज्ञान होने के पहले कर्म की आवश्यकता सभी को मान्य 
है; परन्तु उपनिषदों और गीता का कथन है, कि ऐसी स्थिति में श्रद्धा से छिये 
हुए कर्म का फल स्वर्ग के सिवा दूसरा कुछ नहीं होता। इसके आगे, अर्थात्‌ 
ज्ञानप्राप्ति हो छुकने पर -कर्म किये जायें या नहीं इस विपय में - उपनिषत- 
कर्ताओं मे भी मतभेद है। कई एक उपनिषत्कर्ताओं का मत है, कि ज्ञान से 
समस्त काम्यबुद्धि का पहास हो चछुकने पर जो मनुष्य मोक्ष का अधिकारी हो 
गया है, उसे केवल स्वर्ग की प्राप्ति करा देनेवाले काम्यकर्म करने का कुछ भी 
ग्रयोजन नहीं रहता । परन्तु ईशावास्य आदि दूसरे कई एक उपनिषदो में अति- 
पादन किया गया है, कि झत्युलोक के व्यवहारों को जारी रखने के लिये कर्म 
करना हीं चाहिये। यह प्रकट हैं, कि उपनिषदों में वर्णित इन दो मार्गों मे से 
दूसरा मार्ग ही गीता में प्रतिपादित है (गी. ५ २ )। परन्तु यद्याप यह कहें, 
कि मोक्ष के अविकारी ज्ञानी पुरुष को निष्कामबुद्धि से लोकसम्रह्मार्थ सब व्यवहार 
करना चाहिये; | तथापि इस स्थान पर यहद्द प्रश्न आप ही होता है, कि जिन 
यज्ञयाग आदि कर्मा का फल स्वर्गप्राप्ति के सिवा दूसरा कुछ नहीं, उन्हें वह करे 
दी क्‍यों ! इसी से अठारहवे अध्याय के आरम्भ में इसी प्रश्न को उठा कर भग- 
वान्‌ ने स्पष्ट निर्णय कर दिया हे, कि “ यज्ञ, दान, तप” आइि कर्म सदेव चित्त- 
शुद्धिकारक हैं - अर्थात्‌ निग्कामबुद्धि उपजाने और बढानेवाले हैं । इसलिये “ इन्हें 
सी! ( एतान्यपि ) अन्य निष्कामकर्मों के समान छोकसम्रह्यार्य ज्ञानी पुरुष को 
फलाशा और सड्ग छोड कर सदा करते रहना चाहिये ( गी १८ ६ )। परमेश्वर 
को अर्पण कर इस गकार सत्र कर्म निष्कामबुद्धि से करते रहने से व्यापक अर्थ में 
यही एक वडा भारी यज्ञ हो जाता है। और फिर इस यज्ञ के लिये जो कमे किया 
जाता हैं, वह वन्धक नहीं होता ( गी ४. २३ )। किन्तु सभी काम निष्कामबुद्धे 
से ऋरने के कारण यज्ञ से जो स्वर्गग्रासिरूप बन्धक फल मिलनेवाला था, वह भी 
नहीं मिलता; ओर ये सब काम मोक्ष के आडे आ नहीं सकते। साराश, मीसा- 
सकों का कर्मकाण्ड यदि गीता में कायम रखा गया हो, तो वह्द इसी रीति से 
रखा गया है, कि उससे स्वर्ग का आना-जाना छट जाता है। और सभी ऊर्म 
निष्कामबुद्धि से करने के कारण अन्त मे मोक्षग्राप्ति हुए विना नहीं रहती । व्यान 
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गया है :- “ प्रवृत्तिलक्षणश्रैव धर्मों नारायणात्मकः ” (सम. सा. शा, ३४७ ८१); 
अथवा ' प्रवृत्तिलक्षण घमं ऋषिनारायणोंडत्रवीत्‌ '- नारायण क्षि का आरम्भ 
किया हुआ धर्स आमरण पअ्रघृत्तिप्रधान है (म. सा शां २१७, २ )। भागवत 
में स्पष्ट कहा है, कि यही सात्वत या भागवतधर्म है; और इस सात्वत या मूल 
सागवतथधर्स का स्वरूप 'नैष्कर्म्यलक्षण' अर्थात्‌ निष्कामप्रद्गत्तिप्रधान था ( भाग. 
१ ३ ८ और ११.४ ६)। अनुगीता के इस शछोक से- “ प्रवृत्तिलक्षणो 
योगः ज्ञान सन्‍्यासलक्षणम ” - प्रकट होता है, कि इस प्रद्ृत्तिमाग का ही एक 
ओर नाम योग” था (म भा अश्व ४३ २०५)। और इसी से नारायण के अवतार 
श्रीकृष्ण ने नर के अवतार अजुन को गीता में जिस धर्म का उपदेश दिया है, 
उसको गीता मे ही योग” कहा हैं। आजकल कुछ लोगों की समझ है, कि 
भागवत और स्मार्त, दोनों पन्‍थ उपास्यभेद के कारण पहले उत्पन्न हुए थे। पर 
हमारे सत से यह समझ ठीक नहीं। क्योंकि इन दोनो मार्गों के उपास्य भिन्न 
भले ही हों; किन्तु उनका अध्यात्मज्ञान एक ही है। और अध्यात्मज्ञान की नींव 
एक ही होने से यह सम्भव नहीं, कि उदात्त ज्ञान में पारड्गत आचीन ज्ञानी 
पुरुष केवल उपास्य के भेद को ले कर झगडते रहे। इसी कारण से भगषद्गीता 
(५ १४ ) एवं शिवगीता ( १९. ४ ) दोनों ग्न्यों मे कहा है, कि भाक्ति किसी 
की करो; पहुचेगी वह एक ही परमेश्वर को। महाभारत के नारायणीय धर्म में 
तो इन दोनो देवताओं का अभेद यों वतराया गया है, कि नारायण और रुद्र 
एक ही है। जो रुद्र के भक्त हैं, वे नारायण के भक्त हैं; और जो रुद्र के द्वेषी हैं, 
वे नारायण के भी द्वेषी है (म भा शा ३४१ २०-२६ और ३४२. १९५९ देखो)। 
हमारा यह कहना नहीं है, कि ग्राचीन काल में शव और वेण्णवों का भेद ही न था। 
पर हमारे कथन का तात्पय यह है, कि ये दोनों - स्मार्त और भागवत-पनन्‍्थ शिव 
ओर विष्णु के उपास्य भेदभाव के कारण भिन्न भिन्न नहीं हुए हैं; ज्ञानोत्तर निद्धत्ति 
या प्रद्ृत्तिकर्म छोंडे या नहीं -- केवल इसी महत्व के विषय में मतभेद दोने से ये 
दोनों पनन्‍्थ प्रथम उत्पन्न हुए हैं। आगे कुछ समय के बाद जब मूल भागवत्धम का 
प्रवृत्तिमा्ग या कर्मयोग लछप्त हों गया; और उसे भी केवल विष्णु-भक्तिग्रधान 
अर्थात्‌ अनेक अशों में निन्नत्तिपर आधुनिक स्वरूप ग्रास हो गया। एवं इसी के 
कारण जब इथाभिमान से ऐसे झगडे होने रंगे, कि तेरा देवता 'शिव' हैं; और 
मेरा देवता “विष्णु', तब 'स्मातं! ओर 'भागवत' शठद क्रमश' शव” और 'चेष्णच? 
शब्दों के समानार्थक हो गये। और अन्त सें आधुनिक भागवतधर्मियों का वेदान्त 
(द्वैंठत या विशिष्टाहैत ) भिन्न दो गया, तथा वेदान्त के समान ही ज्योतिष 
अर्थात्‌ एकादशी और चन्दन लगाने की रीति तक स्मातंसार्ग से निराली हो 
गई। किन्तु 'स्मात शब्द से ही व्यक्त होता है, कि यह भेद सच्चा और सूल का 
4 पुराना ) नहीं है। भागवतधर्स सगवान्‌ का दी ग्रइृत्त किया हुआ हैं। इसलिये 
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स्पष्ट विदित होता है, कि सनन्‍्यास या स्मार्तमार्गवाले को भी ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म 
बिलकुल द्वी त्याज्य नही जँचते | कुछ ज्ञानी पुरुषों को अपवाद मान अधिकार 
के अनुसार कर्म करने की स्वृतत्रता इस मार्ग से भी दी गईं हे। इसी अपवाद 
को ओर व्यापक बना कर गीता कहती है, कि चातुब्व॑र्ण्य के लिये विह्वित कर्म 
ज्ञानप्रात्ति हो चुकने पर भी छोकसमग्रह् के निमित्त कतंव्य समझ कर प्ल्येक 
ज्ञानी पुरुष को निष्कामबुद्धि से करना चाहिये। इससे सिद्ध होता है, कि 
गीताधमसे व्यापक हों, तो भी उसका तत्त्व सन्यामार्गवालों की दृष्टि से भी 
निर्दोष हैं। और वेदान्तसूत्रों को खतत्र रीते से पढने पर जान पडेगा, कि 
उनमे भी ज्ञानयुक्त कर्मयोग सन्‍्यास का विकल्प समझ कर ग्राह्मय माना गया है 
(वे सू ३ ४. २६; १ ४, ३२-३५ ) [ अन यद्द बतलाना आवश्यक हैं, कि 
निष्कामबुद्धि से द्वी क्यो न हो, पर जब मरणपर्यन्त कर्म ही करना है, तब 
स्घ॒तिगन्थों मे वर्णित क्मेत्यागरूपी चतुर्थ आश्रम या सन्‍्यास आश्रम की क्‍या 
दशा होगी ! अज़ुन अपने मन में यहीं सोंच रहा था, कि भगवान्‌ कभी-न-कभी 
कहेगे ही, कि कर्मत्यागरूपी सन्‍यास लिये बिना मोक्ष नहीं मिलता; और तब 
भगवान के मुख से ही युद्ध छोडने के लिये स॒झे स्वतत्रता मिल जावेगी। परन्तु 
जब अर्जुन ने देखा, कि सत्रहवे अभ्याय के अन्त तक भगवान्‌ ने कमत्यागरूप 
सन्यास-आश्रम की बात भी नही की; वारबार केवल यही उपदेश किया, कि 
फ्‌लाशा को छोड दे, तव अठारदइवे अध्याय के आरम्भ में अर्जुन ने भगवान्‌ से 
च्रश्न किया है, कि “तो फिर सुझे बतछाओं, सन्‍यास और त्याग में क्या भेढ है ! ! 
अज्जुन के इस प्रश्न का उत्तर देते हुए भगवान्‌ कहते हैं - 'अज़ुन | यदि तुमने 
समझा हो, कि मैने इतने समयतक जो कर्मयोगमार्ग बतलाया है, उसमें सनन्‍्यास नही 
है, तो वह समझ गलत हैं। कर्मयोगी पुरुष सब कर्मों के दो भेद करते हे - एक 
को कहते हैं 'काम्य' अर्थात्‌ आसक्तबुद्धि से किये गये कम, और दूसरे को कहते 
है 'निःकाम' अर्थात्‌ आसक्ति छोड कर किये गये कर्म | ( मनुस्दति २१ ४९ में 
इन्द्दी कर्मों को क्रम से 'प्रव्गत्ति और निद्वत्ति नाम! दिये हैं )। इनमे से 'काम्य! 
चर्ग मे जितने कर्म हैं, उन सब को कर्मयोगी एकाएक छोड देता है - अर्थात्‌ वह 
उनका 'सन्‍्यास' करता है। वाक़ी रह गये “निष्काम' या निद्ृत्त कर्म | सों कर्म 
योगी निष्काम कर्म करता तो हैं; पर उन सब में फलाजा का 'त्याग” सर्वथंव रहता 
है। साराश, कर्मयोंगमार्ग में भी 'सन्‍्यास'! और त्याग! छूटा कहाँ है! स्मातें- 
मार्गवाले कर्म का स्वर्पतः सन्‍यास करते हैं, तों उसके स्थान में कर्ममार्ग के 
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# बेडान्तस्ज़् के इस अधिकरण का अथ शाकरभाष्य में कुछ निराला हैं। परन्तु 

विहितत्वाब्याश्रमकमारणिं? (६ ४ ३२ ) का अर्थ हमारे मत में ऐसा है, कि ज्ञानी पुरुष 

आश्रमकम भी करे, तो अच्छा है। क्यो कि वह विहित है। साराश, हमारी समझ से 
बेडान्तसज्ञ में टोनो पक्ष स्वीकृत है, कि ज्ञानी पुरुष कम करे, चाहे न करे। 
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नहीं मिलता | इतिहास मे असिद्ध है, कि बुद्ध ने स्व्य तरुण अवस्था से दी राजपाट, 
स्नी और वाल-बच्चों को छोड कर सन्यास दीक्षा ले ली थी। यद्यपि श्रीशकराचार्य 
ने जेन और बोद्धों का खण्डन किया है, तथापि जैन ओर बोद्धों ने जिस सन्यास- 
धर्म का विशेष प्रचार किया था, उसे ही थ्रीतस्मार्त सन्‍्यास कह कर आचार्य 
ने कायम रसा। और उन्हों ने ग्रौता का इत्यथे भी ऐसा निकाला, कि बह्दी 
सन्‍्यासधर्म गीता का अतिपाद्य विषय है। परन्तु वास्तव में गीता स्मा्तंमार्ग 
का अन्थ नहीं। यद्यपि साख्य या सन्यासमार्ग से ही गीता का आरभ हुआ है, 
तो सी आंगे सिद्धान्तपश्ष मे प्रवृत्तिप्रधान भागवतधर्स ही उसमें प्रतिप्रादित है । 
यह स्वय महाभारतकार का वचन है, जो हम पहले ही प्रकरण में दे आये हैं । 
इन दोनों पन्‍्थों के वेदिक दी होने के कारण सव अश्ों मेन सही; तो अनेक 
अश्ों में दोनों की एकवाक्यता करना शक्य है। परन्तु ऐसी एकवाक्यता 
करना एक बात है; और यह कहना दूसरी वात है, कि गीता मे सन्‍्याससाग ही 
प्रतिपाद्य है। यदि कहीं कर्ममार्ग को मोक्षप्रद कहा हो, तो वह सिफे अथैचाद 
या पोली स्तुति है। रुचिवैचित्रय के कारण किसी को भागवतथर्म की अपेक्षा 
स्मार्तवर्म ही बहुत प्यारा जैंचेगा। अथवा कर्मसन्‍्यास के लिये जो कारण 
सामान्यतः बतलाये जाते हैं, वे ही उसे अधिक बलचान्‌ प्रतीत होंगे। नहद्दी 
कौन कहे! उदाहरणार्थ, इसमें किसी को झका नहीं, कि श्रीशकराचार्य को 
स्मार्त या सन्‍्यासधर्म ही सान्‍्य था। अन्य सब मार्गों को वे अज्ञानमूलक सानते 
थे। परन्तु यह नहीं कहा जा सकता, कि सिर्फ उसी कारण से गीता का 
भावार्य भी वही होना चाहिये। यदि तुम्ह गीता का सिद्धान्त मान्य नही हे, 
तो कोई चिन्ता नहीं | उसे न मानो | परन्तु यह उचित नहीं, कि अपनी टेक 
रसने के लिये गीता के आरम्म में जो यह कहा है, कि “इस ससार में आयु 
विताने के दो प्रकार के स्वततन्न मोक्षत्रद मार्ग अथवा निष्ठाएँ हैँ ” इसका ऐसा 
अर्थ किया जाय, कि ' सन्यासनिष्ठा द्वी एक सच्चा ओर श्रेष्ठ मार्म हैं। ' गीता में 
चर्णित ये दोनों भार्ग वेदिक धर्म में जनक ओर यात्नवल्क्य के पहले से ही 
स्व॒तन्त्र रीति से चले आ रहे हैं। पता लगता है, कि जनक के ससान समाज 
के धारण ओर पोषण करने के अधिकार क्षात्रधर्म के अनुसार वशपरम्परा से 
या अपने सामर्थ्य से जिनको प्राप्त दो जाते थे, वे ज्ञानप्राप्ति के पश्चात्‌ भी 
निष्कामचुद्धि से अपने काम जारी रख कर जगत्‌ का कल्याण करने सें ही अपनी 
सारी आयु लगा देते थे। समाज के इस अधिकार पर ध्यान दे कर ही सहा- 
भारत में अधिकारभेद से दुद्दरा वर्णन आया है, कि “सुख जीवन्ति मुनयो 
भक्ष्यय्षत्ति समाश्रिता: ” (ज्ञां १७५८ ११ )-जगलों में रहनेवाले स॒नि आनन्द से 
भिक्षाृृत्ति को स्वीकार करते हँ-ओऔर “दण्ड एवं ह्वि राजेन्द्र क्षत्रधर्मों न 
सुण्डनम्‌ ' ( श्ञा. ३३. ४६ )- दण्ड से लोगों का धारण-पोषण करना ही क्षत्रिय 
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चाहरी आचरण से देखने में यादें इस प्रकार भेद दिखे, तो भी सन्‍यास और 
त्याग के सच्चे तत्त्व कर्मयोगमार्ग में भी कायम ही रहते हँ। इसलिये गीता का 
अन्तिम सिद्धान्त हे, कि स्घतिग्रन्थों की आश्रमव्यवस्था का और निष्कामकर्म- 
चोग का विरोध नहीं। 

सम्भव है, इस विवेचन'स कुछ छोगों की कदाचित्‌ ऐसी समझ हो जाय, 
कि सन्यासधर्म के साथ कर्मयोंग का मेल करने का जो इतना बडा उद्योग गीता 
| किया गया हैं, उसका कारण यह हैं, कि स्मात॑ या सन्यासधर्म प्राचीन होगा; 
ओर कर्मयोग उसके बाद का होगा। परन्तु इतिहास की दृष्टि से विचार करने 
पर कोई भी जान सकेगा, कि सच्ची स्थिति ऐसी नहीं है। यह पहले दी कह आये 
हैं, कि वैदिक धर्म का अत्यन्त आराचीन स्वरूप कर्मकाण्डात्मक ही था। आगे चल 
कर उपनिषदों के ज्ञान से कर्मकाण्ड को गौणता ग्रास होने लगी; और कर्मत्याग- 
“रूपी सन्‍्यास धीरे धीरे अचार में आने लगा। यह वैदिक धर्मव्ृक्ष की वृद्धि की 
दूसरी सींढी है। परन्तु ऐसे समय में भी ( उपनिषदों के ज्ञान का कर्मकाण्ड से 
मेल मिला कर ) जनक अभ्गति ज्ञाता पुरुष अपने कर्म निष्कामबुद्धि से जीवनभर 
किया करते थे - अर्थात्‌ कहना चाहिये, कि वैदिक धर्मव्रक्ष की यह दूसरी सीढ़ी 
दो प्रकार की थी - एक जनक आदि की और दूसरी याज्ञवल्क्य श्रभृति की | 
स्मात॑ आश्रमव्यवस्था इससे अगली अर्थात्‌ तीसरी सीढी हैँं। दूसरी सीढी के 
समान तीसरी के भी दो भेद हैं; स्पतिग्रन्थों मे कर्मत्यागरहूप चौथे आश्रम की 
मद्त्ता गाई तो अवश्य गई है; पर उसके साथ ही जनक आदि के न्ञानयुक्त कर्म- 
योग का भी - उसको सन्‍्यास आश्रम का विकल्प समझ कर - स्कतिग्रणेताओं ने 
चर्णन किया है। उदाहरणार्थ, सव स्मृृतिग्नन्थों मे मुलभूत मलुस्टाति को ही 
लीजिये। इस स्पमाति के छठे अध्याय में कद्दा है, कि मनुष्य ब्रह्मचर्य, गाहंस्थ्य 
और वानशस्थ आश्रमों से चढता चढता कर्मद्यागरूप चोंथा आश्रम ले। परन्तु 
सनन्‍्यास आश्रम अर्थात्‌ यतिधर्म का निरूपण समाप्त होने पर मनु ने पहले यह 
अस्तावना की, कि “यह यतियों का अर्थात्‌ सनन्‍्यासियों का धर्म बतलाया। 
अब वेद-सन्यासिकों का कर्मयोग कहते हें; और फिर यह बतछा कर - 
'क्रि अन्य आश्रमों की अपेक्षा ग्रहस्थाश्रम ही श्रेष्ठ केसे हें - उन्‍्हों ने सन्‍्यास 
आश्रम या यतिघधर्म को वैकल्पिक मान निष्काम गाहंस्थ्यद्त्ति के कर्मयोग 
“का वर्णन किया है (मनु. ६ ८६-%६)। और आगे वारहवे अध्याय 
में उसे ही “वेंदिक कर्मयोंग ” नाम दे कर कहा है, कि यह मार्ग भी चतुर्थ 
आश्रम के समान ही निःश्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्षग्रद है ( सन॒. १३. ८६-५० )। 
मनु का यह्द सिद्धान्त याज्ञवल्क्यस्टृति में भी आया हूँ। इस स्मति के तीसरे 
अध्याय सें यतिघर्म का निरूपण हो चुकनेपर अथवा” पद का ग्रयोग करके 
“लिखा है, कि आगे ज्ञाननिष्ठ और सत्यवादी गृहस्थ भी (सन्यास न छे कर ) 
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प्रतिपादन से प्रकट होता, है कि वे सहिता और ब्राह्मणों के पीछे के है। इसके 
सानी यह नहीं, कि उसके पहले परमेश्वर का ज्ञान हुआ दी न था। हाँ, उपनिषत्‌- 
काल में ही यह मत पहले पहल अमल भें अवश्य आने लगा, कि मोक्ष पाने के 
लिये ज्ञान के पश्चात्‌ वेराग्य से कमंसन्यास करना चाहिये। और इसके पर॑चात्‌ 
सद्दिता एव त्राह्मणों में वर्णित कर्मकाण्ड को गोणत्व आ गया। इसके पहले कम 
द्वी प्रवान माना जाता था। उपनिषत्काल में वेराग्ययुक्त ज्ञान अर्थात्‌ सन्‍्यास 
की इस प्रकार बढती होने रूगने पर यज्ञयाग प्रभृति कर्मों की ओर था चारतुव॑ण्ये 
घर्स की ओर भी ज्ञानी पुरुष यों ही दुलुक्ष्य करने लगे, ओर तभी से यह समझ 
भन्‍्द होने लगी, कि लोकसग्नह करना इसारा कतंव्य है। स्मृतिप्रणेताओं ने अपने 
अपने ग्रन्थों में यह कह कर - कि गृहस्थाश्रम मे यज्ञयाग आदि श्रोत्त या चातुव्वेण्य 
के स्माते कम करना ही चाहिये - शहस्थाश्रम की बढाई गाई है सही; परन्तु स्माति- 
कारों के मत में भी अन्त में वराग्य या सन्‍्यास आश्रम दी श्रेष्ठ साना गया है । 
इसलिये सपनिषदों के जानप्रवाह से कर्मकाण्ड को जो गोणता प्राप्त हो गई थी, 
उसको हटाने का सामर्थ्य स्मृतिकारों की आश्रमव्यवस्था में नहीं रह सकता था । 
ऐसी अवस्था में ज्ञानकाण्ड और कर्मकाण्ड में से किसी को गोण न कह कर भक्ति 
के साथ इन दोनों का मेल कर देने के लिये गीता की प्रवृत्ति हुईं है। उपनिषत्‌ - 
प्रणेताओं के ये सिद्धान्त गीता को मान्य है, कि ज्ञान के विना मोक्षग्नाप्ति नहीं 
होती, और यज्ञयाग आदि कर्मों से यदि बहुत हुआ तो स्वर्गप्रापि हो जाती है 
(मुड १ ६ १०; गी. * ४१-४७ )। परन्तु गीता का यह भी सिद्धान्त हें, 
कि सष्टिकम को जारी रखने के लिये यश्ञ अथवा कमे के चक्त को भी कायम 
रखना चाहिये - क्सों को छोड देना निरा पागलपन या मूखंता हें। इसलिये 
गीता का उपदेश हे, कि यज्ञयाग आदि श्रोतकर्म अथवा चातुववेण्य आदि व्याव- 
हारिक कमे अज्ञानपूर्वक श्रद्धा से न करके ज्ञानवेराग्ययुक्त बुद्धि से निरा कर्तव्य 
समझ कर करों । इससे यह चक्र भी नहीं बिगडले पायेगा; ओर तुम्हारे किये 
हुए कर्म मोक्ष के आडे भी नहीं आवेगे | कहना नहीं होगा, कि ज्ञानकाण्ड और 
कर्मकाण्ड ( सन्‍्यास और कसे ) का मेल मिलाने की गीता की यह शैली स्घृति- 
कर्ताओं की अपेक्षा अधिक सरस है। क्योंकि व्यश्रिप आत्मा का कल्याण 
यात्किचित्‌ भी न घटा कर उसके साथ स्ष्टि के समष्रिप आत्मा का कत्याण 
भी गीतासार्ग से साथवा जाता है। मीमासक कहते हैं, कि कर्म अनादि और 
वेदप्रतिपादित हूँ। इसलिये तुम्हे ज्ञान न हो, तो भी उन्हें करना चाहिये। 
कितने द्वी ( सब नहीं ) उपनिषत्प्रणेता कर्मों को गाण मानते हें। आर यह 
कहते है - या यह मानने में कोई क्षति नही, कि निदान उनका झकाव ऐसा 
ही हं- कि कर्मो को वेराग्य से छोड देना चाहिये। और स्मृतिकार आयु 
के भेद - अथात्‌ आश्रमव्यवस्था से उक्त दोनों मर्तों की इस प्रकार एक- 
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बोलवाला क्‍यों हो गया। इसका विचार ऐतिहासिक दृष्टि से आगे किया 
जावेंगा। यहें इतना ही कहना हैं, कि कर्सयोग स्मार्तमार्ग के पश्चात्‌ का नहीं 
हैं। वह आचीन वंदिक काल से चला आ रहा दें। 

भगवद्गीता के अत्येक अध्याय के अन्त में “इति श्रीमद्भगवद्गीतासु 
उपनियत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास््रे ' यह जो सकलप है, उसका सर्म पाठकों के 
ध्यान में अब पूर्णतया आ जावेगा । यह सकत्प बतलाता हैं, कि भगवान्‌ के गाये 
हुए उपनिपद्‌ में अन्य उपनिपदों के समान ब्रह्मविद्या तो है दी; पर अकेली ब्रद्म- 
विद्या ही नहीं। ग्रत्युत अद्यविद्या में 'साख्य' और “योग? ( बेदान्ती सन्‍्यासी और 
बेदान्ती कर्मयोगी ) ये जो दो पन्‍्थ उपजतें हैं, उनमें से योग का अर्थात्‌ कर्मयोस 
का गअतिपादन ही भगवह्गीता का मुख्य विपय है। यह कहने में भी कोई द्वानि 
नहीं, कि भगवद्गीतोपनिपद्‌ कर्मयोंग का प्रधान अन्थ है। क्योकि यद्यपि वेदिक 
काल से ह्वी कर्मंगोंग चछा आ रहा है, तथापि  कुवेन्नेवेह क्माणि ! (ईंश. २ ) 
था आरम्भ कर्माणि गुणान्वितानि ! (श्रे ६ ४) अथवा “ विद्या के साब-दी- 
साथ स्वाध्याय आदि कर्म करना चाहिये! (ते. १.९ )। इस के कुछ थोंडे-से 
उछ्ेखों के अतिरिक्त उपनिषदों से इस कर्मयोग का विस्तृत विवेचन कहीं भी नहीं 
किया गया हैं। इस विपय पर भगवद्गीता ही सुख्य ओर ग्रमाणभूत अन्ध हू । 
ओर काव्य की दृष्टि से भी यही ठीक जेँचता हे, कि भारतमामि के कर्ता शुरुपों के 
चारित्र जिस महाभारत में वर्णित हैं, उसी में अध्यात्मशासत्र को छे कर कर्मयोग 
की भी उपपात्ति बतलाई जावे । इस वात का भी अब अच्छी तरह से पता छग 
जाता है, कि ग्रस्थानत्रयी में भगवद्गीता का समावेश क्यों किया गया हे ? यद्यपि 
उपानिषद' मूलभत हैं, तो भी उनके कहनेवाले ऋषि अनेक हं। इस क्रारण उनके 
विचार सकीणे ओर कुछ स्थानों में परस्परविरुद्ध भी दीख पडते हँ। इसलिये उप- 
निषर्दों के साथ-ही-साथ उनकी एकवाक्यता करनेवाले वेदान्तसूत्रों की भी प्रस्थान- 
त्रयी में गणना करना आवश्यक था। परन्तु उपनिषद्‌ ओर वेदान्तसूत्र, दोनों की 
अपेक्षा यदि गीता में कुछ अधिकता न होती, तो ग्रस्थानत्रयी में गीता के सत्नह 
करने का कोई भी कारण न था। किन्तु उपनिषदों का झुकाव प्रायः सन्याससार्म 
की ओर है। एवं विभेषतः उनमें ज्ञानमार्ग का ही ग्रतिपादन हैं; और मगवद्गीता 
में इस ज्ञान को ले कर भक्तियुक्त कमयोंग का समर्थन हे - बस; इतना कह देने से 
गीता अथ की अपूर्वता सिद्ध हो जाती है; ओर साथ-ही-साथ प्रस्थानत्रयी के 
तीनों भागों की सार्थकता भी व्यक्त हो जाती हैँ। क्योंकि वेंदिक धर्म के अमाण- 
भूत अथ में यदि ज्ञान और कर्म ( साख्य और योग ) दोनों वंदिक मार्गों रा 
विचार न हुआ होता, तो अस्थानन्रयी उतनी अपूर्ण ही रह जातीं। कुछ छोगों 
की समन्न हे, कि जब उपनिपद्‌ सामान्यतः निश्नत्तिविषयक है, तब गीता का ग्रदृत्ति- 
विपयक अर्थ लाने से प्रस्थानत्रयी के तीनों भागों में विरोध हो जायगा; ओर 
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रखना चाहिये, ।के मीमासकों के कर्मसार्ग ओर गीता के कर्मयोग से यही महत्त्व 
का भेद हैं - दोनों एक नहीं हैं। 

यहाँ बतला दिया, कि सगवद्वीता में प्रवृत्तिप्रधान भागवतधम्स या कर्म- 
योग ही प्रतिपाय है; और इस कर्मयोंग में तथा मीसासकों के कर्मकाण्ड से कोन- 
सा सेद है। अब तात्त्विक दृष्टि से इस बात का थोडा-सा विचार करते हैं, कि गीता 
के कर्मयोग में ओर ज्ञानकाण्ड को ले कर स्व्ृतिकारों की वर्णन की हुई आश्रम- 
व्यवस्था में क्या भेद है। यह भेद बहुत ही सूक्ष्म हैं। ओर सच पूछो तो इसके 
विषय मे वाद करने का कारण भी नहीं है। दोनों पक्ष मानते हैं, कि ज्ञानप्राति 
होने तक चित्त की शुद्धि के लिये प्रथम दो आश्रमों ( ब्रह्मचारी और ग्रहस्थ ) 
के कृत्य सभी को करना चाहिये। मतभेद सिर्फ इतना ही है, कि पूर्ण ज्ञान हो 
चुकने पर कर्म करें या सन्‍्यास छे लें] सम्भव है, कुछ लोग यह समझें, कि सदा 
ऐसे ज्ञानी पुरुष किसी समाज में थोड़े ही रहेंगे। इसलिये इन थोडे-से ज्ञानी 
पुरुषो का कर्म करना या न करना एक ही सा है। इस विषय में विशेष चर्चा 
करने की आवश्यकता नहीं। परन्तु यह समझ ठीक नहीं। क्योंकि ज्ञानी पुरुष 
के बर्ताव को ओर लोग प्रमाण मानते हैं। और अपने अन्तिम साभ्य के अनु- 
सार ही मनुष्य पहले से आदत डालता है। इसलिये जोकिक दृष्टि से यह प्रश्न 
अत्यत महत्त्व का हो जाता है, कि “ ज्ञानी पुरुष को क्‍या करना चाहिये।” 
स्टवतिग्रन्थों में कहा तो है, कि ज्ञानी पुरुष अन्त में सन्‍यास ले ले। परन्तु ऊपर 
कह आये है, कि स्मार्त के अनुसार ह्वी इस नियस के कुछ अपवाद भी हे । 
उदाहरण छीजिये; बृहदारण्यकोपनिपद से याज्ञवल्क्य ने जनक को ब्रह्मश्ञान 
का बहुत उपदेश किया है। पर उन्हों ने जनक से यह कहीं नहीं कहा, कि 
«अब तुम राजपाट छोड कर सनन्‍्यास के छो।” उल्टा यह कहा है, 
कि जो ज्ञानी पुरुष ज्ञान के पश्चात्‌ ससार को छोड देते हैं, वे इसलिये 
उसे छोड देते हैं, कि ससार हमे रुचता नहीं है-'न कामयन्ते ” (वू ४. 
» २२ )। इससे वृहृदारण्यकोपनिषद्‌ का यह अभिप्राय व्यक्त होता है, कि ज्ञान 
के पथ्चात्‌ सन्‍यास का लेना और न लेना अयनी अपनी खुशी अर्थात्‌ वैक- 
ल्पिक बात है। ब्रह्मश्षात और सन्यास का कुछ नित्य सबंध नहीं । और वेदान्त-- 
सूज्ञ में बुहदारण्यकोपनिषद के इस चचन का अथे बेसा ही लूगाया गया है 
(वे स्‌ ३ ४ १५)। शकराचार्य का निश्चित सिद्धान्त है, कि ज्ञानोत्तर कर्स- 
सनन्‍्यास किये बिना मोक्ष मिल नहीं सकता। इसलिये अपने साध्य में उन्हों ने 
इस मत की पुष्टि में सब उपनिषदों की अनुकूलता दिखलाने का प्रयत्न किया 
है। तथापि शकराचार्य ने सी स्वीकार किया है, कि जनक आदि के समान ज्ञानों- 
त्तर भी अधिकारानुसार जीवनभर कर्म करते रहने से कोई क्षति नहीं है ( थे. सू- 
जश्ञा भा. ३ ३. ३९; और गी.शा भा ४ ११ एवं ३ २० देखो )। इससे 
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(४ ) तृष्णामूलक कर्म दुःखसय 
ओर बबक हैं। 


(५ ) इसलिये चित्तशुद्धि होने तक 
यदि कोई कर्म करें, तो भी अन्त में 
छोड देना चाहिये । 


(६ ) यज्ञ के अर्थ किये गये कर्म 
बंधक न द्वोने के कारण गृहस्थाश्रम में 
उनके करने से द्वानि नहीं है । 


(७ ) देद्द के कर्म कभी छूटते नही, 
इस कारण सन्यास लेने पर पेट के लिये 
सिक्षा मॉगना बुरा नहीं। 


( ८ ) ज्ञानप्राम्ति के अनन्तर अपना 
निजी कतंन्य कुछ शेष नहीं रहता) 
ओर लोकसग्रह करने की कुछ आवश्य- 
कता नहीं 


गीतारहस्य अथवा कम्मयोगदास्त्र 


(४ ) यदि इसका खूब विचार करे, 
कि दुःख और बनन्‍्धन किसमें हैं! तो 
दीख पडेगा, कि अचेतन कर्म किसीकों 
भी बॉघते या छोडते नही हैं। उनके 
सम्बन्ध में कर्ता के मन में जो काम या 
फलाशा द्वोती हैं, वह्दी वन्धन ओर 
दुःख की जड है। 

(५ ) इसलिये चित्तश॒ुद्धि हो चुकने 
पर भी फलाशा छोड कर, वैये और 
उत्साह के साथ सब कसे करते रहो; 
यदि कद्दो, कि कर्मों को छोड दें; तो वे 
छूट नद्दी सकते। छाथ्टि ही तो एक कर्म 
हैं; उसे विश्राम है ही नहीं । 

( ६ ) निष्कामबुद्धि से या ब्रह्मापंण- 
विंधि से किया गया समस्त कर्म एक 
सारी यज्ञ' ही हे। इसलिये स्वधर्स- 
विद्वित समस्त कमे को निष्कामबुद्धि से 
केवल कतंज्य समझ कर सदैव करते 
रहना चाहिये । 

( ७ ) पेट के लिये भीख मोगना मी 
तो के ही दे; और जब ऐसा “ निर्ूू- 
ज्ता' का कर्म करना ही है, तब 
अन्यान्य कमे भी निष्कासबुद्धि से क्‍यों 
न किये जावे! शहस्थाभ्रमी के अति- 
रिक्त सिक्षा देगा ही कोन! 

( ८ ) ज्ञानप्राप्ति करने के अनन्तर 
अपने लिये भले कुछ ग्राप्त करने को न 
रहे; परन्तु कर्म नहीं छूटते। इसलिये 
जो कुछ शात्तर से प्राप्त हों, उसे मुझे 
नहीं चाहिये! ऐसी निर्ममबुद्धि से 
लोकसग्रह की ओर दृष्टि रख कर करते 
जाओ | लछोकसग्रह किसी से भी नहीं 
छूटता । उदाहरणार्थ, भगवान्‌ का 
चरित्र देखो । 
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योगी कर्मफलाशा का सनन्‍्यास करते हैं। सन्‍्यास दोनों ओर कायम ही है”? 
( गी. १८ १-६ पर हमारी टीका देखो )। भागवतधर्स का यह मुख्य तत्त्व, 
है, कि जो पुरुष अपने सभी कम परमेश्वर को अर्पेण कर निष्कामबुद्धि से #रने- 
लगे, वह गृहस्थाश्रमी हो, तो भी डसे “नित्य सन्‍्यास? ही कहना चाहिये 
( गी, ५, ३ )। और भागवतपुराण से सी पहले सब आश्रमधर्म वतछा कर अन्त 
में नारद ने युधिष्टिर को इसी तत्व का उपदेश किया है। वासन पण्डित ने जो 
गीता पर यथार्थदीपिका टीका लिखी है, उसके (१८ २ ) कथनानुसार शिखा 
नोड़नि तोडिला दोरा, ' मेँडमूँडाय भये सनन्‍्यासी-या हाथ से दण्ड ले कर 
मभिक्षा मोंगी, अथवा सब कर्म छोड कर जगल में जा रहे, तो इसी से सनन्‍्यास 
नहीं हो जाता। सनन्‍्यास ओर बराग्य, बुद्धि के वर्स हैं; दण्ड, चोटी या जनेऊ 
के नही | यदि कहो, कि ये दण्ड आदि के ही वर्म है; चुद्धि के अर्थात्‌ ज्ञान के 
नहीं, तो राजछन्न अथवा छतरी की डॉोंडी पकडनेवाले को भी वह सोक्ष मिलना 
चाहिये, जो सनन्‍्यासी को प्राप्त होता है। जनकसुलभासवाद में ऐसा ही कह्दा है - 

त्रिदण्डादिपु ययस्ति सोक्षों ज्ञानिन कस्यचित्‌ । 

छत्नादिषु कर्थ न स्याचुल्यहेतों परिग्रहे ॥ 
(शा ३९०, ४२ )। क्योंकि हाथ में दण्ड वारण करने में यह मोक्ष का हेतु 
दोनों स्थानों में एक ही है। तात्पर्य - कायिक, वाचिक और मानसिक सयम ही 
सच्चा त्रिदण्ड है ( सनु, १९. १० ) और सच्चा सन्‍्यास काम्यबुद्धि का सन्‍्यास 
है (गी १८, २ )। एवं वह जिस प्रकार भागवतधर्म में नही छटता ( गी ६.२ ) 
उसी अकार बुद्धि को स्थिर रखने का कर्म या भोजन आदि कर्म भी साख्यमार्ग 
में झन्‍्त तक छूटता ही नहीं है। फिर ऐसी छ्द्र शेकाएँ करके भगवे या सफेद 
कपड़ों के लिये झगडने से क्या लाभ होगा, कि त्रिदण्डी या कमेत्यागरूप सन्‍यास 
कर्मयोगसार्ग में नहीं है! इसलिये वह मार्ग स्टातिविरुद्ध या व्याज्य हैं। भगवान्‌ 
ने तो निरमिमानपूर्वक बुद्धि से यही कहा है '- 

एक सांख्य च योग च यश पश्याति स पश्यति। 


अर्थात्‌ जिसने यह जान लिया, कि साख्य और कर्सयोग मोक्षद्ृष्टि से दो नहीं - 
एक ही हैं - वही पण्डित है (गी ५. ५ )। और महाभारत में भी कहा है, कि 
एकान्तिक अर्थात्‌ सागवतधर्म साख्यधर्म की बराबरी का है - “ साख्ययोगेन 
ठुल्यो हि वे एकान्तसेवितः” (ज्ञा ३४८, ७४ )। सारांश, सब स्वार्थ का 
परा्थ में लय कर अपनी अपनी योग्यता के अनुसार व्यवहार में प्रात्त सभी कर्स 
सब प्राणियों के हित्तार्थ मरणप्यन्त निष्कामबुद्धि से केवल कतंज्य समझ कर 
करते जाना ही सच्चा वैराग्य या “नित्वसन्यास' है ( गी. ५. ३ )। इसी कारण क्म- 
योगमार्ग में स्वरूप से कम का सन्‍्यास कर मिक्षा कभी. भी नहीं मौंगते | परन्तु 
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(१९) यह मार्ग अनादि ओर (१२) यह मार्ग अनादि ओर 





श्रुतिस्व्ृतिप्रतिपादित है। श्रुतिस्ट्वतिग्रतिपादित है । 
( १३ ) शुक-याशवल्क्य आदि इस (१३) व्यास-वसिष्ट-जेगीषव्य आदि 
मार्ग से गये हैं। और जनक-पश्रीक्ृष्ण अभृति इस मार्ग सेः 
गये हूं । 
| [ 
| 
अन्त में मोक्ष 


ये दोनों मार्ग अथवा निष्ठाएँ ब्रह्मविद्यामूलक हैं। दोनों ओर मन की 
निष्काम-अवस्था और शान्ति एक ही अकार की हैं। इस कारण दोनों मार्गों से 
अन्त में एक ही मोक्ष ग्राप्त हुआ करता है (गी. ५ ५)। ज्ञान के पश्चात्‌ झूर्म 
को छोड बैठना और काम्यकर्म छोड कर नित्य निष्कामकर्म करते रहना, यही इनः 
दोनों में मुख्य भेद हैं। 

ऊपर वतलाये हुए कर्म छोडने और करने के दोनो मार्ग ज्ञानमूलक हे। 
अर्थात ज्ञान के पश्चात्‌ ज्ञानी पुरुषों के द्वारा स्वीकृत ओर आचरित हैं। परन्तु झूम 
छोडना और कर्म करना, दोनों बातें ज्ञान न होने पर भी हो सकती हैं। इसलिये 
अज्ञानमूलक कर्म का और कर्म के त्याग का भी यहाँ थोडा सा विवेचन ऋरनाः 
आवश्यक हैं। गीता के अजरहवे अध्याय में त्याग के जो तीन भेद बतलाये गये 
हैं, उनका रहस्य यही है। ज्ञान न रहने पर भी कुछ लोग निरे काय-क्लेश-भय से 
कर्म छोड दिया करते हूं। इसे गीता में “ राजस त्याग ” कहा है (गी. १८ 
८ )। इसी अ्रकार ज्ञान न रहने पर भी कुछ छोग कोरी श्रद्धा से ह्वी यज्ञयाग 
प्रमाति कर्म किया करते हैं। परन्तु गीता का कथन है, कि कर्म करने का यह मार्ग 
मोक्षग्रद नहीं - केवल स्वर्गंप्रद है ( गी. ५. २० )। कुछ लोगों की समझ है, कि 
आजकल यज्ञयाग गअभृति श्रोतथर्म का अचार न रहने का कारण मीमासको के इस 
निरे कर्ममार्ग के सम्बन्ध भें गीता का सिद्धान्त इन दोनों मे विशेष उपयोगी नहीं । 
परन्तु यह ठीक नहीं है। क्योंकि श्रोत यज्ञयाग भले ही हृव गये हो; पर स्मात्॑- 
यज्ञ अर्थात्‌ चातुर्वेण्य के कर्म अब भी जारी दैं। इसलिये अज्ञान से ( परन्तु, 
श्रद्धापूवंक ) यज््याग आदि काम्य कर्म करनेवाले छोगों के विपय में गीता का 
जो सिद्धान्त हैं, वह ज्ञानविरहित किन्तु श्रद्धासहित चातुव॑ण्य आदि कर्म करने- 
वालों को भी वर्तमानस्थिति में पूर्णतया उपयुक्त है। जगत्‌ के व्यवद्वार की ओर 
दृष्टि देने पर ज्ञात होगा, कि समाज में इसी ग्रकार के लोगो की अर्थात्‌ शात्तों 
पर श्रद्धा रख कर नीति से अपने अपने कर्म करनेंवाछों की ही विशेष 
अधिकता रहती हे। परन्तु उन्हें परमेश्वर का स्वरूप पूर्णतया जात नही. 
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माक्ति पाता है ( याज्ञ. ३ ९०४ और २०५ ) | इसी प्रकार यास्क ने भी अपने 
निरुक्त में लिखा है, कि कर्म छोडनेवाले तपाश्वियों और ज्ञानयुक्त कर्म करनेवाले 
कर्मयोगियो को एक ही देवयान गति आप्त होती है (नि. १४. ५ )। इसके 
अतिरिक्त, इस विषय में दूसरा गमाण वमंसूत्रकारों का है। ये धर्मसूत्र गद्य में 
है; और विद्वानो का मत है, कि शछोकों में रची गई स्म्रातियों से ये पुराने होंगे। 
इस समय हसें यह नहीं देखना दे, कि यह मत सही है या गलत । चाहें वह 
सही हो या गलत । इस प्रसंग पर मुख्य बात यह है, कि ऊपर मनु और 
याज्ञवल्क्य-स्मातियों के बचनों में गृहस्थाश्रम या कर्मयोग का जो महत्त्व दिखाया 
गया है, उससे भी अधिक महत्त्व धर्मसूत्रों में वर्णित हैं। मन्नु और याशज्षवल्कय 
के कर्मयोग को चतुर्थ आश्रम का विकल्प कहा है। पर बॉघायन और आपस्तम्ब 
ने ऐसा न कर स्पष्ट कह दिया है, कि गृहस्थाश्रम ही मुख्य है। और उसी से 
आगे अमृतत्व मिलता है । बौधायन धर्मसूत्र सें 'जायमानो वे ब्राह्मणस्तिभि- 
अं्रणवा जायते ?-- जन्म से ही प्रत्येक त्राह्मण अपनी पीठ पर तीन ऋण ले 
आता है - इत्यादि तेत्तिरीय सहिता के वचन पहले दे कर कहा है, कि इन 
ऋणो को चुकाने के लिये यज्ञयाग आदिपृर्वेक गरहस्थाश्रस का आश्रय करनेवाला 
मनुष्य बह्मलेक को पहुँचता है। और अह्मचरय या सन्‍्यास की प्रशसा करनेवाले 
अन्य छोग घूल में मिल जाते है (बो २.६ ११.३३ और ३४ )। एव 
आपस्तम्बसूज्र में भी ऐसा द्वी कह्या है (आप ९ ५. २४ ८ )। यह नहीं, कि 
इन दोनों धर्ससुज में सन्‍्यास आश्रम का वर्णन ही नही है; किन्तु उसका भी 
वर्णन करके गहस्थाभ्रम का ही सहत्त्व अधिक माना हँं। इससे ओर विशेषत 
मनुस्यति में कर्मंयोग को 'वेदिक' विशेषण देने से स्पष्ट सिद्ध होता है, कि 
मनुस्दति के समय सें सी कर्मत्यागरूप सन्‍्यास आश्रम की अपेक्षा निष्काम 
कर्मयोगरूपी गृहस्थाश्रम प्राचीन समझा जाता था, और मोक्ष की दृष्टि से उसकी 
योग्यता चतुर्थ आश्रम के बराबर द्वी गिनी जाती थी। गीता के टीकाकारों का 
जोर सन्‍्यास या क्मत्यागयुक्त भक्ति पर द्वी होने के कारण उपयुक्त स्पृतिवचनों 
का उल्लेख उनकी टीका में नही पाया जाता। परन्तु उन्हो ने इस ओर उुर्ल॑क्ष 
भले ही किया हो; किन्तु इससे कर्मयोग की प्राचीनता घटती नहीं है। यह 
कहने में कोई द्वानि नहीं, कि इस अकार आचीन होने के कारण - स्मृतिकारों 
को यतिधर्स का विकल्प -- कर्मयोग सानना पडा। यह हुईं वेदिक कर्मयोग की 
बात श्रीकृष्ण के पहले जनक आदि इसी का आचरण करते थे। परन्तु आगे 
इसमें सगवान्‌ ने साक्ति को भी मिला दिया, ओर उसका बहुत असार किया। 
इस कारण उसे ह्वी 'भागवतधर्म' नाम आप्त हो गया हूँ। यद्यपि भगवद्गीता 
ने इस प्रकार सन्‍यास की अपेक्षा कर्योग को ही अधिक श्रेष्ठता दी है, तथापि 
कर्मयोगमार्ग को आगे गोणता क्यो प्राप्त हुई! और सनन्‍्याससार्ग का ही 
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कर्मयोग को लक्ष्य कर इसने भी इन शब्दों की योजना की है। अस्तु; इस ग्रकार 
कर्म करने या कर्म छोडने के ज्ञानमूलक ओर अज्ञानमूलक जो भेद हें, उनमें से 
प्रत्येक के सम्बन्ध मे गीताशास्त्र का अभिप्राय इस ग्रकार है ;- 





आयु बितानेका मार्ग श्रेणी गठि 





१. कामोपभोग को ही पुरुषार्थ मान कर 
अहकार से, आसरी वृद्धि से, दम्भ से या 
लोम से केवल आत्ममुख के छिये कर्म | अधम कक 
करना (गी. १६ १६ )- आसुर अथवा 
राक्षसी मार्ग है। 


१. इस अकार परमेश्वर के स्वरूप का ) 
यथार्थ ज्ञान न होने पर भी (कि ग्राणिमात्र | मध्यम स्वर्ग 
/ आत्मा 2 चदों आज्ञा 
में एक ही आत् हे) वेदों की आज यथा |/ पीमास- ( मौमासकों के 
शास्त्रों कि आज्ञा के अनुसार श्रद्धा ओर |क्वो के मत मत मे मोक्ष ) 


नीति से अपने अपने काम्यकर्म करना (गी, में उत्तम ) 
२, ४१-४४, ओर ९-२० )- केवल कर्म, 
त्रयी धर्म अथवा मीमासक मार्ग है। )०/ 


फ 5 


१ शास्त्रोक्त निष्कास कर्मों से परमेश्वर 
का ज्ञान हो जाने पर अन्त में ही वेराग्य 
से समस्त कर्म छोड, केवल ज्ञान में ह्वी तृप्त | इैतम 
हो रहना (गी. ५ ३२ )- केवल ज्ञान, 
साख्य अथवा स्मात॑ मार्ग है । 


१ पहले चित्त की झाद्धि के निमित्त; / पु 
और उससे परसेथश्वर का ज्ञान प्राप्त हो ट 
जाने पर; फिर केवल लोकसग्रहार्थ, मरण- 
पर्यत भगवान्‌ के समान निष्कामकर्म करते 
रहना ( गी ५. २ ) - ज्ञानकर्मसमुच्चय, कर्म- 
योग या भागवत सार्ग है। | । 


ली पपतप9तभा+ 


सर्वोत्तम 





23:२5 नरम 





सारांश, यही पक्ष गीता में सर्वोत्तम ठहराया गया हैं, कि मोक्षप्रात्ति के ल्ययि 
यद्यपि कमे की आवश्यकता नहीं हे, तथापि उसके साथ ही साथ इसरे कारणों 
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उनकी प्रामाणिकता में सी न्यूनता आ जावेगी। यदि साख्य अर्थात्‌ एक सन्‍्यास 
ही सच्चा वैदिक मोक्षमा्ग हो, तो यह शका ठीक होगी। परन्तु ऊपर दिसाया 
जा चुका है, कि कम-से-कम ईशावास्य आदि कुछ उपनिषदों में कर्मंयोग का स्पष्ट 
उछ्ेख है। इस लिये वैदिकधर्म पुरुष को केवल एकहत्थी अर्थात्‌ सन्यासप्रधान न 
समझ कर यदि गीता के अनुसार ऐसा सिद्धान्त करें, कि उस वेदिकधर्मपुरुष 
के अह्मविद्यार्प एक ही मस्तक हे, ओर मोक्षदृष्टि से तुल्यवल साख्य और 
क्सेयोग उसके दाहिने-वाएऐँ दो हाथ हैं; तो गीता और उपनिषदों में कोई विरोध 
नहीं रह जाता। उपनिषदों मे एक सार्म का समर्थन है और गीता में दूसरे नाग 
का। इसलिये अस्थानत्रयी के ये दोनों भाग भी दो हाथो के समान परस्परविरुद्ध 
न हो, सहाग्यकारी दौख पडेंगे। ऐसे ही - गीता मे केवछ उपनिषदो का ही प्राति- 
पादन मानने से - पिश्पेपण का जो बेयर्थ्य गीता को प्राप्त हो जाता, वद्ध भी 
नहीं होता । गीता के साम्प्रदायिक टीकाकारों ने इस विपय की उपेक्षा की ह। 
इस कारण साख्य और योग, दोनों मार्गों के पुरस्कर्ता अपने अपने पन्‍्थ के समर्थन 
से जिन मुख्य कारणों को बतलाया करते हैं, उनकी समता और विषसता चटपट 
ध्यान सें आ जाने के लिये नीचे लिखे गये नक्शे के दो खानो से वे ही कारण पर- 
स्पर एक-दूसरे के सासने सक्षेप से दिये गये हैं। स्घृतित्रन्थों में ग्रतिपाडित स्मात॑ 
आश्रमच्यवस्था ओर मूल भागवतधर्म के मुख्य मुख्य भेद भी इससे ज्ञात हो जावेंगे। 


ब्रह्मविद्या या आत्मज्ञान प्राप्त होने पर 
|| 





कर्सयोंग ( योग ) 
(१ ) मोक्ष आत्मज्ञान से दी मिलत्ता 


| 
कर्ससंन्यास ( सांख्य ) 
है (१ ) मोक्ष आत्मज्ञान से ही मिलता 


है, कर्म से नहीं। ज्ञानविरद्धित, किन्तु 
श्रद्धापूेंक किये गये यज्ञयाग आदि 
कर्मों से मिलनेवाला स्वर्गसुख अनित्य है। 

(+ ) आत्मज्ञान होने के लिये 
इन्द्रियनि ग्रह से बुद्धि को स्थिर, निप्काम, 
विरक्त ओर सम करना पडता हैं। 

(३) इसालिये इन्द्रियो के विपयों 
का पाश तोड़ कर मुक्त (स्वतत्न ) 
हो जाओ। 


गी.र २४ 


है, कर्म से नहीं। जानविरहित, किन्तु 
श्रद्धापूवंक किये गये यज्ञयाग आदि 
कर्मा से मिलनेवाला स्वर्गंसुख अनिद्य है। 

(२ ) आत्मज्ञान होने के लिये 
इन्द्रियनिग्रह से बुद्धि को स्थिर, निष्काम, 
विरिक्त ओर सम करना पडता हैं। 

(३ ) इसलिये इन्द्रियों के चिपयों 
को न छोड कर उन्हीं में वेराग्य से 
अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से व्यवहार कर 
इन्द्रियनिग्रह की जॉच करों। निष्काम 
के मानी निष्किय नहीं। 


३७६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


है। इनमे से कुछ में तो सन्‍्यास और कर्मयोंग का विकल्प है; और कुछ में सिर्फ 
ज्ञानकर्मंसमुच्चय द्वी प्रतिपादित ह। परन्तु उपनिपदो के साम्प्रदायिक भाष्यों मे ये 
भेद नहीं दिखलाये गये हैं । किन्तु यही कहा गया है, कि समस्त उपनिपद केवल 
एक ही अर्थ-विशेषतः सन्‍्यास-ग्रतिपादन करते हें। साराश, साम्प्रदायिक 
टीकाकारों के हाथ से गीता की ओर उपनिषदों की भी एक ही दल्ा हों गई है । 
अर्थात्‌ गीता के कुछ 'छोकों के समान उपनिषदों के कुछ मन्त्रों की भी इन भाष्य- 
कारों को खींचातानी करनी पडी है। उदाहरणाथथ, ईशावास्य उपनिषद्‌ को छीजिये। 
यह उपनिषद्‌ छोटा अर्थात्‌ सिर्फ अठारह छोकों का है, तथापि इसकी योग्यता 
अन्य उपनिपदो' की अपेक्षा अधिक समझी जाती है । क्योंकि यह उपनिषद्‌ 
स्वय वाजसनेयी सद्ठिता में ही कद्दा गया हैं; और अन्यान्य उपनिषद आरण्यक 
ग्रन्थ में कहे गये हैं। यह बात सर्वमान्य है, की सद्दिता की अपेक्षा ब्राह्मण और 
ब्राह्मणों की अपेक्षा आरण्यक ग्रन्थ उत्तरोत्तर कमेग्रमाण के हैं । यह समूचा ईशा- 
वास्योपनिषद - अथ से छे कर इतिपयन्त - ज्ञानकर्मसमुच्चयात्मक है। इसके 
पहले मन्त्र ( शछोक ) में यद्दध कह कर, कि “ जगत्‌ में जो कुछ है, डसे ईशा- 
वास्य अथांत परमेश्वराधिप्ठटित समझना चाहिये। ” दूसरे ही मन्त्र में स्पष्ट कह 
दिया हैं, कि “ जीवनभर सो वर्ष निष्काम कर्म करते रह कर ही जीते रहने की 
इच्छा रखो । ” वेदान्तसूत्र में कमंयोग के विवेचन करने का जब समय आया, 
तब ओर अन्यान्य ग्रन्थों में भी इशावास्य का यही वचन ज्ञानकर्मसमुच्चयपक्ष 
का समर्थक समझ कर दिया हुआ मिलता है। परन्तु इशावास्योपनिषद्‌ इतने 
से द्वी पूरा नहीं हो जाता । दूसरे मन्त्र मे कही गई वात का समर्थन करने के 
लिये आगे “अविद्या' ( कर्म ) ओर “विद्या ( ज्ञान ) के विवेचन का आरम्भ कर 
नोबे मन्त्र मे कहा हैं, कि “निरी अविद्या (कर्म ) का सेवन करनेवाले पुरुष 
अन्धकार में घूसते हैं, ओर कोरी विद्या ( ब्रह्मजान ) में मभ रहनेवाले पुरुष 
अधिक अधेरें मे जा पडते हैं।” केवल अविद्या (कर्म) और केवल विद्या 
( ज्ञान ) की - अलग अलग प्रत्येक की-इस ग्रकार लघुता दिखला कर 
ग्यारहवे मन्त्र मे नीचे लिखे अनुसार 'विद्या' ओर “अविदया” दोनों के समुच्चय 
की आवश्यकता इस उपनिषद्‌ में वर्णन की गई हैं :- 
विद्यां चाउविद्यां च यस्तद्वेदीभय सह। 
आवियया मृत्युं तीत्वां वियया 5प्रतमइनुते ॥ 


अर्थात “ जिसने विद्या ( जान ) और अविद्या ( कर्म ) दोनो को एक इसरी के 
साथ जान लिया, वह अविद्या ( कर्मों ) से झत्यु को अर्थात्‌ नाशवन्त माया्ृष्टि 
के प्रपज्च को ( भल्ली भोति ) पार कर, विद्या से ( त्रह्मजान से ) अग्तत्व को 
ग्राप्त कर छेता हैं। ” इस मन्त्र का यही स्पष्ट और सरल अर्थ हैं। और यही 
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(९ ) परन्तु यदि अपवादस्वरूप 
कोई अधिकारी पुरुष ज्ञान के पश्चात्त 
भी अपने व्यावहारिक अविकार जनक 
आदि के ससान जीवनपयेन्त जारी रखे, 
त्तो कोई हानि नहीं। 


(१० ) इतना होने पर भी कर्म- 
स्थागरूपी सन्‍्यास ही श्रेष्ठ है। अन्य 
आश्रमों के कसे चित्तश॒ुद्धि के साधन- 
मात्र हैं। ज्ञान और कर्म का तो स्वभाव 
से ही विरोध है। इसलिये पूवे आश्रम 
मे जितनी जल्दी हो सके, उतनी जल्दी 
द्ित्तशुद्धि करके अन्त में कमेत्यागरूपी 
सनन्‍्यास लेना चाहिये । चित्तश्ञाद्दे जन्मते 
ही या पूर्व आयु में हो जावे, तो शह- 
स्थाश्रम के कर्म करते रहने की भी 
आवश्यकता नहीं है। कमे का स्वरूपतः 
आ्याग करना ही सच्चा सन्‍्यास-आश्रस है। 


( ११ ) सन्‍्यास ले खुकने पर भी 
शआम-दम आदिक धर्स प्रालते जाना 
चाहिये। 


श्जर्‌ 


(९ ) गुणविभागरूप चातुव॑र्य- 
व्यवस्था के अनुसार छोटेबड़े अधिकार 
सभी को जम्म से ही प्राप्त होते हैं। 
स्वधमानुसार प्राप्त होनिवालें इन अधि- 
कारों को लोकसग्रहार्थ निःसगव॒द्धि से 
सभी को निरपवादरूप से जारी रखना 
चाहिये। क्योंकि यह चक्र जगत्‌ को 
धारण करने के लिये परमेश्वर ने ही 
बनाया हैं। 


(१० ) यह सच हैं, कि शास्त्रोक्त 
रीति से सासारिक कम करने पर चित्त- 
शुद्धि होती है। परन्तु केवल चित्त की 
शुद्धि द्वी कर्म का उपयोग नहीं है। 
जगत्‌ का व्यवहार चलता रखने के 
लिये भी कर्म की आवश्यकता हैं। इसी 
प्रकार काम्यकर्म और ज्ञान का विरोंव 
भले ही हो, पर निष्काम कर्म और 
ज्ञान के बीच विलकुछ विरोध नहीं। 
इसलिये चित्त की शुद्धि के पश्चात्‌ भी 
फलाशा का त्याग कर निष्कामबुद्धि 
से जगत्‌ के सम्रहार्थ चातुवेण्य के सब 
कर्म आमरण जारी रखो। यद्दी सच्चा 
सनन्‍्यास हैं। कर्म का स्वरूपतः त्याग 
करना कभी भी उाचित नहीं, और 
शक्य भी नहीं है। 


(१५१ ) ज्ञानप्राप्ति के पश्चात्‌ फलाशा 
त्यागरूप सन्‍यास ले कर शम-दम 
आदिक धर्मों के सिवा आत्समोंपम्यदृष्टि 
से प्राप्त होनेवाले सभी धर्मों का पालन 
किया करें। ओर इस अर्थात्‌ शान्तवबत्ति 
से ही शास्त्र से प्राप्त समस्त कर्म 
लोकसग्रह के नि्ित्त मरणपर्यत करता 
जावे। निष्कामकर्म न छोडे। 
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ही है। उपनिपदो में दो-दो मार्गों का प्रतिपादित होना शक्तय नहीं - उन्हें ईशा- 
वास्योपनिपद्‌ के स्पष्टा्थक मन्‍्त्रो की भी खीचातानी कर किसी प्रकार निराछझ 
अथ लगाना पडता हूं। ऐसा न करे, तो ये सन्त्र उनके सम्प्रदाय के प्रतिकूल है; 
आओर ऐसा होने देना उन्हें इष्ट नहीं। इसीलिये ग्यारहवे मन्त्र पर व्याख्यान करते 
* समय शाकरभाष्य सें (विद्या! झब्द का अर्थ 'ज्ञान' न कर “उपासना? किया है। 
कुछ यह नहीं, कि विद्या शब्द का अर्थ उपासना न होता हो। शाण्डिल्यविद्ा 
प्रसति स्थानों में उसका अर्य उपासना ही होता है; पर वह मुख्य अर्थ नहीं हे । 
यह भी नहीं, कि शकराचार्य के ध्यान मे वह बात आई न होगी या आईं न थीं। 
आर त्ता क्या १ उसका ध्यान से न आना जक्य ही न था। दसरे उपनिपदों में 
भी ऐसे वचन हूँ - ' विद्यया विन्दतेडसतम ” ( क्रेन ९. १६ ), अथवा “आण- 
स्याध्यात्म विज्ञायाग्रतमइनुते ” ( ग्रश्न, ३, १२ )। सेब्युपनिषद्‌ के सातवे प्रपाठक 
में “विद्या चाविद्या च ” इ० इबंग्ावास्य का उल्लिखित ग्यारहवाँ मन्त्र ही 
अश्षरद्ः ले लिया है, और उससे सट कर ह्वी उसके पूर्व मे कठ २. ४ और जागे 
कठ, २. ५ में मत्र दिये है। अर्थात्‌ ये तीनों मन्त्र एक हीं स्थान पर एक के 
पश्चात्‌ एक दिये गये हैं; ओर बविचला मत्र इंशावास्य का है। तीनों में “विद्या” 
शब्द वर्तमान है। इसलिये कठोपनिपद्‌ भे विद्या शब्द का जो अर्थ है, वही 
( ज्ञान ) अर्थ इईशावास्य में भी लेता चाहिये-भेन््युपनिषद्‌ का ऐसा ही अभिग्राय 
अकट होता है। परन्तु इईश्नावास्थ के शाकरभाष्य में कहा है, कि “ यदि विद्या 5 
आत्मनज्नान ओर अम्रत ८ मोक्ष, ऐसे अर्थ ही इंशावास्य के ग्यारहवे मन्त्र में ले 
लें, तो कहना होगा, कि ज्ञान ( विद्या ) और कर्म ( अविदभधा ) का समुच्चयय इस 
उपनिपद्‌ में वर्णित हे। परन्तु जब कि यह समुच्चय न्याय से युक्त नही 

विद्या  देवतोपासना और अमृत ८ देवलोक, यह गोण अर्थ ही इस स्थान पर 
लेना चाहिये। ” साराश, अकट है कि “ ज्ञान होने पर सन्‍्यास छे लेना चाहिये । 
कर्म नहीं करना चाहिये। क्योंकि ज्ञान ओर कर्म का समुच्चय कभी भी न्याय्य 
नहीं ? -शाकरसम्प्रदाय के इस सुख्य सिद्धान्त के विरुद्ध ईशावास्य का मन्र न होने 
पावे; इसलिये विद्या शब्द का गण अर्थ खीकार कर समस्त श्रुतिवचनों की अपने 
सम्प्रदाय के अनुरुप एकवाक्यता करने के लिये शाकरभा ष्य में इंशावास्त के ग्यारहवे 
मंत्र का ऊपर लिखे अनुसार अर्थ किया गया हैं। साम्प्रदायिक दृष्टि से देखे, तो 
थे अर्थ मददत््व के ही नहीं; ग्रत्यत आवश्यक मीं हें। परन्तु जिन्हें यह नूल 
सिद्धान्त ही सान्य नहीं, कि समस्त उपनिपदों से एक द्वी अर्थ प्रतिपादित रहना 
चाहिये -दो मार्गों का श्रुतिप्रतिपादित होना शक्य नहीं -उन्हें उक्किखित मत्र सें 
विद्या ओर अमृत शब्द के अर्थ बदलने के लिये कोई भी आवश्यकता नहीं रहती । 
यह तत्त्व मान लेने से भी - कि परवह्य 'एकमेवाद्धितीयः हैं - यह सिद्ध नहीं 
होता, कि उसके जान का उपाय एक से अविक न रहे । एक दह्वी अटारी पर चढने 
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रहता। इसलिये गणितशास्त्र की पूरी उपपत्ति समझे बिना ही केवल सुखाग्र 
गणित की रीति से द्विसाव रूगानेवाले लोगो के समान इन श्रद्धाल और कर्मठ 
मनुष्यों की अवस्था हुआ करती है। इसमें कोई सन्देह नहीं, कि सभी कम 
शास्प्रोक्त विधि से ओर श्रद्धापूवंक करने के कारण निश्नान्त ( शुद्ध ) द्वोते हें; 
एवं इसी से वे पुण्यप्रद अर्थात्‌ स्वर्ग के देनेवाले हैँ। परन्तु शास्त्र का ही सिद्धान्त 
हैं, कि बिना ज्ञान के मोक्ष नही मिलता | इसलिये स्व्गप्राप्ति की अपेक्षा अधिक 
महत्व का कोई भी फल इन कमेठ लोगों को मिल नहीं सकता। अतएवं जो अमृ- 
तत्व, स्वर्गंसुख से भी परे हे, उसकी प्राप्ति जिसे कर लेनी हो -ओऔर यही एक 
परम पुरुषार्थ है - उसे उचित हैं, कि वह पहले साधन समझ कर ओर आगे 
सिद्धाचस्था में लोकसग्रह के लिये अर्थात्‌ जीवनपर्यन्त “समस्त गआणिमात्र मे एक 
ही आत्मा है! इस ज्ञानयुक्त वृद्धि से, निष्कामकर्म करने के मार्ग को द्वी स्वीकार 
करे। आयु विताने के सब भार्गों में यद्दी मार्ग उत्तम है। गीता का अनुसरण कर 
ऊपर दिये गये नक्शे मे इस मार्ग को कर्मयोग कहा हैं। और इसे ही कुछ लोग 
कर्ममार्ग या प्रवृत्तिमार्ग भी कहते दें। परन्तु कर्मंसार्ग या प्रद्धत्तिमार्ग, दोनों शब्दों 
में एक दोष है। वह यह कि उनसे ज्ञानविरहित, किन्तु भ्रद्धासहित कर्म करने के 
स्वमंप्रद मार्ग का भी सामान्य बोध हुआ करता है। इसलिये ज्ञानविरहित, किन्तु 
अद्वायुक्त कर्म और ज्ञानयुक्त निप्कामकर्म, इन दोनों का भेद दिखलछाने के लिये 
दो भित्र भिन्न शब्दों की योजना करने की आवश्यकता होती हूँ । ओर इसी कारण 
से मनुस्मति तथा भागवत में भी पहले प्रकार के कर्म अर्थात्‌ ज्ञानविरद्दित कर्म 
को : प्रदत्त कम ', और दूसरे प्रकार के अर्थात्‌ ज्ञानयुक्त निष्कामकर्म को “निद्ृत्त- 
कर्म' कहा है ( मनु, १६ <५, साग ७ १५ ४७ )। परन्तु हमारी राय में ये 
शब्द भी जितने होने चाहिये, उतने निस्सन्दिग्ध नहीं हैं। क्योंकि 'निदृत्ति! 
शब्द का सामान्य अर्य “ कम से पराइत्त होना ” है। इस शका को दूर करने के 
लिये “निवृत्त' शब्द के आगे “कर्म” विशेषण जोडते हैं। ओर ऐसा करने से 
पनिवृत्त' विशेषण का अर्थ ' कर्म से पराश्चत्त ” नहीं होता, ओर निद्धत्त कर्म ८ 
निष्कामकर्स, यह अर्थ निष्पन्न हो जाता है। कुछ भी हो, जब तक 'निवृत्त' शब्द्‌ 
उससे है, तब तक कर्मत्याग की कल्पना मन में आये बिना नहीं रहती । इसीलिये 
ज्ञानयुक्त निष्कामकर्स करने के मार्ग को 'निषृत्ति या निवत्त कम ” न कह कर 
“कर्मंयोग” नाम देना हमारे मत मे उत्तस है । क्योंकि के के आगे योग शब्द 
जुडा रहने से स्वभावत, उसका अर्थ ' मोक्ष में बाधा न दें कर कर्म करने की 
युक्ति ? होता है, और अज्ञानयुक्त कर्म का तो आप ही से निरसन हो जाता है। 
फिर भी यह न भूल जाना चाहिये, कि गीता का कमेयोग ज्ञानमूलक है। और 
यदि इसे ही कर्मसा्ग या अ्रदृत्तिमार्ग कहना किसी को अभीष्ट जैंचता हो, तो 
ऐसा करने सें कोई हानि नहीं। स्थलविशेष में भाषावैचित्रय के लिये गीता के 


हा 
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गीता के इस 'छोक में जो 'साख्य' और “योग” शब्द हैं, वे क्रम से ज्ञान! और 
कर्म' के द्योतक है ”” ।* इसी श्रकार अपरार्कदेव ने भी याजवल्क्यस्मृति ( ३ ५७ 
ओर २०५ ) की अपनी टीका में इंशावास्य का ग्यारहवों मन्त्र दे कर अनन्ताचार्य 
के समान ही उसका जानकर्मेसमुच्चयात्मक अर्थ किया है। इससे पाठको के ध्यान 
में आ जावेगा, कि आज हमर ही नये सिरे से ईशावास्योपनिषद के मन्त्र का 
आकरभाष्य से भिन्न अर्थ नहीं करते हैं। 
यह तो हुआ स्वय इंशावास्थोपनिपद्‌ के मन्त्र के सम्बन्ध का विचार | अब 

शाकरभाष्य में जो * तपसा कत्मप हन्ति विद्ययाइम्तमरनुते ” यह सनु का बचन 
दिया है, उसका भी थोडा-सा विचार करते हैं। मनुस्टाति के वारहवे अध्याय 
में यह १०४ नम्बर का 'छोक है, ओर मनु १९. ८६ से विदित होगा, कि वह 
प्रकरण वैद्कि कर्मयोंग का है। कर्मयोंग के इस विवेचन से :-- 

तपो विद्या च विप्रस्य ननिःश्रेयसकर परम । 

तपसा कल्मपघं हन्ति विद्यया5म्ृतसइलुते ॥ 
पहले चरण में यह बतछा कर - कि “तप और ( च ) विद्या (अर्थात्‌ दोनों) 
ब्राह्मण को उत्तम मोक्षदायक हें- ” फिर अत्येक का उपयोग दिखलाने के 
लिये दूसरे चरण में कहा है, कि “ तप से दोष नष्ट हो जाते हैं और विद्या से 
अन्त अर्थात्‌ मोक्ष मिलता हैं। ” इससे अ्कट होता हु, कि इस स्थान पर 
ज्ञानक्मंसमुच्चय दी मनु को अभिप्रेत हैं, ओर ईशावास्य के ग्यारहंवे मन्त्र का 
आर्य ही मनु ने इस शोक मे वर्णन कर दिया हें, द्वारीतस्मृति के वचन से भी 
यही अर्थ अधिक दृढ होता हें। यह हारीतस्मृति खतन्त्र तों उपलब्ध ,हेँ ही; 
इसके सिवा यह नृर्सिहपुराण (अ ५७-६१ ) में भी आई हें। इस नर्सिहपुराण 
(६१ ९-११ में ओर हारीतस्मृति ७ ९५-११ ) में ज्ञानकर्मसमुच्चय के सम्बन्ध 
में थे ःहोक ह :- * 

यथाश्वा रथहीनाशथ्व रथाश्वाश्वार्विना यथा । 

एवं तपथ्व विद्या च उभावापे तपस्विन३ ॥ 

यथान्न मधुसंयुक्ते मध चाल्रेन संझुतम । 

एवं तपश्च विद्या च संयुक्त भेषर्ज महत्‌ ॥ 
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पुण के आनन्दाश्रम में इशावास्यापनिषद्र की जो पोथी छपी है, उसमे ये सभा 
भाष्य ह ओर याज्ञवल्क्यस्मति पर अपराक की टीका भी आनन्दाश्रम मे ही पृथक छपी 
हैं। प्रा मेक्‍्समुलूर ने उपानिषटों का जो अच्वाठ किया है, उसमें इशावास्य का भाषान्तर 
शाकरमाष्य के अनुसार नही है। उन्हों ने भापान्तर के अन्त म इसके कारण बतलाये हैं 
( 58%०९वत 000:8 07 96 फबव# 50765, ४० 7, 9 9 2334-320 )। अनन्ताचार्य 
का भाष्य मेक्सम्रलर साहब को उपलब्ध न हुआ था, आर उनक ब्यान म यह बात 
आठ हुड ठीख़ नहीं पडती, कि शाकरमाष्य म निराला अरथ क्यो किया गया ह * 





संन्यास और कर्सयोग इज 


के लिये - अर्थात्‌ एक तो अपरिद्यार्य समझ कर और दूसरे जगत्‌ के घारणपोपण 
के लिये आवश्यक मानव कर - निष्कामबुद्धि से सदेव समस्त कर्मा को करते 
रहना चाहिये। अथवा गीता का अन्तिम सत ऐसा हे, कि “ कृतबुद्धिपु कतार. 
कूषु च्रह्मवादिनः |” ( सनु १. ५७ ), सनु के इस वचन के अनुसार कतृत्व और 
ब्रह्मजान का योग या मेल ही सब में उत्तम है; ओर निरा कतृंत्व या कोरा 
ब्रह्मज्ञान पत्येक एकदेशीय है। 
वास्तव में यह प्रकरण यहीं समाप्त हो गया। परन्तु यह दिखलछाने के 

लिये - कि गीता का सिद्धान्त श्रतिस्द्वतिप्रतिपादित हूँ - ऊपर भिन्न भिन्न स्थानों 
पर जो वचन उद्धुत किये हैं, उनके सबन्ध सें कुछ कहना आवश्यक है। क्योंकि 
ऊउपनिपदों पर जो साम्प्रदायिक भाष्य हैं, उनसे बहुतेरों की यह समझ हो गई 
कि समस्त उपनिपद सन्यासप्रधान या निवृत्तिप्रधान हैं। हमारा यह कथन नहीं: 
कि उपनिपदों में सन्‍्यासमार्ग हे ही नही। बृहदारण्यकोपनिषद में कहा हे :- यह 
अनुभव हो जाने पर - कि परबव्रह्म के सिवा ओर कोई वस्तु सत्य नहीं है - “ छुछ 
ज्ञानी पुरुष पुत्रैषणा, वित्तेषणा और लछोकैषणा की परवाह न कर “ हमें सन्‍्तति से 
क्या काम ? ससार ही हमारा आत्मा है” यह कद कर आनन्द से सिक्षा मॉगते 
हुए घुमते हैं ” (४.४ २६ )| परन्तु वृहदारण्यक में यह नियम कहीं नहीं लिसा 
कि समस्त ब्रह्मज्ानियों को यही पक्ष स्वीकार करना चाहिये। ओर क्‍या कह ! 
जिसे यह उपदेश किया गया, उसका इसी उपनिपद में वर्णन हे, कि वह जनक 
राजा ब्रह्मज्ञान के शिखर पर पहुँच कर अम्त द्वो गया था। परन्तु यह कहीं नहीं 
बतलाया है, कि उसने याज्वल्क्य के समान जगत्‌ को छोड कर सन्‍्यास ले लिया । 
इससे स्पष्ट होता है, कि जनक का निष्कामकर्मयोंग आर याज्ञषवल्क्य का कर्म- 
सन्यास - दोनों - घृहृदारण्यकीपनिषद को विकल्परूप से सम्मत हैं; और वेदान्त- 
सून्नकर्ता ने भी यही अनुसान किया है (वे. सू ३ ४ १० )। कठोपनिपद्‌ इससे 
भी आगे वढ गया है । पाचवे प्रकरण में हम यह दिखला आये हैं, कि हमारे मत में 
कठोपनिपद्‌ में निष्कामकर्मयोग ही प्रतिपाद्र है। छान्दोग्योपनिषद ( < १५ ३ ) 
में यही अर्थ प्रतिपाद्य है। ओर अन्त में स्पष्ट कह दिया है, कि ' गुरु से अन्ययन 
कर, फिर कुटुम्ब में रह कर धर्म से बतंनेवाला ज्ञानी पुरुष ब्रह्मलोक को जाता 
है। वहों से फिर नहीं लोटता | * तैत्तिरीय तथा श्रेताश्वतर उपनिषदों के इसी 
अर्थ के वाक्य ऊपर दिये गये हैं (ते १. ५ और श्रे ६ ४ )। इसके सिवा यह 
भी ध्यान देने योग्य बात हैं, कि उपनिषदों भें जिन जिन मे दूसरों को ब्रह्मज्ञान 
का उपदेश किया है, उनसें या उनके ब्रह्मज्ञानी शिष्यों में याज्मवल्क्य के समान 
एक-आधघ दूसरे पुरुष के अतिरिक्त कोई ऐसा नहीं मिलता, जिसने कर्मल्लागरूप 

सनन्‍्यास लिया हो | इसके विपरीत उनके वर्णनों से दीख पडता है, कि वे ग्ृहस्था- 
श्रमी ह्वी थे। अतएवं कहना पढता है, कि ससस्त उपनिषद्‌ सन्यासग्रधान नहीं 
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मद्रास आ्रान्त से योगवासिष्टसरीखा ही गुरुजानवासिष्ठतत्वसारायण” नामक एक 
ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं। इसके ज्ञानकाण्ड, उपासनाकाण्ड और कर्मकाण्ड -ये तीन भाग 
हैं। हम पहले कह चुके हैँ, कि यह ग्रन्थ जितना पुराना बतलाया जाता है, उतना 
दिखता नहीं है। यह प्राचीन भछे ही न हो; पर जब कि ज्ञानकर्मसमुच्चयपक्ष ही 
इसमें प्रतिपाथ हैं, तब इस स्थान पर उसका उल्लेख करना आवश्यक हैं। इसमें 
अद्वेत वेदान्त है; और निष्कास-कर्म पर ही बहुत जोर दिया गया हैं। इसलिये 
यह कहने मे कोई हानि नहीं, कि इसका सम्प्रदाय शकराचार्य के सम्प्रदाय से 
भिन्न ओर स्वतन्त्र है। मद्रास की ओर इस सम्प्रदाय का नाम “अनुभवाद्वेत' है । 
ओर वास्तविक देखने से ज्ञात होगा, कि गीता के कर्मयोग की यह एक नकल 
ही हैं। परन्तु केवल भगवद्गीता के ही आधार से इस सम्प्रदाय को सिद्ध न कर 
इस ग्रन्थ में कद्दा है, कि कुछ १०८ उपनिषदो से भी वही अर्थ सिद्ध होता है । 
इसमें रामगीता ओर सूर्यगीता, ये दोनों नई गीताएँ भी दी हुई हैं। कुछ लोगों 
की जो यह यह समझ है, कि अद्वेत मत को अगीकार करना मानो कर्मसन्यास- 
पक्ष को स्वीकार करना दी है, वह इस ग्रन्थ से दूर दो जायगी | ऊपर दिये गये 
अ्माणों से अब स्पष्ट हो जायगा, कि सहिता, ब्राह्मण, उपनिषद्‌, घर्मसज्न, मनु- 
याजवल्क्यस्थति, महाभारत, भगवद्नीता, योगवासिष्ठ ओर अन्त मे तत्वसारा- 
यण श्रभाति अन्थों में भी जो निष्कामकर्मयोग प्रतिपादित है, उसको श्रतिस्ट्वति- 
अतिपादित न मान केवल सन्यासमार्ग को ही श्र॒तिस्मृतिप्रतिपादित कहना सर्वथा 
'निमूल हैं । 

इस सृत्युछोक का प्यवह्दार चलने के लिये या छोकसग्रद्याथ॑ यथाघिकार 
निष्काम कर्म ओर मोक्ष की श्राप्ति के लिये ज्ञान, इन दोनों का एककालीन 
समुचय ही, अथवा मद्दाराष्ट्र कावि शिवदिन-केसरी के वर्णनानुसार :- 

प्रपंच साधनि परमार्थाचा छाहों ज्यानें केछा। 
तो नर भला भरा रें भा भठा ॥ 

यही अर्थ गीता से प्रतिपाद् हैं। क्मंयोग का यह मार्ग ग्राचीन काल से चला 
आ रहा है। जनक अभृति ने इसी का आचरण किया है; और खय भगवान 
के द्वारा इसका प्रसार ओर पुनरुजीवन होने के कारण इसे ही भागवतधर्म कहते 
हूं। ये सब वातें अच्छी तरह सिद्ध हों चुकी । अब लोकसंग्रह् की दृष्टि से यह 
देखना भी आवश्यक है, कि इस मार्ग के जानी पुरुष परसार्थयुक्त अपना ग्रपश्व - 
जगत्‌ का व्यवद्वार - किस रीति से चलाते है? परन्तु यद्ट प्रकरण बहुत बढ 
ग्रया हैं। इसलिये इस विषय का स्पष्टीकरण अगले ग्रकरण में करेंगे । 


* “८ वही नर भला है, जिसने पप्रच साध कर (ससार के सब कतेच्यो का 
अथोचित [ जे ट का ८ 
यथोंचित पालन कर ) परमार्थ यानी मोक्ष की प्राप्ति भी कर ढी हो । 
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अर्थ, विद्या को 'सम्भूति! ( जगत्‌ का आदि कारण ) एवं उससे भिन्न अविया 
को 'असम्मूत्ति' या 'चिनाश' ये दूसरे नाम दे कर इसके आगे के त्तीन भत्रो से 
फिर से दुह्दराया गया है (ईश १२-१४ ) इससे व्यक्त होता हैँ, कि सम्पूर्ण 
इशावास्योपनिपद विद्या ओर अविदया का एककालीन ( उभय सह ) समुच्चय 
प्रतिपादन करता है। उहिखित मन्त्र में 'विद्या' ओर अविद्या' शब्दों के समान 
ही मृत्यु ओर अमृत शब्द परस्परप्रातियोगी हैँ । इनसे अम्गत शब्द से “ अविनाशी 
ब्रह्म ' अर्थ प्रकट है; ओर इसके विपरीत मृत्यु शब्द से  नाशवन्त झुत्युलोक या 
ऐहिक ससार * यह अर्य निष्पन्न होता है। ये दोनों शब्द इसी अर्थ मे ऋग्वेद 
के नासदीय सूक्त में भी आये हैं (क्र १० १२५. २)। विद्या आदि 
शब्दों के ये सरल अर्थ ले कर (अयॉत्‌ विद्या ८ ज्ञान, अविद्या ८ कर्म, अमृत ८ 
ब्रह्म और मृत्यु न झुत्युछोक, ऐसा समझ कर ) यदि ईशावाइय के उल्लिखित 
ग्यारहवे मन्र का अर्थ करें, तो दीख पडेगा, कि इस मत्र के पहले चरण मे विद्या 
ओर अविदा का एककालीन समुदश्चय वर्णित हे, ओर इसी बात को दढ करने के 
लिये दूसरे चरण में इन दोनो में से प्र्येक का जुदा जुदा फल बतलाया है। 
इंशाबास्योपनिपद को ये दोनों फल इष्ट ह; ओर इसीलिये इस उपनिषद मे ज्ञान 
और कर्म दोनों का एककालीन समुच्चय प्रतिपादित हुआ ह। झत्युछोक के प्रपच 
को अच्छी रीति से चलाने या उससे भरी भाँति पार पडने को ही गीता मे 
लोकसंग्रह' नाम दिया गया है। यह सच हूँ, कि मोक्ष ग्राप्त करना भनुष्य का 
करतंव्य है परन्तु उसके साथ ही साथ उसे छोकसम्नह करना भी आवश्यक है। 
इसी से गीता का सिद्धान्त हे, कि ज्ञानी पुरुष लोकसग्रहकारक कर्म न छोडे, 
ओर यही सिद्धान्त शब्दभेद से “अविद्यया झत्यु तीत्वां विद्ययाउम्रतमइनुते ? 
उक्िखित मसन्न में आ गया हैं। इससे ग्रकट होगा, कि गीता उपनिपदो को 
पकड़े ही नहीं है; प्रत्युत इशावास्योपनिपद मे स्पष्टतया “वर्णित अर्य ही गीता में 
विस्तारसह्चित ग्रतिपादित हुआ हैं। ईशावास्योपनिषद्‌ जिस वाजसनेयी सद्दिता में 
दें, उसी वाजसनेयी सहिता का साग शतपथ ब्राह्मण है । इस शतपथ ब्राह्मण के 
आरण्यक सें बृहदारण्यकोपनिपद आया हे, जिसमें ईंशावास्य का यह नोंवो मन 
अक्षरशः ले लिया है, कि “ कोरी विद्या ( ब्ह्मजान ) मे सग्न रहनेवाले पुरुष 
अधिक अवेरे मे जा पडते हू” (बूं ४ ४ १०)। उस बृहदारण्यक्रोपनिषद्‌ सें 
ही जनक राजा की कथा है, ओर उसी जनक का दृष्टान्त कर्मयोग के समर्थन के 
लिये भगवान्‌ ने गीता मे लिया है (गी ३ २० )। इससे इंशावाम्य का और 
भगवद्गीता के कमेयोग का जो सबनन्‍्ध हसने ऊपर दिखलछाया हैं, वहदी अधिक 
इढ और निःसशय सिद्ध होता है। 
परन्तु जिनका साम्प्रदायिक सिद्धान्त ऐसा है, क्वि सभी उपनिषदो मे मोक्ष- 
आप्तिका एक दी सार्ग अ्रतिपाथ ह - ओर वह भी वेराग्य का या सन्‍्यांस का 
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निराप हैं। और इसके द्वारा प्राप्त दोनेवाली साम्यबुद्धि अथवा निष्काम 
अवस्या भी गीता को सान्‍्य हैँ। तथापि गीता को सनन्‍्यासमसार्ग का यह 
कससम्बन्बी मत श्राह्य नहीं है, कि मोंक्षग्नाप्ति के लिये अन्त में कर्मां को 
एकदढस छोड ही बेठना चाहिये। पिछले प्रकरण में हमने विस्तारसहित गीता 
का यह विशेष सिद्धान्त दिखलाया है, कि बह्मयज्ञान से प्राप्त होनेवाले वैराग्य 
अयवा समता से हीं ज्ञानी पुरुष को ज्ञानग्रासति हो चुकने पर भी सारे व्यवद्यार 
करते रहना चाहिये। जगत से ज्ञानयुक्त कर्म को निकाल डार्ले, तो ढुनिया 
अन्धी हुई जाती हैं; और इससे उसका नाश हो जाता है। जब कि भगवात्‌ 

की ही इच्छा है, कि इस रीति त्े उसका नाश न हों, वह भर्ती भाँति चलतीं 
रदे; तव ज्ञानी पुरुष को भी जगत्‌ के सभी कर्म निष्कामबुद्धि से करते हुए 
सामान्य लोगों को अच्छे बताव का अत्यक्ष नम्नना दिखला देना चाहिये। इसी 
भार्ग को अविक श्रेयत्कर और भाह्य कहें, तो यह देखने की जरूरत पडती है, 
कि इस अकार का जानी पुरुष जगत्‌ के व्यवहार किस प्रकार करता हैं! क्योंकि 
ऐसे ज्ञानी पुरुष का व्यवद्वार ही लोगों के लिये आदश हैं। उसके कर्म करने 
की रीति को परख लेने से धर्म-अधर्म, कार्य-अकार्य अयवा कतंव्य-अकर्तव्य का 
निर्णय झर देनेवाला सावन या य्राक्ति - जिसे हम खोज रहे थे - आप-ही-आप 
हमारें हाथ लग जाती हैं। सन्‍्यासमार्ग की अपेक्षा कर्मयोंगमार्ग में यही तो 
विशेपता है। इन्द्रियों का निग्नह करने से जिस पुरुष की व्यवसायात्मक बुद्धि 
स्थिर दो कर “सब भू्तों में एक आत्मा ” इस साम्य को परख लेने में समर्थ हो 
जाय, उसकी वासना भी शुद्ध ही होती हैं। इस अकार वासनात्मक बुद्धि के. 
शुद्ध, सम, निर्मम ओर पवित्र हो जाने से फिर वह कोई भी पाप था सोक्ष के 

ये अतिवन्धक कस कर ही नहीं सकता। क्योंकि पहले वासना है; फ़ि 
तदनुकूल कर्म । जब कि क्रम ऐसा है, तब छुद्ध वासना से होनेवाला कम छुद्ध 
ही होगा; और जो शुद्ध हैं, वह्दी मोक्ष के लिये अनुकूल है। अर्थात्‌ हमारे आगे 
जो  कर्म-अकर्म-विचिकित्सा ” था “ कार्य-अकार्य-व्यवास्थाति ” का बिकेट अश्व 
था - कि पारछोंकिक कल्याण के मार्ग में आडे न आ कर इस ससार में मनुप्य- 
भातञ्र को केंसा वर्ताव करना चाहिये- उसका अपनी करनी से प्रत्यक्ष उत्तर 
देनेवाला गुरु अब हमें मिल गया (तै. १ ११.४; गी ३ २१ )। अर्ञुन के 
आगे ऐसा गुरु श्रीकृष्ण के रुप में अत्यक्ष खडा था। जब अज्जुन को यह शक्ता 
हुई, कि ' क्या, ज्ञानी पुरुष युद्ध आदि कर्मा को वन्धकारक समझ कर छोड दें?! 
त्व उसको इस गुरु ने दूर बद्दा दिया। और अध्यात्मशास्त्र के सहारे अज़ुन को 
भली भाँति समज्ञा दिया, कि जगत्‌ के व्यवहार किस युक्ति से करते रहने पर 
पाप नहीं लगता ! अत. वह यद्ध के लिये ग्रत्रत्त हो गया। किन्तु ऐसा चोखा 
ज्ञान सिखा देनेवाले गुरु प्रत्येक मनुष्य को जब चाहे तब नहीं मिल सकते । ओर 
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के लिये दो जीने, वा एक ही गोव को जाने के लिये जिस प्रकार दो मार्ग हो 
सकते हैं, उसी प्रकार मोक्षप्राप्ति के उपायों की या निष्ठा की बात हैं। और इसी 
अभिप्राय से सगवद्गीता से स्पष्ट कह दिया ह- 'लोके5स्मिन्‌ द्विविधा निष्ठा ।? दो 
निष्ठाओं का होना सम्भवनीय कहने पर कुछ उपनिषदों में केवल ज्ञाननिष्ठा का, तो 
कुछ में जानकर्मससुच्चयनिष्ठा का वर्णन आना कुछ अशक्य नहीं है।। अर्थात्‌ ज्ञान- 
निष्ठा का विरोध होता है। इसी से इशावास्योपनिपद्‌ के शब्द का सरल, खाभा- 
विक और स्पष्ट अर्थ छोडने के लिये कोई कारण नही रद्द जाता। यद्द कहने के 
लिये - कि श्रीमच्छकराचाये का ध्यान सरल अर्थ की अपेक्षा सन्यासनिष्ठाअवान 
एकवाक्यता की ओर विशेष था - एक और दूसरा कारण भी है। तेत्तिरीय उप- 
निपद्‌ के शाकरभाष्य (तै २ ११) में ईशावास्य-सत्न का इतना ही भाग दिया हैं, 
कि “अविय्या मृत्यु तीत्वा विद्याउशूतमस्लुते ; ओर उसके साथ ही यह मनुवचन 
भी दे दिया है - ' तपसा कल्मष हन्ति विद्ययाउम्मतमस्नुते ” (सलु १४६ १०४)। 
ओर इन दोनों वचनों में 'विद्या' शब्द का एक ही मुख्यार्थ ( अथांत्‌ ब्रह्मजान ) 
आचाये ने स्वीकार किया है। परन्तु यहाँ आचाये का कथन है, कि “ तीत्वां ८ 
तेर कर या पार कर? इस पद से पहले सृत्युलोक को तैर जाने की किया पूरी 
हो लेने पर फिर ( एक साथ ही नहीं ) विद्या से अम्रतत्व प्राप्त दोने की किया 
सघटित होती है। किन्तु कहना नहीं होगा, कि यह अथ्थ पूर्वार्थ के 'उसय सह 

शब्दों के चिरुद्ध होता है । ओर प्रायः इसी कारण से ईशावास्य के शाकरमाप्य 
में यह अर्थ छोड भी दिया गया द्वो। कुछ भी हो; इंशावास्य के ग्यारहवे नन्न 
का शाकरभाधष्य से निराला व्याख्यान करने का जो कारण है, वह इससे व्यक्त हे 
जाता हैं। यह कारण साम्प्रदायिक है, और भाष्यकर्ता की साम्प्रदायिक दृश्टि 
स्वीकार न करनेवालों को प्रस्तुत भाष्य का यह व्याख्यान मान्य न होगा। 
यह बात हमें भी मजूर है, कि श्रीमच्छकराचायय जैसे अलौकिक ज्ञानी पुरुष 
के अतिपादन किये हुए अर्थ को छोड देने का प्रसग जहाँ तक टछे, चहे 
तक अच्छा है। परन्तु साम्प्रदायिक दृष्टि त्यागने से ये प्रसम तो आवेगे 
ही; ओर इसी कारण हमसे पहले भी ईजावास्यमन्त्र का अर्थ शाकरभाष्य से 
विभिन्न ( अर्थात्‌ जैसा हम कहते हैं, वैसा ही ) अन्य भाष्यक्रारों ने लगाया है । 
उदाहरणाये, चवाजसनेयी सहिता पर अर्थात्‌ ईशावास्योपनिषद पर भी उवटाचार्य 
का जो भाध्य है, उससें “ विद्या चाविद्या च? इस मन्त्र का व्याख्यान करते हुए 
ऐसा अर्य दिया है, कि “ विद्या  आत्मजान और अविद्या ८ कर्म, इन दोनों के 
एकीकरण से दवी अम्गत अर्थात्‌ मोक्ष मिलता हैं। ! अनन्ताचार्य ने इस उपनिषद 
पर अपने साध्य में इसी ज्ञानकर्मसमुच्चयात्मक अर्थ को स्वीकार कर अन्त नें 
साफ लिख दिया है, कि “ इस मन्त्र का सिद्धान्त और ' यत्साख्यैः प्राप्यते स्वान' 
तद्योगेरपि गम्यते ? ( गी. ५. ५) गीता के इस वचन का अर्थ एक ही है। एव 


इ८द गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


कि प्राचीन काल में आस देश के तत्त्वज्ञानी पुरुषों ने यही सिद्धान्त किया था।ह*ं 
डदाहरणार्थ, यूनानी तत्त्ववेत्ता प्लेटो अपने अन्थ में लिखता है- तत्त्वज्ञानी 
पुरुष को जो कम ग्रशस्त जेंचे, वही शुभकारक और न्याय्य है। सर्वसाधारण 
सनुष्यो को ये धर्म विदित नहीं होते। इसलिये उन्हे तत्त्वज्ञ पुरुष के ही निर्णय को 
प्रमाण मान लेना चाहिये। अरिस्टॉटल नामक दूसरा ग्रीक तत्त्वज्ञ अपने नीतिशास्र- 
विषयक ग्रन्थ ( ३. ४ ) में कहता है, कि ज्ञानी पुरुषों का किया हुआ फेसला 
सदव इसलिये अचूक रद्दता हें, कि वे सच्चे तत्व को जान रहते हैं; ओर ज्ञानी 
पुरुष का यह्द निर्णय या व्यवहार ही ओरो को भ्रमाणभूत हे। एपिक्यूरस नाम 
के एक ओर ग्रीक तत्त्वशास््रवेत्ता ने इस प्रकार के प्रामाणिक परमज्ञानी पुरुष के 
वर्णन मे कहा है, कि वह “ शान्त, समबुद्धिवाला और परमेश्वर के ही समान 
सदा आनन्दमय रहता हें; तथा उसको लोगों से अथवा उससे लोगो को जरा-सा 
भी कष्ट नहीं होता ” ।* पाठकों के ध्यान में आ ही जावेगा, कि भगवद्गीता में 
वर्णित स्थितग्रभ, त्रिगुणातीत अथवा परमभक्त या ब्रह्मभूत पुरुष के वर्णन से इस 
चर्णन की कितनी समता हू! “ अस्मान्नोद्विजते छोकों छोकान्नोद्विजते च यः ” 
(गी १९ १०)- जिससे लोग उद्दिम नहीं होते और जो लोगो से जद्विग्न 
नहीं होता, ऐसे द्वी जो हर्प-खेद, भय-विषाद, सुख-ढु,ख आदि बन्‍्धरनों से मुक्त 
है, सदा अपने आप में ही सन्तुष्ट हे ( “आत्मन्येवात्मना तुष्ठःः-गी. २ ५५), 
त्रियुणों से जिसका अन्तःकरण चड्चल नहीं होता ( “गुणेयों न विचाल्यते !- १४ 
२३ ), स्तुति या निन्दा और मान या अपमान जिसे एक-से हैं; तथा ग्राणिमात्र 
के अन्तर्गत आत्मा की एकता को परख कर (१८ ५४), साम्यवुद्धि से आसक्ति 
कर, थैर्य और उत्साह से अपना कतेव्यकर्म करनेवाछा अथवा सम-लोष्ट- 
अदृम-काचन (२४ १४ )- इत्यादि प्रकार से भगवद्वीता में भी स्थितप्रज्ञ के 
लक्षण तीन-चार बार विस्तारपूर्वक बतलाये गये हैं। इसी अवस्था की सिद्धावस्था 
या ब्राह्मी स्थिति कहते हैँ। ओर योंगवासिष्ठ आदि के ग्रणेता इसी स्थिति को 
जीवन्मुक्तावस्था कहते हैं। इस स्थिति का प्रास हो जाना अत्यन्त दुर्घेट हे। 
अतएव जर्मन तत्त्ववेत्ता कान्‍्ट का कथन है, कि आ्रीक पण्डितों ने इस स्थिति का 

# छशाठशण8 76 का आध१ट3, (89, जैए एए 275-278 सेन्सर ने इस 
को 4030]708 फफ्राठ5 नाम डिया है। 

+ [॒ग्र्गठपापाह 700 06 साफप्रणपव हांश्व।0 ६008 * 8 0870 प्रा), एरवा&एए00, 
बंत007०0७, 707-00776#/7४6 #पराव00, का) बएए70806व 7705: ॥0श१५ए 
70 76 ए0760 7790]077658 ०7 ४४6 6048, 5ए)0 अध्र्माश' हपर्शिश'०व एड407 
पंत शिक्रा50]ए९5, 707 ९४प560 ए०डछं00 00 06७8, ? 8790760708 766 
46॥76७, ७, 278, फशाया8 राक्राईद द/वे 32/0767 ७०7८०, हित, 878, 9, 580 
इसी को 968] ५४786 /४४७४ कहा है । 
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द्वाभ्यामेव हि पक्षाभ्यां यथा वे पक्षिणा गाते; । 
तथेदव ज्ञानकर्मम्यां प्राप्यते बहा शाश्वतम्र्‌ ॥ 


अर्यात्‌ “ जिस प्रकार रथ के बिना घोड़े ओर घोडे के बिना रथ ( नहीं चदते ) 
उसी प्रकार तपसवी के तप और विद्या की भी स्थिति है। जिस प्रकार अन्न 
शहद से सयुक्त हो; ओर शहद अन्न से सयुफ्त हो, उसी प्रकार तप आर विद्या 
के सयुक्त होने से एक महाषधि होती है। जेसे पक्षियों की गाते दोनों प्रो े 
योग से ही होती है, वसे ही ज्ञान और कर्म (दोनो ) से शाश्रत ब्रह्म प्रात 
होता है। ” हारीतस्माति के ये वचन दद्वात्रेयस्माति के दूसरे अध्याय ने नी 
पाये जाते हैं। इन वचनों से - और विशेष कर उनमे दिये गये दृष्टान्तो से - 
प्रकट हो जाता है, कि मनुस्माति के वचन का क्या अर्य लगाना चाहिये। 
यह तो पहले ही कह चुके हैं, कि सनु तप शब्द में ही चातुर्व॑र्ण्य के कर्मो का 
समावेश करते हैं ( मनु ११ २३६ )। और अब दीख पड़ेगा, कि तत्तिरीयोप- 
निषद्‌ में ' तप और स्वाध्याय-प्रवचन ” इत्यादि का जो आचरण करने के लिये 
कह गया है (ते. १ ५), वह भी ज्ञानकर्मसमुच्चयपक्ष को स्वीकार कर ही 
कहा गया है। समूचे योगवासिष्ठ अन्य का तात्पर्य भी यही है। क्योंकि इस 
अन्ध के आरम्भ में सुतीक्षण ने पूछा है, कि मुझे बतलाइये, कि मोक्ष ऊसे 
मिलता है! केवल ज्ञान से, केवल कर्म से, या दोनो के समुच्चय से! और उसे 
उत्तर देते हुए हारीतस्म्वति का ( पक्षी के पखोवाला ) दृष्ठान्त ले कर पहले यह 
बतलाया है, कि “ जिस प्रकार आकाश में पक्षी की गति दोनों पखो से ही होती 
है, उसी प्रकार ज्ञान और कर्म इन्ही दोनों से मोक्ष मिलता है। केवल एक से ही 
यह सिद्धि मिल नहीं जाती । ” और आगे इसी अर्थ को विस्तारसद्दित दिसलाने 
के लिये समूचा योगवासिष्ठ अन्थ कद्दा गया है (यो १ १ ६-% )। इसी प्रकार 
वसिष्ठ ने राम को मुख्य कथा में स्थान स्थान पर बार-बार यही उपदेश किया 
है, कि “ जीवन्मुक्त के समान बुद्धि को शुद्ध रख कर तुम समस्त व्यवहार करो ” 
(यो. ७५ १८ १७-२६ ) था कर्मोा का छोडना मरणपर्यन्त उचित न होने के 
कारण ( यो. ६ उ. ९. ४२ ), स्वधर्म के अनुसार प्राप्त हुए राज्य को पालने का 
काम करते रहों ” (यो ५. ५ ५४ और ६. उ २१३ ५०)। इस ग्रन्थ का 
उपसदार और श्रीरामचन्द्र के किये हुए काम भी इसी उपदेश के अनुसार हैं । 
परन्तु योगवासिष्ठ के टीकाकार थे सन्‍्यासमार्गीय। इसालिये पक्षी के दो पस्ों- 
वाली उपमा के स्पष्ट होने पर भी उन्हों ने अन्त मे अपने पास से यह तुर्रा लगा 
दी दिया, कि ज्ञान ओर कर्म दोनों युगपत्‌ अर्थात्‌ एक ही समय में विहित नहीं 
हूं । विना टीका मूल्श्नन्थ पढने से किसी के भी ध्यान में सहज ही आ जावेगा, 
कि टीकाकारों का यह अर्थ खीचातानी का है, एवं क्लिष्ट और साम्प्रदायिक है। 
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ओर बोद्ध ग्रन्थकारों ने भी लिखा है, कि “जिस ग्कार उत्तम हीरे को घिसना नहीं 
पडता, उसी प्रकार जो निर्वाणपद का अविकारी हो गया, उसके कर्म को ।विवे- 
निर्यमों का अडगा ऊूंगाना नहीं पडता ” (मिलिन्दप्रश्ष & ५ ७)। कोपीतकी 
उपनिपद्‌ (३.१) में इन्द्र ने प्रतदंन से जो यह कहा हैं,'कि आत्मज्ञानी पुरुष को 
“ मातृहत्या, पितृहद्या अथवा भरूणहत्या आदि पाप भी नहीं लगते! ” अथवा 
गीता (१८ १७) में जो यह वर्णन हे-कि अहकारबुद्धि से सवंथा विमुक्त पुरुष 
यदि लोगों को मार भी डाले, तो भी वह पापपुण्य से स्वंदा बेलाग ही रहता 

- उसका तात्पय भी यही है ( देखों प्ददशी १४. १६ और १७ )॥ “वम्मपद! 
नामक बोद्ध अन्थ में इसी तत्त्व का अनुवाद किया गया है (देखो धम्मपद, हछोक 
२९४ ओर २९७ ) ।* नई बाइबल में ईसा के शिष्य पाल ने जो यह कहा है, कि 
“ मुझे सभी बाते ( एक ह्वी सी ) धम्ये है ”” (१ कारि ६ १९; रोम <. २) 
उसका आशय जान के या इस वाक्य का आशय भी - कि जो भगवान्‌ के पुत्र 
( पूर्णभक्त ) हो गये, उनके हाथ से पाप नहीं हो सकता ”” (१. ३ ५ )- हमारे 
मत में ऐसा ही हैं। जो झुद्धबुद्धि को अधानता न दे कर केवल ऊपरी कर्मों से ही 
नीतिमत्ता का निर्णय करना सीखे हुए हैं, उन्हे यह्द सिद्धान्त अद्भुत-सा मातम 
होता हैं; और “ विविनियस से परे का मनमाना भलावुरा करनेवाला ” - ऐसा 
अपने ही सन का कुतकंपूर्ण अर्थ करके कुछ लोग उह्िखित मिद्धान्त का इसः 
प्रकार विपर्यास करते हैं, कि “ स्थितग्रज् को सभी बुरे कर्म करने की स्वतन्त्रता: 
है।” पर अन्धे को खम्भा न दीख पडे, तो जिस प्रकार खम्मभा दोषी नहीं हें, 
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* छ्ोपीतकी उपनिषद्ध का वाक्य यह हैं-“यो मा विजानीयाक्नास्यथ केनाचित्‌ 
कमंणा लोको मीयते न मातृवधेन न पित्वधेन न स्तेयेन न भ्रूणहत्यया | ” घम्मपद काः 
श्लोक इस पकार है 
मातरं पितर॑ हन्त्वा राजानों दे च खत्तिये। 
रटूठ साहुचरं हन्त्वा अनीधघो याति ब्राह्मणों ॥ 
मातरं पितरं हन्त्वा राजानों द् च सोल्थिये। 
ब्रेय्यग्धपऊचमं हन्त्वा अनीधो याति त्राह्मणो ॥ 
प्रकट है, कि धम्मपद मे यह कल्पना कीषीतकी उपनिषद्‌ से छी गई हैं। किन्ठ बाद्ध 
यन्थकार पत्यक्ष माठृवध या पितृवध अर्थ न करके माता? का ठृष्णा आर पिता" का 
अभिमान अर्थ करते है। लेकिन हमारे मत में इस श्लोक का नीतितत््व बाँद्ध ग्रन्थकारा 
को मल्ठी भाँति ज्ञात नही हो पाया । इसी से उन्हीं ने यह ओपचारिके अथ लगाया ड्ठै 
कोीपीतकी उपानिषद्ध में ' मातृवधेन पितृवधन ” मन्त्र के पहले इन्द्र ने कहा है, कि 
यद्याग मेंने इत्र अथांव्‌ ब्राह्मण का वध किया है, तो भी झझे पाप नहीं लगता। ” इस 
से स्पष्ट होता है, कि यहाँ पर धत्यक्ष वध ही विवक्षित है। धम्मपठ के अडगेजी अचवाद 
में (8 8 ४ ५०, ९ 99. 70, 73 ) मेक्समूलर साहब ने इन श्लोकों की जो, टीका 
की हैं, हमारे मत में वह मी ठीक नहीं है । 





,..बारहवों प्रकरण 
सिद्धावस्था और व्यवहार 


स्वेषां यः सुहन्नित्य॑ं सर्वेपां च हिते रतः। 
कर्मणा मनसा वाचा स धर्म वेद जाजले ॥ # 
- मद्दाभारत, शाति, २६१. ५ 


से मार्ग का यह मत है, कि ब्रह्मभ्ान हो जाने से जब बुद्धि अत्यन्त सम ओर 

निष्काम हो जावे, तब फिर मनुष्य को कुछ भी कर्तव्य आगे के लिये रह 
नहीं जाता । ओर इसीलिये विरक्तवुद्धि से ज्ञानी पुरुष को इस क्षणभग्र॒र ससार 
के दुःखमय और शुप्क व्यवहार एकदम छोड देता चाहिये। उस मार्ग के पडित 
इस बात को कदापि नहीं जान सकते, कि कर्मयोग अयवा ग्रहस्थाश्रम के बतांव 
का भी कोई एक विचार करने योग्य शास्त्र है। सन्‍्यास लेने से पहले चित्त की 
शुद्धि हो कर ज्ञानप्राति हो जानी चाहिये। इसी लिये उन्हें मजूर है, कि ससार 
“ दुनियादारी - के काम उस व से ही करना चाहिये, कि जिससे चित्तदृत्ति 
जुद्ध होवे; अर्थात्‌ वह सात्तविक बने । इसीलिये ये समझते है, कि ससार में ही 
सदेव वना रहना पागरूपन हे। जितनी जल्दी हो सके, उतनी जल्दी प्रल्लेक 
मनुष्य सन्‍्यास ले ले। इस जगत्‌ मे उसका यही परम कर्तव्य है। ऐसा मान लेने 
से कर्मयोग का स्वतन्त्र महत्व कुछ भी नहीं रह जाता । और इसीलिये सन्यास- 
मार्ग के पण्डित सासारिक कतंव्यों के विषय भें कुछ थोडा-सा प्रासगिक विचार 
करके गाईस्थ्यधर्म के कर्म-अकर्स के विचेचन का इसकी अपेक्षा ओर अधिक विचार 
कभी नहीं करते, कि मनु आदि शास्त्रकारों के बतलाये हुए चार आश्रम रूपी 
जीने से चढ कर सनन्‍्यास आश्रम की अन्तिम सीढी पर जल्‍दी पहुँच जाओ। 
इसीलिये कालियुग से सन्याससा्ग के पुरस्कर्ता श्रीक्षकराचार्य ने अपने गीताभाष्य 
में गीता के कर्मप्रधान वचनो की उपेक्षा की हैं। अथवा उन्हे केवल प्रशसात्मक 
( अर्थवादप्रधान ) काल्पित किया हूँ, ओर अन्त में गीता का यह फलिता्थ 
निकाला है, कि कमेसन्यासधर्म ही गीताभर प्रतिपाय है। और यही कारण है, 
कि दूसरे कितने ही टीकाकारों ने अपने अपने सम्प्रदाय के अनुसार गीता का 
यह रहस्य वर्णन किया है, कि भगवान्‌ ने रणभूमि पर अर्जन को निवृत्तिग्रधान 
अथांत्‌ निरी भाक्ति, या पातअ्जलयोग अथवा सोक्षमार्ग का ही उपदेश 
किया हैं। इसमें कोई सन्देह नहीं, कि सन्याससार्ग का अध्यात्मज्ञान 
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है जाजले | ( कहना चाहिये कि ) उसी ने वर्म को जाना, कि जो कर्म से, मन से 
और वाणी से सब का हित करने मे लगा हुआ है, और जो सभी का नित्य ज़ेही है। ? 


३९० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


चल कर विधिनियमों के निबेन्ध बन जाते हैं। और इसी से कहते हैं, कि 
अ सत्पुरुष इन विधिनियमों के जनक ( उपजानेवाले ) हैं - वे इनके गुलाम 
कभी नहीं हो सकते। न केवल बेंदिक धर्म मे, अत्युत बौद्ध और क्रिश्रियन 
बसे मे भी यही सिद्धान्त पाया जाता हैं; तथा आचीन ग्रीक तत््वज्ञानियों 
की भी यह तत्त्व मान्य हो गया था; और अरवाचीन काल में कान्ट ने 

अपने नीतिश्ञासत्र के अन्थ में उपपत्तिसद्वित यही सिद्ध कर दिखलाया हैं। इस 
अकार नीतिनियर्मो के कभी सी गेंदले न होनेवाले मूल झिरने या निर्दोप पाठ 
( सबक ) का इस अकार निश्चय हों चुकने पर आप ही सिद्ध हो जाता है, कि 
नीतिशास््र या कर्मयोगशास्त्र के तत्व देखने की जिसे अभिलापा हों, उसे इन 
उदार ओर निष्कलइक सिद्ध पुरुषों के चरित्रों का ही सूक्ष्म अचलछोकन करना 
चाहिये। इसी अभिप्राय से भगवद्गीता में अर्जुन ने श्रीकृष्ण से पूछा दे, कि 
“ स्थितवीः कि अभापेत किमासीत अजेत किम ” (गी २. ५४ ) - स्थितग्रज पुरुष 
का बोलना, बैठना और चलना कैसा होता है? अथवा “ कैलिंइ्गेसत्नीन्‌ गुणान्‌ 
एतान्‌ अतीतो भवति ग्रभो, किसाचारः ”! (गी १४. २१ ) - पुरुष ब्रिगणातीत 
कैसे होता है? उसका आचार क्‍या हैं? और उसको किस प्रकार पहचानना 
चाहिये) किसी सराफ़ के पास सोने का जेवर जेँचवाने के लिये जाने पर अपनी 
दूकान मे रखें हुए १०० टच के सोने के ठुकडे से उसको परख कर वह जिस 
प्रकार उसका खराखोटापन वतलाता है, उसी प्रकार कार्य-अकार्य या पर्म-अधर्न 
का निर्णय करने के लिये स्थितप्रज का बतांव ही कसोटी है | अतः गीता के उच्त 
ग्श्नों में यही अर्थ गर्मित है, कि मुझ्ले उस कसोंटी का ज्ञान करा दीजिये। 
अर्जुन के इस ग्रश्न का उत्तर देने में भगवान ने स्थितश्रन अथवा त्रिगुणातीत 
की स्थिति के जो वर्णन किये है, उन्हें कुछ लोग सन्यासमार्गवाले ज्ञानी पुरुषां 
के बतलाते हैं। उन्हें वे कर्मयोंगियों के नहीं मानते। कारण यह बतलछाया 
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69% 0 ) निद्श किसी भी आध्यात्मिक उपपात्ति को स्वीकार नहीं करता! तथापि 
उसने अपने अन्य मे उत्तम पुरुष का (579९४०४०) जो वर्णन किया है, उसमे उसने 
कहा है, कि उद्िखित पुरुष भले ओर बरे से परे रहता हे ! उसके एक यथन्थ का नाम भी 
्सत्माते ध00त दगादे आजा है। 


सिद्धावस्था ओर व्यवहार इ्टण 


तीसरे प्रकरण के अन्त में “महाजनों येन गतः स पनन्‍्याः:? इस चचन छा 
विचार करते हुए हम वतछला आये हैं, कि ऐसे महापुरुषो के निरे ऊपरी 
वतांव पर बिलकुल अवलम्त्रित रह भी नहीं सकने। अतएवं जगत्‌ को अपने 
आचरण से शिक्षा देनेवाले इन ज्ञानी पुरुषों के बताव की बडी वारीऊी 
से जांच कर विचार करना चाद्दियें, छि इनके वर्ताव का यथार्थ रहस्य या 
मूलतत्त्व क्या है? इसे ही कर्मयोंगशार्त्र कहते है; और ऊपर जो पुरुष बतलाये 
गये हैं, उनकी स्थिति ओर कृति ही इस भासत्र का आवार है। इस जगत्‌ के 
सभी पुरुष यदि इस प्रकार के आत्मज्ञानी ओर कर्मयोगी हो, तो कमंयोगशान्त्र 
की जस्रत ही न पडेगी। नारायणीय वर्म में एक स्थाव पर कहा है ;- 


एकान्तिनों हि पुरुषा दुरूूृभा वहवों नृप। 
यद्ेकान्तिसिराकीर्ण जगत्‌ स्यात्कुरुनन्दन ॥ 
पक, हा # 5 _> सीजन ९५ 
अहिमकेरात्माविद्धिः सर्वभूतहिते रतेः। 
भवेत्‌ कृतयुगप्रात्तेः आशीः्कमम बिवर्जिता ॥ 


“४ एकान्तिक अर्थात्‌ प्रद्मत्तिप्रवान भागवतबर्स का पूर्णतया आचरण करनेवाले 
पुरुषों का अधिक भिलना कठिन है । आत्मज्ञानी, अहिंसक, एकान्तधर्म के ज्ञानी 
और प्राणिमान्न की भलाई करनेवलि पुरुषों से यदि यह जगत्‌ भर जावे, तो 
आशी के - अर्थात्‌ काम्य अथवा स्वाथबुद्धि से किये हुए सारे कर्म-इस 
जगत्‌ से दूर हो कर फिर कृतयुग प्राप्त हो जावेगा ” (ज्ञा ३४८ ६२, ६३ )। 
क्योंकि ऐसी स्थिति में सभी पुरुषों के ज्ञानवान्‌ रहने से कोई किसी का नुकसान 
तो करेगा ही नहीं, भ्रत्युत प्रत्येक सन॒ुश्य सब के कल्याण पर भ्यान दे कर तद- 
नुसार ही शुद्ध अन्तःकरण ओर निष्कामबुद्धि से अपना बत्ताव करेंगा। इसारें 
शास्त्रकारों का मत है, कि बहुत पुराने समय से समाज की ऐसी दी स्थिति थी, 
, और बह फिर कभी-न-कभी प्राप्त होगी ही (मं भा जश्ञा ५७, १४ )। परन्तु 
पश्चिमी पण्डित पहली बात को नद्ही मानते - वे अवाचीन इतिहास के आधार 
से कहते हैं, कि पहले कभी ऐसी स्थिति नहीं थी। किन्तु भविष्य मे मानवजाति 
के सुधारों की बदोलत ऐसी स्थिति का मिल जाना कभी-न-कसी सम्भव हो 
जावेगा । जो हो; यहाँ इतिहास का विचार इस समय कतेव्य नहीं है। हॉ, यह 
कहने में कोई हानि नही, कि समाज की इस अत्युत्कृष्ट स्थिति अथवा पूर्णाचस्था 
सें प्रत्येक मनुष्य परसज्ञानी रहेगा; ओर वह जो व्यवहार करेगा, उसी को 
शुद्ध, पृण्यकारक, वर्म्य अथवा कतंव्य की पराकाष्ठा मानना चाहियें। इस मत 
को दोनों ही मानते हूं। पसिद्ध अग्रेज सश्शिन्त्ज्ञाता स्पेन्सर ने इसी मत का 


अपने नीतिशास्त्रविपयक ग्रन्थ के अन्त में प्रतिपादन किया हैं। और कह्दा है, 
गा रु 2 
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निर्मम और पवित्र रहेगी। एवं कर्म का बन्धन न होंगा। यही कारण है, कि 
इस अ्रकरण के आरम्भ के “छोक में यह धर्मतत्त्व वतलाया गया है, कि “ केवल 
वाणी ओर मन से ही नहीं; किन्तु जो प्रत्यक्ष कर्म से सब का स्नेही और हित- 
कता हो गया हों, उसे द्वी धर्म कहना चाहिये। ” जाजालि को धर्मतत्व बत- 
लाते समय तुलाधार ने वाणी और मन के साथ द्वी- वल्कि इससे भी पहले - 
उसमे कर्म का भी प्रधानता से निर्देश किया है। 


कमयोंगी स्थितअ्रज की अथवा जीवन्मुक्त की बुद्धि के अनुसार सब प्राणियों 
में जिसकी साम्यबुद्धि हो गई, ओर परार्थ में जिसके स्वार्थ का सर्वथा लय हों 
गया, उसको विस्तृत नीतिशास्त्र सुनाने की जरूरत नहीं । वह तो आप ही खय- 
प्रकाश अथवा “बुद्ध हों गया। अजुन का अधिकार इसी प्रकार का था। उसे 
इससे अधिक उपदेश करने की जरूरत ही न थी, कि “ तू अपनी वाद्धि को सम 
ओर स्थिर कर; ” तथा “ कम को त्याग देने के व्यर्थ श्रम में न पड कर स्थितग्रज्ञ 
की-सी बुद्धि रख, ओर स्वघर्म के अनुसार प्राप्त हुए सभी सासारिक कर्म किया 
कर । ” तथापि यह साम्यबुद्धिरूप योग सभी को एक ही जन्म मे प्राप्त नहीं हो 
सकता | इसी से साधारण लोगो के लिये स्थितग्रज् के बतांव का ओर थोडा-सा 
विवेचन करना चाहिये | परन्तु विवेचन करते समय खूब स्मरण रहे, कि हम जिस 
स्थितग्रज्ञ का विचार करेंगे, वह कृतयुग के पूर्ण अवस्था में पहुँचे हुए समाज में रहने- 
बाला नहीं है। बॉत्कि जिस समाज में बहुतेरे लोग स्वार्य मे ही हत्रे रहते हैं, उसी 
कलियुगी समाज में यह बर्ताव करना हैं। क्योंकि मनुष्य का ज्ञान कितना ही पूर्ण 
क्यों न हों गया हो ओर उसकी बुद्धि साम्यावस्था में कितनी द्वी क्‍यों न पहुँच 
गई हो, तो भी उसे ऐसे ही लोगों के साथ बताव करना है, जो काम-क्रोध आदि 
के चक्कर में पडे हुए दे, ओर जिनकी बुद्धि अश्ुद्ध है। अतएवं इन लोगो के साथ 
व्यवद्वार करते समय यदि वह अदविसा, दया, शान्ति ओर क्षमा आदि नित्य एव 
परमावधि के सद्युणों को ही सब प्रकार से सवंथा स्वीकार करे, तो उसका निर्वाह 
न होगा ।* अरथांत्‌ जद्दों सभी स्थितप्रनन है, उस समाज की बढी-चढी हुई नीति 
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जो वर्णन किया है, वह किसी एक वास्तविक पुरुष का वर्णन नहीं है, बल्कि शुद्ध 
नीति के तत्त्वों को लोगो के मन में भर देने के लिये जड “शुद्ध वासना ' को ही 
मनुष्य का चोला दे कर उन्हों ने परले सिरे के ज्ञानी और नीतिमान्‌ पुरुष का 
चित्र अपनी कह्पना से तथार किया है। लेकिन हमारे शास्त्रकारों का मत हैं, कि 
यह स्थिति खयाली नहीं, विलकुल सच्ची है, ओर मन का निग्नह तथा प्रयत्न 
करने से इसी लोक में प्राप्त हो जाती हैं। इस बात का अत्यक्ष अनुभव भी हमारे 
देशवालों को प्राप्त हं। तथापि यह बात साधारण नहीं हैं। गीता (७ ३) मे दी 
स्पष्ट कहा है, कि हजारों मनुष्यों में कोई एक-आध मनुष्य इसकी प्राप्ति के लिये 
अयत्न करता है, ओर इन हजारों प्रयत्न करनेवालो में किसी विरल को ही 
अनेक जन्मों के अनन्तर परमसावाधि की स्थिति अन्त से प्राप्त होती हैं । 


स्थितप्रज्ञ-अवस्था या जीवन्मुक्त अवस्था कितनी ही दुष्प्राप्य क्यों न 
हो! पर जिस पुरुष को यह परमावाधि की सिद्धि एक वार प्राप्त हो जाय, उसे 
कार्य-अकाये के अथवा नीतिशासत्र के नियम बतलाने की कभी आवश्यकता 
नहीं रहती । ऊपर इसके जो लक्षण वतछा आये है, उन्हीं से यह बात आप ही 
निष्पन्न हो जाती हैं। क्योंकि परमावधि की शुद्ध, सम और पवित्र बुद्धि ही 
नीति का सर्वस्व है। इस कारण ऐसे स्थितप्रज्ञ पुरुषों के लिये नीति-नियमों का 
उपयोग करना मानो स्वयप्रकाश सूये के समीप अन्धकार होने की कल्पना करके 
उसे मशाऊ दिखलाने के समान असमजस में पडना हैं। किसी एक-आध पुरुष 
के इस पूर्ण अवस्था सें पहुँचने या न पहुँचने के सम्बन्ध में शड्का दो सकेगी। 
परन्तु किसी भी रीति से जब एक बार निश्चय हो जाय, कि कोई पुरुष इस 
पूर्ण अवस्था में पहुँच गया हे, क्षय उसके पापपुण्य के सम्बन्ध में अध्यात्मशास्त्र 
के उल्लिखित सिद्धान्त को छोड और कोई कल्पना दी नहीं की जा सकती। 
कुछ पश्चिमी राजधर्मशांस्रियों के मत्तानुसार जिस अकार एक स्वतन्त्र पुरुष में 
या पुरुषसमूह में राजसत्ता अधिष्टित रह्तत्ती है ओर राजनियमों से अ्रजा के बँघे 
रहने पर भी राजा जन नियर्मो से अछता रहता है, ढीक उसी प्रकार नाते के 
राज्य में स्थितप्रज्ष पुरुषों का अधिकार रइता है। उनके मन मे कोई भी 
काम्यवुद्धि नहीं रहती । अतः केवल शास्त्र से आस हुए कर्तव्यों को छोड और 
किसी भी द्वेतु से कम करने के लिये अहुच नहीं हुआ करते। अतएव अद्यन्त 
निर्मल ओर शुद्ध वासनावाछे इन पुरुषों के व्यवहार को पाप या पुण्य, नीति 
या अनीति शब्द कदापि लागू नहीं होते । वे तो पाप और पुण्य से बहुत दूर, 
आगे पहुँच जाते ह। श्रीशड्कराचार्य ने कहा है :- 

निम्नेर॒ण्ये पाथि विचरतां को विधि३ को निषेघः। 
“जो पुरुष त्रिगुणात्तीत हो गये, उतको व्धिनिषेघरूपी दियम बाँव नही सकते। ”? 
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इस पर आधिभोतिकवादियों की शक्कीं है, कि पूर्णावस्था के समाज से नीचे 
उत्तरने पर अनेक बातो के सार-असार का विचार करके परमावधि के नीतिथर्म 
में यदि थोडाबहुत फर्क करना ह्वी पडता है, तो नीतिधर्म की नित्यता कहाँ रह 
गई १ ओर भारतसावित्री में व्यास ने जो यह ' धर्मा नित्यः” तत्त्व बतलाया है, 
उसकी क्या दशा होगी ! वे कहते हैं, कि अव्यात्मदष्टि से सिद्ध होनेवाला धर्म का 
निदत्यत्व कत्पनाग्रसूत है। और प्रत्येक समाज की स्थिति के अनुसार उस उस 
समय में “ अधिकाश छोगों के अधिक सुख ? - वाले तत्त्व से जो नीतिघर्म प्राप्त 
होगे, वे ही चोखे नीतिनियम हैं। परन्तु यह दलील ठीक नहीं है। भ्रमितिशाल्र के 
नियमानुसार यदि कोई बिना चोंडाई की सरल रेखा अथवा सबबाश में निर्दाप 
गोलाकार न खींच सके, तो जिस थ्रकार इतने दही से सरल रेखा की अथवा श॒द्ध 
गोलाकार की शास्त्रीय व्याख्या गलत या निरथक नही द्वो जाती, उसी प्रकार 
सरल ओर झुद्ध नियमो की वात है। जब तक इसी बात के परमाववि के शुद्ध 
स्वरूप का निश्चय पहले न कर लिया जावे, तब तक व्यवहार भ॑ दीख पडनेबाली 
उस बात की अनेक सूरतों में सुधार करना अथवा सार-असार का विचार ऊरके 
अन्त में उसके तारतम्य को पहचान लेना भी सम्भव नहीं है। और यही कारण 
हैं, जो सराफ पहले ही निर्णय करता है, कि १०० टच का सोना कौन-सा है 
दिल्यायदश्शंक शवमत्स्य यन्त्र अथवा प्लुव नक्षत्र की ओर दुलक्ष कर अपार महोदवि 
की लहरों ओर वायु के ह्वी तारतम्य को देख कर जहाज के खलासी वराबर अपने 
जहांज की पतवार घुमाने छगे, तो उनकी जो स्थिति होगी, वही स्थिति नीति- 
नियमों के परमार्चाव के स्वरूप पर ध्यान न दे कर केवल देशकाल के अनुसार बतेने- 
वाले मनुष्यों की होनी चाहिये | अतएवं यदि निरी आधिभौतिक दृष्टि से ही विचार 
करे, तो भी यह पहले अवश्य निश्चित कर छेना पडता है, कि घ॒व जैसा अटछ और 
नित्य नीतितत्त्व कौन-सा हैं/ और इस आवश्यकता को एक वार मान छेने से ही 
समूचा आविभीतिक पक्ष लेंगडा द्वो जाता है। क्योंकि सुखदुः्ख आदि सभी विप- 
योपभोग नामरूपात्मक हैं । अतएवं ये अनिद्य और विनाशवान्‌ माया की ही सीमा 
मे रह जाते हैं। इसलिये केवल इन्हीं वाह्य प्रमाणो के आधार से सिद्ध होनेवाला 
कोई भी नीतिनियस नित्य नहीं हों सकता। आविभीतिक सुखहुःख की कत्पना 
जेसी जैसी बदलती जावेगी, वैसे ही वेसे उसकी बुनियाद पर रचे हुऐ नीतिधर्मा 
को भी बदलते रहना चाहिये। अतः नित्य बदलती रहनेवाली नीतिधर्म की इस 
स्थिति को टालने के लिये मायाय्ष्टि के विषयोपभोंग छोंड कर नीतिबर्म की 
इमारत इस “ सब भूतो में एक “वाछे अध्यात्मगान के मजबूत पाये पर ही खड़ी 
करनी पडती है ।.क्योकि पीछे नोवे प्रकरण मे कह आये हूं, कि आत्मा को छोड़े 
जयत्‌ में दूसरी कोड भी वस्तु नित्य नहीं ह। यहीं तात्पय व्यासजोां के इस चचन 
का है, कि ' ध्र्मो निल्य- सुखदुःखर त्वनित्ये '- नीति अथवा सद्यचरण का बर्स 


सिद्धावस्था और व्यवहार ३८०९ 


उसी प्रकार पक्षाभिसान के अन्धे इन आल्षेपकर्ताओं को उल्लिखित सिद्धान्त का 
डीक कैक अर्थ अवगत न हो, तों उसका दोष भी इस सिद्धान्त के मत्ये नही थोपा 
जा सकता । इसे गीता भी मानती हैँ, कि किसी की शुद्धबुद्धि की परीक्षा पहले 
पहल उसके ऊपरी आचरण से ही करनी पडती है। और जो इस कसोटी पर 
चोकस सिद्ध होने मे अभी कुछ कम हैं, उन अपूर्ण अवस्था के लोगों को उक्त 
सिद्धान्त लाग करने की इच्छा अभ्यात्मवादी भी नहीं करते। पर जब किसी की 
चुद्धि के पूर्ण ब्रह्मनिष्ठ और नि.सीम निष्काम होने में तिलभर भी सन्देह न रहे, 
तब उस पूर्ण अवस्था में पहुँचे हुए सत्पुरुष की बात निराली हो जाती है। उसका 
कोई एक-आध काम यदि लोकिक दृष्टि से विपरीत दीख पडे, तो तत्त्वतः यही 
कहना पडता है, कि उसका बीज निर्दाष ही होगा । अथवा वह शास्त्र की दृष्टि 
से कुछ योग्य कारणों के होने से ही हुआ होगा | या साधारण भनुष्यों के कामों 
के समान उसका लछोभमूलक या अनीति का होना सम्भव नहीं हूँ। क्योंकि 
उसकी बुद्धि की पूर्णता, शुद्धता ओर समता पहले से ही निश्चित रहती 
हूँ। बाइबल भे लिखा है, कि अन्नाहम अपने पुत्र का बलिदान देना 
चाहता था, तो भी उसे पुत्रहत्या कर डालने के प्रयत्न का पाप नहीं 
लगा। या बुद्ध के शाप से उसका ससुर मर गया, तो भी उसे भनुष्यद्वत्या 
का पातक छ तक नहीं गया। अथवा माता को सार डालने पर भी परशुराम के 
हाथ से मातृहत्या नहीं हुईं, उसका कारण भी वह्दी तत्त्व है, जिसका उल्लेख ऊपर 
किया गया है। गीता में अर्जुन को जो यह उपदेश किया हे, कि “ तेरी बुद्धि 
यदि पवित्र ओर निर्मल हो, तो फलाशा छोड कर केवल क्षात्रधर्म के अनुसार युद्ध 
में भीष्म ओर द्रोण को मार डालने से भी, न तो तुझे पितामह् के वध का पातक 
लगेगा और न गुरुहत्या का दोष। क्योंकि ऐसे समय इंश्वरी सकेत की सिद्धि 
के लिये तू तो केवल निमित्त हो गया हे ”? (गी ११ २४३ )। इसमे भी यही तत्त्व 
भरा है। व्यवहार में भी हम यही ठेखते हैं, कि यदि किसी लूखपति ने किसी 
भीखमगे के दो पेसे छीन लिये हो, तो उस रूेखपति को तो कोई चोर कद्दता 
नहीं । उल्टा यही समझ लिया जाता है, कि मिखारी ने दी कुछ अपराध किया 
होगा, कि जिसका लखपति ने उसको दण्ड दिया हे । यही न्याय इससे भी अधिक 
समपक रीति से या पूणता से स्थितग्रज्ञ, अंत ओर भगवद्धक्त के बर्ताव को 
उपयोगी होता ह। क्योंकि लक्षाधीश की बुद्धि एक बार भले द्वी डिग जाय, 
परन्तु यह जानीवूझी बात हे, कि स्थितप्रज्ञ की बुद्धि को ये विकार कभी स्पशे 
तक नहीं कर सकते | रूश्किर्ता परमेश्वर सब कर्म करने पर भी जिस प्रकार 
पापपुश्य से अलित रहता दे, उसी प्रकार इन त्रह्मसूत साधुपुस्षों की स्थिति 
सदेव पवित्च और निष्पाप रहती है। और तो क्या, समय समय पर ऐसे 
पुरुष स्वेच्छा अरथोत्त अपनी मर्जी से जो व्यव॒द्दार करते हैँ, उन्हीं से आगे 
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वतछाते हुए महाभारत में धर्म का वाहरी उपयोग दिखलानेवाले ऐसे अनेक 
वचन हैं -“ अहिंसा सत्यवचन सर्वभ्ृतद्दित परम” (वन २०६. ७६ )- 
आहइसा ओर सल्लभाषण की नीति प्राणिमान्र के छ्वित के लिये हैं। 'वारणाद्धर्म- 
मित्याहुः (शा १०५ १६ )- जयत्‌ का धारण करने से धर्म है। धर्मो दि 
श्रय इत्याहुः ” ( अनु. १०५ १४ )- कल्याण ही धर्म हैं। 'ग्रभवार्थाय भताना 
धपमगवचन कृतम्‌ ” (शा, १०९. १० )- छोगों के अभ्युदय के लिये ह्वी धर्म- 
अधमशासत्र बना ह; अथवा “ लछोकयात्रार्थमवेह् धर्मस्य नियमः कृतः | उभयत्र 
सुखोदके, ” (शां २०५८, ४ )- धर्म-अधर्म के नियम इसलिये रचे गये ह, 
लोकव्यवहार चले; और दोनों छोकों मे कल्याण हो, इत्यादि । इसी प्रकार कहा 
हैं, कि धर्म-अधर्म-सशय के समय ज्ञानी पुरुष को भी - 


लोकयात्रा च त्रष्टव्या धर्मश्वात्महिताने च। 


€ छोकव्यवहार, नीतिधर्म और अपना कल्याण - इन बाहरी बातों का तारतम्य 
से विचार करके ' (अनु १७, १६; वन २०६ ९९ ) फिर जो कुछ करना हो, 
उसका निश्चय करना चाहिये, और वनपतवव में राजा शिबी ने घर्म-अधर्म के निर्ण- 
यार्थ इसी युक्ति का उपयोग किया हे ( देखो वन १३१ ११ और १२ )। इन 
बचनों से अ्कट होता हर, कि समाज का उत्कपं द्वी स्थितग्रज् के व्यवद्धार की 

वाह्य नीति ? होती है। और यदि यह ठीक हैं, तो आगे सहज ही प्रश्न होता 
हैं, कि आविभोतिकवादियों के इस ' अधिकाश लोगों के अधिक खुख अथवा 
( मुख शब्द को व्यापक करके ) हित या कल्याण 'वाले नीतितत्त्व को अध्यात्म- 
वादी भी क्‍यों नहीं स्वीकार कर छेते ? चौथे प्रकरण में हमने दिखला दिया हैं, 
कि इस “अधिकाझ्न छोगों के अधिक सुख ? सूत्र मे बुद्धि के आत्मप्रसाद से होने- 
वाले सुख का अथवा उन्नति का ओर पारलछाकिक कल्याण का अन्तर्भाव नहीं 
होता - इसमें यह बडा भारी दोष है। किन्तु 'खुख' शब्द का अर्य ओर भी 
अविक व्यापक करके यह ठढोपष अनेक अज्ों मे निकार डाछा जा सकेंगा, आर 
नीतिधर्म की निल्वता के सम्बन्ध में ऊपर दी हुई आव्यात्मिक उपपत्ति भी कुछ 
लोगो को विजेप महत्व की न जेंचेगी । इसलिये नीतिशास्त्र के आश्यात्मिक ओर 
आधिभोतिक मार्ग में जो महत्त्व का भेद है, उसका यहा ओर थोंडासा खुछासा 
फिर कर देना आवश्यक द्व 


नीति की दृष्टि से किसी कर्म की योग्यता अथवा अयोग्यता का विचार दों 
प्रकार से क्या जाता है -- (१ ) उस कर्म का केवल वाह्य फल देख कर अर्थात्‌ 
यह देख करके कि उसका दृच्य पारिणाम जगत्‌ पर क्‍या हुआ दें यथा होगा! 
( २ ) यह देख कर, कि उस कर के करनेवाले की बुद्धि अर्थात्‌ वासना कसी श्री ! 
पहले को आधिभोतिक मार्ग कहते हैं। दुसरे में फिर दो पक्ष होते है, और इन 
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जाता है, कि सन्‍्यासियों को उ्देश कर ही “"निराश्रय”/ (४ २० ) विशेषण 
का गीता में प्रयोग हुआ है। ओर वारहवें अध्याय मे स्थितप्रज भगवद्धक्तो का 
वर्णन करते समय 'सर्वारम्भपरित्यागी'! (१६ १६ ) एवं 'अनिकेतः ( १९ १५ ) 
इन स्पष्ट पदो का प्रयोग किया गया है। परन्तु निराश्य अथवा अनिकेत पद 
का अर्थ ' घरदार छोड कर जगलों में भटकनेवाला ” विवक्षित नही है। किन्तु 
इसका अर्थ 'अनाश्रितः कमैंफल ” ( 5. १ ) के समानार्थक ह्वी करना चाहिये -- 
तब इसका अर्थ “ कर्मफल का आश्रय न करनेवाला ” अथवा “ जिसके मन में उस 
फरू के लिये ठौर नहीं ' इस दढेंग का दो जायगा। गीता के अनुवाद सें इन 
'ोकों के नीचे जो टिप्पणियों दी हुई है, उनसे यह बात स्पष्ट दीख पटेगी। 
इसके अतिरिक्त स्थितप्रज्ञ के वर्णन में ही कहा है, कि इन्द्रियों को अपने छाबू 
मे रख कर व्यवहार करनेवाला अर्थात्‌ वह निष्कामकर्म करनेवाला होता हू 
(गी ६२ ६४ )। और जिस “लोक में यह “निराशक्षय/ पद आया ह, बह्ो थ 
वर्णन है, कि  कर्मण्यमिम्रत्त्तोषपि नव किघित्करोंति सः ” अर्थात्‌ समस्त कस 
करके भी वह अलिप्त रहता है। बारहवे अध्याय के अनिकेत आददे पदों के लिये 
इसी न्याय का उपयोग करना चाहिये। क्योंकि इस अन्याय में पहले कर्मफल के 
त्याग की ( कर्मत्याग की नही ) प्रससा कर चुकने पर (गी १९ १३ ) फलाणा 
त्याग कर कमे करने से मिलनेवाली शान्ति का दिग्दशन करने के लिये आगे 
भगवद्धक्त के लक्षण बतलाये हैं। ओर ऐसे ही अठारदहवे अध्याय में भी यह दिसलाने 
के लिये - कि आसक्तिविरहित कर्म करने से शान्ति केसे मिलती हैं - बद्यमत 
का पुन. वर्णन आया हैं (गी १८. ५० )। अतएवं यह मानना पडता ह, कि ये 
सब वर्णन सन्यासमा्गंवालों के नहीं हें, किन्तु कमेयोगी पुरुषों के ही हैं। कर्म- 
योगी स्थितप्रन ओर सन्यासी स्वितप्रज्ञ दोनों का ब्रह्मज्ञान, शानित, आत्मोपम्य 
ओर निष्कामबुद्धि अथवा नीतितत्त्व पथक्‌ पथक्‌ नहीं हें। दोनों द्वी पूर्ण ब्रह्मश्ानी 
रहते हैं। इस कारण दोनों की ही मानसिक स्थिति, और शान्ति एक-सी होती 
है। इन दोनो में कर्मदष्टि से महत्त्व का भेद यह है, कि पहला निरी शान्ति में 
ही हवा रहता है, ओर किसी की भी चिन्ता नहीं करता; तथा दूसरा अपनी 
शान्ति एवं आत्मोपम्यबुद्धि का व्यवद्दार सें ययासम्भव नित्य उपयोग किया 
करता है। अतः यह न्याय से सिद्ध है, कि व्यावहारिक घर्स-अधर्स-चिवेचन के 
काम से जिसके अत्यक्ष व्यवद्दार का प्रमाण मानना है, वह स्थितग्नज्ञ कर्म करने- 
वाला दी होना चाहिये। यहों कर्मेझ्ागी साधु अथवा भिक्ठु का टिकना सम्भव 
नहीं हं। गीता से अर्जुन को किये गये समग्न उपदेश का सार यह है, कि ऋूमों 
के छोड देने की न तो जहरत है; ओर न वे छट सकते हें। ब्रद्मास्मैक्य का ज्ञान 
प्रास्त कर कर्मयोगी के समान व्यवसायात्मक बुद्धि को साम्यावस्था सें रखना 
चाहिये। ऐसा करने से उसके साथ-ही-साथ चासनात्मक बुद्धि भी सर्वन्न छद्ट 
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के अधिक सुख ” - वाल नीतिंतत््व केवल वाहरी पारिणामों के लिये द्ी उपयोगी 
द्ोता हैं। और जब कि इन सुखदुः्खात्मक बाहरी परिणासों को निश्चित रीति से 
मापने का वाहरी साधन अब तक नहीं मिला हे, तब नीतिमत्ता की इस कसौटी 
से सेव यथार्थ निर्णय होने का भरोंसा भी नहीं किया जा सकता । इसी प्रकार 
मनुष्य कितना द्वी सयाना क्‍यों न हो जाय, यदि उसकी बुद्धि शुद्ध न हो गई 
हो, यह नहीं कह सकते, कि वह ग्रत्येक अवसर पर धम्म से ही बर्तेगा । विशेषतः 
जहाँ उसका स्वार्य आ डटा, वहों तो फिर कह्दना द्वी क्‍या द्वे? * स्वाथ सर्वे 
'विमुहान्ति येडपि घर्मविदों जना;” ( म. भा वि ५१.४ )। साराण, मनुष्य 
पफितना ही बडा ज्ञानी धर्मवेत्ता ओर सयाना क्‍यों न हो, किन्तु यदि उसकी 
बुद्धि प्राणिसात्र में सम न हो, तो यह नहीं कह सकते, कि उसका कर्म सं्देव 
शुद्ध अथवा नीते की दृष्टि से निर्दोष्ठ ही रहेगा। अतएवं हमारे शास्त्रकारों ने 
निश्चित कर दिया दें, |के नीति का विचार करने मे कर्म के बाह्य फल की अपेक्षा 
कर्ता की बुद्धि का ही अधानता से विचार करना चाहिये। साम्यबुद्धि ही अच्छे 
चर्ताव का चोखा वीज है। यही भावार्थ भगवद्गीता के इस उपदेश में भी हैँ - 


दरेण हावरं कर्म बुद्धियोंगाद्धनंजय । 
बुद्धा शरणमन्विच्छ कृपणा: फलहेतव+ ॥ 


कुछ छोग इस (गी. २. ४९ ) शछोक में बुद्धि का अर्थ लान समझ कर कहते ई 
कि कर्म और ज्ञान दोनों मे से यहा जान को ही श्रेष्ठता दी ह। पर हमारे मत में 

यह अर्थ भूछ से खाली नहीं हैं। इस स्थल पर जाइकरसाप्य मे बुद्धियोग का 
अर्थ ' समत्व बुद्धियोग ” दिया हुआ हैं। और यह शोक कर्मयोंग के प्रकरण में 
आया हैं। अतएब वास्तव में इसका अर्थ कमगप्रधान ही करना चाहिये; ओर वही 
सरल रीति से रूगता भी हें । कसे करनेवाले छोग दे प्रकार के होते हूं। एक 
'फल पर - उदाहरणार्थ, उससे कितने लोगों को कितना सुख होगा, इस पर - 
दृष्टि जमा कर कर्म करते हैं; सौर दूसरे बुद्धि को सम और निष्काम रख कर कर्म 
करते हं। फिर कर्मंथमंसयोंग से उससे जो परिणाम होना हो, सो हुआ करे। इनमें 
से 'फलह्देतव.” अथोत्‌ ' फल पर दृष्टि रख कर कम करनेवाले ' छोगो को नेतिक 
हुष्टि से कृपण अर्थात्‌ कनिष्ठ श्रेणी के बतला कर समवुद्धि से कम करनेवाले को 
इस जछोक सें श्रेष्टता दी दे । इस 'छोक के पहले दो चरणो मे जो यह कहां दे, 
रे “दरेण छावर कर्म वुद्धियोगाद्धनज्य - हैं धनक्षय | समत्व वाद्धेयोग का 
अपेक्षा ( कोरा ) कर्म अत्यन्त निहुष्ट हैं - इसका तात्पय यही हूँ । ऑर जब अजुन 


व ७०-++++5००-+ नि न्‍ीी जब ++। जड़ी अडडओल 








> इस श्छोक का सरल अर्थ यह है - हे घनजय ! (सम-) बचद्धि के योग वीं 
अपेक्षा (कोरा ) कम बिलक॒ल ही निच्चट्ट हु । अदएव ( सम-) इद्धि का ही आश्रय फेर 
फल पर दृष्टि रख कर कम करनेवाले ( पुरुष ) हपण अथोत आछे ढर्ज के है । 
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आर घर्म-अधर्म से उस समाज के धर्म-अधर्म कुछ कुछ भिन्न रहेंगे द्वी - कि जिसमें 
छोभी पुरुषों का भी जत्था होगा - वरना साधु पुरुष को यह जगत्‌ छोड देना 
पड़ेगा; और सत्र दुष्ठों का ही बोलबाला हो जावेगा । इसका अर्थ यह नहीं है, 
कि साथु पुरुष को अपनी समताबुद्धि छोड देनी चाहिये। फिर भी समता-समता 
मे भी भेद हैं। गीता में कहा है, कि ' ब्राह्मणो गवि हस्तिनि” (गी ५ १८ ) 
-व्राह्मण, गाय और ह्वाथी में पण्डितो की समबुद्धि होती हे। इसलिये यादि कोई 
ग्राय के लिये छाया हुआ चारा ब्राह्मण को और ब्राह्मण के लिये बनाई गईं रसोई 
गाय को खिलाने छगे, तो क्या उसे पण्डित कहेंगे ? सन्यासमाग्गवाले इस प्रश्न का 
भहत्व भले न-माने; पर कर्मयोगशासत्र की बात ऐसी नहीं हैं। दूसरे प्रकरण के 
विवेचन से पाठक जान गये होंगे, कि कृतयुगी समाज के पूर्णांवस्थावाले धर्म- 
अधर्म के स्वरूप पर स्यान रख कर स्वार्थपरायण लोगों के समाज में स्थितप्रज्ञ 
यह निश्चय करके बतता है, कि देशकाल के अनुसार उसमे कौन कौन फर्क कर 
देना चाहिये) और कर्मयोगशास्त्र का यही तो बिकट प्रश्न है। साथु पुरुष स्वार्थ- 
पराथण लोगों पर नाराज नहीं होते अथवा उनकी छोभचुद्धि देख करके वे अपने 
सन की समता डिणने नहीं देते। किन्तु इन्हीं लोगों के कल्याण के लिये अपने 
उद्योग केवल कर्तव्य समझ कर वेराग्य से जारी रखते ह। इसी तत्त्व को मन में ला 
कर श्रीसमर्थ रामदासस्वामी ने दासबोध के पूवार्य में पहले ब्रह्मणान बतलाया हें। 
ओर फिर ( दास ११ १०; १९ ८-१०; १५ ३२) इसका वणन आरम्भ किया 
है, कि स्थितप्रज्ञ या उत्तम पुरुष सर्वसाधारण लोगों को चतुर बनाने के लिये 
बेगग्य से अर्थात्‌ निःस्ष्ठद्तता से लोकसग्रह के निमित्त व्याप या उद्योग किस 
प्रकार किया करते हैं! और आगे अठारहवे दशक ( दास १८ २) मे कहा हें, 
कि सभी को ज्ञानी पुरुष अर्थात्‌ जानकार के ये गुण - कथा, बातचीत, युक्ति, 
ठाव-पेच, प्रसग, अयत्न, तर्क, चतुराई, राजनीति, सहनशीलता, ततीक्ष्णता, उदा- 
गता, अध्यात्मज्ञान, भक्ति, अलिसिता, वैराग्य, घेय॑, उत्साह, निम्नह, समता और 
विवक आदि - सिखना चाहिये। परतु इस नि स्पृह् साधु को लोभी मनुष्यों में 
ही वतंना है। उस कारण अन्त में ( दास १९५ ९ ३० ) श्रीसमर्थ का यह उप- 
देश हैं, कि “ लट्ठ का सामना ल्ट्ठ ही से करा देना चाहिये। उजइ़ के लिये 
उजड़ चाहिये; और नटखठ के सामने नटखट की ही आवश्यकता है। ” तात्पर्य 
यह निर्विवाद है, कि पूर्णावस्था से व्यवह्वार में उतरने पर अत्युच् श्रेणी के वर्म 
अधघम में थोडाबहुत अन्तर कर देना पडता है । 
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हमारे देंखने मे भी आये हैं ।* किन्तु हमें यह कहने में कोई भी दिक्कत नहीं जान 
पडती, कि ये आरोप या आक्षेप बिलकुल मु्खता के अथवा दुराग्रह् के हैं। और 
यह कहने में भी कोई हानि नही है, कि आफ्रीका का कोई कालछा-कलूटा जगली 
सनुत्य सुधरे हुए राष्ट्र के नीतितत््वों का आकलन करने में जिस प्रकार अपात्र 
और असमर्थ होता है, उसी प्रकार इन पादडी भले मानसो की वुद्धि वेदिक धर्म के 
स्थितप्रज्ञ की आध्यात्मिक पूर्णावस्था का निरा आकलन करने में भी स्वधर्म के 
व्यर्थ दुराग्नह अथवा और कुछ ओछे एव दुष्ट मनोविकारों से असमर्थ हो गई है । 
उन्नीसवी सदी के सिद्ध जर्मन तत्त्वज्ञानी कानन्‍्ट ने अपने नीतिशझास्त्रविषयक ग्रन्थ 
मे अनेक स्थलों पर लिखा हैं, कि कर्म के बाहरी फल को न देख कर नीति के 
निर्णयार्थ कर्ता की बुद्धि का ही विचार करना उचित है।॥ किन्तु हमने नहीं 
देखा, कि कान्ट पर किसी ने ऐसा आक्षेप किया दो । फिर वह गीतावाले नीति- 
तत्त्व को द्वी उपयुक्त केंसे होगा? प्राणिमात्र में समबुद्धि होते ही परोपकार करना 
तो ढेह का स्वभाव ही बन जाता है। और एसा हो जाने पर परमज्नावी एवं परम 
शुद्गबुद्धिवाले मनुष्य के हाथ से कुकर्म होना उतना ह्टी सम्भव है, जितना कि अन्धत 
से मृत्यु हो जाना । कर्म के बाह्य फल का विचार न करने के लिये जब गीता कहती है, 
तब उसका यह अर्थ नही है, कि जो दिल में आ जाय, सो किया करो | अत्युत गीता 
कहती हे, कि बाहरी परोपकार करने का ढोंग पाखण्ड से या लोभ से कोई भी ऋर 
सकता हैं - किन्तु ग्राणिमात्र मे एक आत्मा को पहचानने से बुद्धि में जो स्थिरता 
ओर समता आ जाती है, उसका स्वॉग कोई नहीं बना सकता -- तब किसी भी 
काम की योग्यता-अयोग्यता का विचार करने में कर्म के बाह्य परिणाम की 
अपेक्षा कर्ता की चुद्धि पर ही योग्य दृष्टि रखनी चाहिये। गीता का सक्षेप में यह 
सिद्धान्त कहा जा सकता है, कि कोरे जड कर्म में ही नीतिमत्ता नहीं; किन्तु 
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नित्य है; और सुखदुःख अनित्य है। यह सच है, कि दुष्ट और लोमियो के समाज में 
अहिंसा एव सत्य अभत्ति नित्य नीतिघर्म पूर्णता से पाले नहीं जा सकते, पर इसका 
दोप इन नित्य नीतिधर्मों को देना उचित नहीं है। सूर्य की किरणों से किसी पदार्थ 
की परछाई चौरस मेदान पर सपाट और ऊंचे-नीचे स्थान पर ऊंची-नीची पडती 
देख जेसे यह अनुमान नही किया जा सकता, कि वह परछाई मूल में ही ऊची-नीची 
होगी, उसी प्रक्रार जब कि दुष्टो के समाज में नीति-धर्म का पराकाष्ठा का झुद्ध 
स्वरुप नही पाया जाता, तब यह नहीं कह सकते, कि अपूर्ण अवस्था के समाज ने 
पाया जानेवाला नीतिधर्म का अपूर्ण स्वरूप ही मुख्य अथवा मूल का है। यह दोप 
समाज का है, नीति का नहीं । इसी से चतुर पुरुष शुद्ध ओर नित्य नीतिधर्मों से 
झगडा न मचा कर ऐसे प्रयत्न किया करते है, कि जिनसे समाज ऊँचा उठता 
हुआ पूर्ण अवस्था में जा पहुँचे। लोभी मनुष्यों के समझ में इस प्रकार वर्तते 
समय ही नित्य नीतिधर्मों के कुछ अपवाद यद्यपि अपारिद्दार्य मान कर हमारे 
शास्त्रो में बतलाये गये हैं, तथापि इसके लिये शास्त्रों में प्रायश्रित्त बतलाये गये 
है। परन्तु पश्चिमी आधिभोतिक नीतिशास्त्रज्ञ इन्हीं अपवादों को मछों पर ताव 
दे कर ग्रतिपादन करते हैं, एवं इन प्रतिवादो का निश्चय करते समय वे उपयोग 
में आनेवाले बाह्य फलों के तारतम्य के तत्त्व को ही श्रम से नीति का मूलतत्त्व 
सानते हैं। अब पाठक समझ जायेंगे, क्रि पिछले प्रकरणों से हमने ऐसा भेद क्यो 
दिसलाया है ! 

यह बतछा दिया, कि स्थितप्रज्ञ ज्ञानी पुरुष की बुद्धि ओर उसका बतोव 
ही नीतिशास्त्र का आधार है। एवं यह सो चतला दिया, कि उससे निकलनेवाले 
नीति के नियमों कों-- उनके नित्य होने पर भी - समाज की अपू्ण अवस्था से 
थोडावहुत बदलना पडता है, तथा इस रीति से बदले जाने पर भी नीतिनियमो 
की निद्यता में उस पारिवतेन से कोई बाधा नहीं आती । अब इस पहले प्रश्न का 
विचार करते हैं, कि स्थितप्ज्ञ ज्ञानी पुरुष अपूर्ण अवस्था के समाज में जो 
बर्ताव करता है, उसका मूल अथवा चीजतत्त्व क्या है? चोथे प्रकरण में कट 
आये है, कि यह विचार दो प्रकार से किया जा सकता है। एक तो करता की 
बुद्धि को प्रधान मान कर और दूसरा उसके ऊपरी बतांव से) इनमे से यदि 
केवल दूसरी ही दृष्टि से विचार करें, तो विदित होता, कि स्थितप्रञ् जो जो 
व्यवह्ार करते हैं, वे प्राय, सब छोगों के हित के ही होते हैं। गीता में दो बार 
कहा गया हैं, कि परम ज्ञानी सत्पुरुष 'सर्वभृतहिते रता -प्राणिमान्न के कल्याण 
में निमम रहते हैं (गी ५ २५., १९ ४), और महाभारत में भी यही अर्य 
अन्य कई स्थानों में आया है। हम ऊपर कह चुके हैं, कि स्थितग्रज्ञ सिद्ध, पुरुष 
आर्दिसा आदि जिन नियसो का पालन करता है, वही वर्स अथवा सदाचार 
का नमुना है। इन अहिंसा आदि नियसों का प्रयोजन अथवा इस धर्स का लक्षण 
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हो जाती । यही नही; बल्कि स्वार्थ ओर परार्थ के झगडे में इन दोनों घोड़ों पर 
सवार द्वोने के लालची चतुर स्वार्थियों को भी अपना मतलब गॉठने में इसके कारण 
अवसर मिल जाता हे। यह बात हम चौथे प्रकरण में बतला चुके हैं। इस पर 
भी कुछ लोग कहते हूँ, कि परोपकारबुद्धि की नित्यता सिद्ध करने में लाभ ही क्‍या 
है! प्राणिमात्र में एक द्वी आत्मा मान कर यदि अल्लेक पुरुष सदासवंदा प्राणि- 
मात्र का ही हित करने लग जाय, तों उसकी गुजर कैसे होगी ! और जब वह इस 
प्रकार अपना ही योगक्षेम नहीं चला सका, तब वह और छोगों का कल्याण कर 
ही केसे सकेगा ! लेकिन ये शकाएँ न तो नई ही हैं; और न ऐसी है, कि जो 
टाली न जा सके। भगवान्‌ ने गीता में ही इस ग्रश्न का यों उत्तर दिया हैं- 
“ तेंषा नित्याभियुक्ताना योगल्षेम वह्मम्यहम्‌ ? ( गी. ५. २९ ) और अध्यात्म- 
शास्त्र की युक्तियों से भी यही अर्थ निष्पन्न होता है। जिसे लोककल्याण करने 
की बुद्धि हों गई, उसे कुछ खाना-पीना नहीं छोडना पडता। परन्तु उसकी 
बुद्धि ऐसी होनी चाहिये, कि में लोकोपकार के लिये ही देह धारण भी 
करता हूँ। जनक ने कहा हैं ( स. भा. अश्व. ३९ ), कि जब ऐसी बुद्धि रहेगी, 
तभी इन्द्रियाँ काबू में रहेंगी; ओर लोककल्याण होगा। और मीमासकों के 
इस सिद्धान्त का तत्त्व भी यही है, कि यज्ञ करने! से शेष बचा हुआ अन्न 
ग्रहण करनेवाले को अम्रताशी' कहना चाहिये (थी. ४. ३१ )/ क्योंकि 
उनकी दृष्टि से जगत्‌ को धारण-पोषण करनेवाला कर्म ही यज्ञ हैं। अतएवं छोक- 
कल्याणकारक कर्म करते समय उसी से अपना निर्वाह होता है; और करना भी 
चाहिये। उनका निश्चय है, कि अपने स्वार्थ के लिये यज्ञचक्र को डुबा देना 
अच्छा नहीं हेँ। दासबोघ (१९५. ४. १० ) में श्रीसमर्थ ने भी वर्णन किया है, कि 
“४ बह परोपकार ही करता रद्दता हैं। उसकी सब को जरूरत बनी रहती है। ऐसी 
दा में उसे भूमण्डल में किस वात की कम रह सकती हं ( ” व्यवहार की दृष्टि 
से देखे, तों भी काम करनेवाले को जान पडेगा, कि यह उपदेश बिलकुछ, यथार्थ 
हैं। साराश, जगत्‌ में देखा जाता है, कि छोककल्याण में जुटे रहनेवाले पुरुष का 
योगक्षेम कभी अटकता नहीं ढहे। केवल परोपकार करने के लिये उसे निष्काम- 
बुद्धि से तैयार रहना चाहिये। एक बार इस भावना के दृढ हो जाने पर -कि 
« सभी लोग मुझ में हैं; और में सब छोगो में हूँ - फिर यह प्रश्न ही नहीं हो 
सकता, कि परार्थ से स्वार्थ भिन्न हैं। 'में' प्रथक्‌ ओर “'छोग” एथकू, इस आधि- 
भौतिक द्वेतबुद्धि से "अधिकाश छोगों के अधिक सुख ” करने के लिये जो 
प्रवृत्त होता हैं, उसके मन मे ऊपर लिखी हुईं भ्रामक शका उत्पन्न हुआ करती है। 
परन्तु जो “सर्च खल्विद ब्रह्म ” इस अद्वैतबुद्धि से परोपकार करने में अद्ृत्त हो 
जाय, उसके लिये यद्द शंका ही नहीं रहती। सर्वभृतात्मेक्यबुद्धि से निष्पन्न 
होनेवाले सर्वभूतद्ित के इस आध्यात्मिक तत्त्व में ओर स्वार्थ एवं परार्थरूपी द्वेत 
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दोनों के पृथक प्थक्‌ नाम हैं। ये सिद्धान्त पिछले प्रकरणों में बतलाये जा चुके 
हैं, कि जुद्ध कर्म होने के लिये वासनात्मक बुद्धि शुद्ध रखनी पडती है। ओर 
वासनात्मक बुद्धि शुद्ध रखने के लिग्रे व्यवसायात्मक अथौत्‌ कार्ये-अकार्य का निर्णय 
करनेवाली बुद्धि भी स्थिर, सम ओर शुद्ध रहनी चाहिये। इन सिद्धार्न्तों के 
अनुसार किसी के भी कर्मो की शुद्धता जोचने के लिये देखना पडता है, कि 
उसकी वासनात्मक बुद्धि श॒द्ध है या नहीं) ओर वासनात्मक बुद्धि की शुद्धता 
जाचने लगें, तो अन्त मे देखना ही पडता है, कि व्यवसायात्मक् वुद्धि झुद्ध 
हे या अजुद्ध ? साराश, कता की बुद्धि अर्थात्‌ वासना की शुद्धता का निर्णय 
अन्त में व्यवसायात्मक वुद्धि की शुद्धता से करना पडता है (गी. २ ४१ )। 
इसी व्यवसायात्मक चुद्धि को सदसद्विवेचनशक्ति के रूप में स्वतत्न देवता मान 
लेने से आधिदेविक मार्ग हो जाता है। परन्तु यह बुद्धि स्वततन्न देवत 
नहीं है, किन्तु आत्मा का अन्तरिन्द्रिय है। अतः बुद्धि को प्रधानता न 
दे कर आत्मा को प्रधान मान करके वासना की शुद्धता का विचार करने से 
यह नीति के निर्णय का आध्यात्मिक मार्ग हो जाता है। हमारे शास्त्रकारों का मत्त 
है, कि इन सब सार्गों में आध्यात्मिक मार्ग श्रेष्ठ हें। और प्रसिद्ध जर्मन तच्त्ववेत्ता 
कान्ट ने यद्यपि ब्रह्मात्मैक्य का सिद्धान्त स्पष्ट रूप से नद्दी दिया है, तथापि उससे 
अपने नीतिशास्त्र के विवेचन का आरम्भ शुद्धबुद्धि से अर्थात्‌ एक श्रकार से अध्यात्म- 
दृष्टि से ही किया है। एवं उसने इसकी उपपत्ति भी दी है, कि ऐसा क्यों करना 
चाहिये। * ग्रीन का अभिप्राय भी ऐसा ही है। परन्तु इस विषय की पूरी पूरी 
छानवीन इस छोटे-से अन्थ में नही की जा सकती | हम चौथे प्रकरण में दो-एक 
उदाहरण दे कर स्पष्ट दिखला जुके हैं, कि नीतिमत्ता का पूरा निर्णेय करने के 
लिये कर्म के बाहरी फल की अपेक्षा कतां की शुद्धबुद्धि पर विशेष लक्ष देना पड़ता 
है। और इस सम्बध का अधिक विचार आगे - पन्द्रहवे अ्करण भे पाश्चात्य और 
पौरस्त्य नीतिमार्गों की तुलना करते समय - किया जावेगा। अभी इतना ही 
कहते हैं, कि कोई भी कम तभी होता हे, जब कि पहले उस कर्म के करने की बुद्धि 
उत्पन्न हो । इसलिये कमे की योग्यता-अयोग्यता का विचार भी सभी अशो में 
बुद्धि कि शुद्धता-अशुद्धता के विचार पर ही अवलरूम्बित रददता है। बुद्धि बुरी 
होगी, तो कम भी बुरा दोगा। परन्तु केवऊ बाह्य कर्स के बुरे होने से द्वी यह 
अनुसान नहीं किया जा सकता, कि बुद्धि भी बुरी होनी ही चाहिये। क्योंकि 
भूल से कुछ-का-कुछ समझ लेने से अथवा अज्ञान से सी वेसा कर्म हो सकता है; 
ओर फिर उसे नीतिशास्त्र की दृष्टि से मुरा नहीं कह्ट सकते। “ अधिकाश लोगों 
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प्राणी हैं, तव में अपने साथ जैसा बरत॑ता हूं, वैसा ही अन्य आरोणियों के साथ भौः 
मुझे बर्ताव करना चाहिये। अतएवं भगवान्‌ ने कहा हैं, कि इस " आत्मोपम्य- 
द्रस्‍ष्टि अर्थात्‌ समता से जो सब के साथ वतंता है ?, वही उत्तम कर्मयोगी स्थितग्रज्ञ 
हैं; और फिर अर्जुन को इसी प्रकार का वर्ताव करने का उपदेश दिया हैं 
( गी. ६. १०-३३ )। अर्जुन अधिकारी था। इस कारण इस तत्व को खोलकर 
समझाने की गीता में कोई जरूरत न थीं। किन्तु साधारण जन को नीति छा 
ओर धर्म का बोध कराने के लिये रचे हुए महाभारत में अनेक स्थानों पर यह 
तत्व वबतछा कर (सम भा, शा. ९३८. २११; २६१. ३३ ) व्यासदेव ने इसका 
गम्भीर और व्यापक अर्थ स्पष्ट कर दिखलाया हैं। उदाहरण लीजिये, गीता 
ओर उपनिषददों में सक्षेप से बतलाये हुए आत्मोपम्य के इसी तत्त्व को पहले इस, 
प्रकार समझाया है - 

आत्मोपमसस्ठु भ्रतेषु यो वे भवाति पूरुष: । 

न्यस्तदण्डो जितक्रोधः स प्रेत्य छुखमेघते ॥ 
“ जो पुरुष अपने द्वी समान दूसरे को मानता हैं; ओर जिसने कोघ को जात 
लिया है, वह परलोक में खुख पाता हूँ? (म॒ भा अनु. ११३. ६ )। परस्पर 
एक दूसरे के साथ बताव करने के वर्णन की यहीं समास न करके आगे कहा है -- 


न तत्परस्य सन्दध्यात्र प्रतिकूल यदात्मनः ॥ 
एप संक्षेपतों धर्म: कामादन्यः प्रवर्तते ॥ 
ऐसा बर्ताव ओरो के साथ न करें, कि जो खय अपने को ग्रतिकूल अर्थात्‌ 
*खकारक जँचे। यही सब वर्म आर नीतियों का सार हैं; और बाका सभी 
व्यवहार लोभमूलक हैं? (म॒ भा. अनु ११३. ६ )। ओर अन्त में वृहस्पाति ने 
युधिष्ठटिर से कद्दा 
प्रत्याख्याने च दाने च सुखदुःखे प्रियाप्रिये | 
आत्मोपस्येन पुरुष: प्रमाणसधिगच्छति ॥ 
यथापरः प्रकमते परेष तथा परें प्रकमन्ते 5परस्मिन्‌ ।' 
८ ७ पक प| बी 82. 0... को + 
तथेव तेबूपसा जीवलोके यथा घर्मा निपुणेनोपदिष्ट: ॥ 
«“ मुख या हुःख, जिय या अग्रिय, दान अथवा निपेघ-इन सव बातो का 
अनुमान दूसरों के विपय में वसा द्वी करें, जेंसा कि अपने विपय में जान पड़े। 
दूसरों के साथ मनुष्य जसा बर्ताव करता हैं, दूसरें भी उसके साथ वेसा ही 
व्यवहार करते हूँ । अतएवं यद्दी उपमा ले कर इस जगत्‌ में आत्मोयम्य की 
दृष्टि से बर्ताव करने को सयाने लोगों ने धर्म कहा हैं ” (अनु.११३.५.१० )। 
यह “न तत्परस्य सन्दध्यात्‌ प्रतिकूल यद्धात्मन+  “छोक विदुरनीति ( उद्यो २८८ 
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ने यह प्रश्न किया, कि “भीष्म-द्रोण को केसे सार्द)” तब उसको उत्तर भी 
यही दिया गया॥ इसका भावार्थ यह है, कि मरने या सारने की निरी क्रिया 
की ही ओर ध्यान न देकर देखना चाहिये, कि “मनुष्य किस वृद्धि से उस कर्म 
को करता है!” अतएव इस शछोक के तीसरे चरण में उपदेश है, कि “तू बुद्धि 
अर्थात्‌ समबुद्धि की शरण जा। ” और आगे उपसहारात्मक अठारहवे अध्याय 
में भी भगवान्‌ ने फिर कहा है, कि “बुद्धियोग का आश्रय करके तृ अपने कर्म 
कर। ' गीता के दूसरे अध्याय के एक और श्छोक से व्यक्त होता है, कि गीता 
निरे कर्म के विचार को कानेष्ठ समझ कर उस कम की प्रेरक वाद्द के ही विचार 
को श्रेष्ठ मानती है। अठारहवें अध्याय मे कस के भर्ठे-बुरे अर्थात्‌ सास्तविक, 
राजस और तामस, भेद बतलाये गये हैं। यदि निरे क्मफल की ओर ही गीता 
का लक्ष्य होता, तो भगवान्‌ ने यह कद्दा होता, कि, जो कर्म बहुतेरो को सुख- 
दायक हो, वही सात्त्विक है। परन्तु ऐसा न वतला कर अठारहवे अध्याय मे 
कहा है, कि “ फलछाशा छोड कर निस्सगव॒ुद्धि से किया हुआ कम सात्त्विक 
अथवा उत्तम है” (गी १८. ९३ )। अर्थात्‌ इससे प्रकट होता है, कि कर्म के 
बाह्य फल की अपेक्षा कर्ता की निष्काम, सम और निस्सगव॒ुद्धि को ही कमे- 
अकर्म का विवेचन करने में गीता अधिक महत्त्व देती है । यद्दी न्याय स्थितप्रञ्ञ के 
व्यवहार के लिये उपयुक्त करने से सिद्ध होता है, कि स्थितप्रज्ञ जिस साम्यबुद्धि से 
अपनी बरावरीवालों, छोठों आर स्वेसाधारण के साथ वर्तता हूँ, वही साम्यबुद्धि 
उसके आचरण का मुख्य तत्त्व है। ओर इस आचरण से जो प्राणिमात्र का मगल 
होता है, वह इस साम्यबाद्धे का निरा ऊपरी ओर आनुषणिक परिणाम हैं। ऐसे 
ही जिसकी चुद्धि पूर्ण अवस्था भें पहुँच गईं हो, वह लोगों को केवल आधि- 
भोत्तिक सुख आस करा देने के लिये द्वी अपने सब व्यवहार न करेंगा। यह ठीक 
हैं, कि वह दूसरों का नुकसान न करेगा । पर यह्ट उसका मुख्य ध्येय नहीं हे। 
स्थितप्रभ ऐसे प्रयत्न किया करता है, जिनसे समाज के लोगों की बुद्धि अधिक 
अधिक शुद्ध होती जावें, और वे लोग अपने समान ही अन्त मे आध्यात्मिक पूर्ण 
अवस्था सें जा पहुँचें। मनुष्य के करतंव्यो मे यही श्रेष्ठ और सास्विक कर्तव्य है। 
केवल आधिमौतिक सुखबृद्धि के अ्यत्नों को हम गोण अथवा राजस समझते हैं। 
गीता का सिद्धान्त है, कि कर्म-अकर्म के निर्णयार्थ कर्म के बाह्य फल पर ध्यान 

न दे कर करता की झुद्धबुद्धि को ही प्रधानता देनी चाहिये । इस पर कुछ लोगो का 
यह तकंपूणे मिथ्या आक्षेप है, कि यदि कर्मफल को न देख कर केवल शुद्धबुद्धि का 
ही इस प्रकार विचार करें, तो मानना होगा, कि झुद्धबुद्धिवाला मनुष्य कोई भी 
बुरा काम कर सकता है। और तब तो वह सभी बुरे कर्स करने के लिये स्वतत्र 
हो जायगा। इस आश्षेप को हमने अपनी ही कल्पना के बल से नहीं घर घसीटा 
है; किन्तु गीताधर्म पर कुछ पादड़ी बहादुरों के लिये हुए इस ठेग के आशक्षिप 
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यथा अहं तथा एते यथा एते तथा अहम | 

अत्तान (आत्मानं) उपम॑ कत्वा (कृत्वा ) न हनेय्यं न घातये ॥ 
“ जेसा में, वेसे ये; जैसे ये, वेसा में; (इस प्रकार) अपनी उप्मा समझ कर 
न तो ( किसी को भी ) सारे; और न मरवावे ” ( देखो सुत्तनिशत, नालकसुत्त 
२७ )। व्म्मपद नाम के दसरे पाल्म बोद्धअन्थ ( धम्मपद १९५ और १३० ) में 
भी इसी ःछोक का दूसरा चरण दो बार ज्यों-का-व्यों आया है; और ठुरन्त ही 
भनुस्यथति ( ५. ४५ ) एवं महाभारत ( अनु. ११३. ५ ) इन दोनों अन्थों में पाथे 
जानेंवाले ःछोकों का पाली भाषा मे इस प्रकार अनुवाद किया गया है :- 


सुखकामाने भूताने यो दण्डेन विहिंसाति । 

अत्तनों सुखमेसानों (इच्छन ) पेच्य सो न छूमते सुखस्‌ ॥॥ 
“ ( अपने समान ) छुख की इच्छा करनेवाले दूसरे ग्राणियों की जो अपने 
( अत्तनों ) सुख के लिये दण्ड से छ्विंसा करता है, उसे मरने पर ( पेच्य > प्रेत्य 
सुख नहीं मिलता ” ( बम्मपद्‌ १३१ )। आत्मा के अस्तित्व को न मानने पर भी 
आत्मौपम्य की यह भाषा जब कि बोंद्ध अनन्‍्थों मे पाई जाती है, तब यह प्रकट 
ही है, कि बौद्ध ग्न्थकारों ने ये विचार बेद्क धर्मग्रन्थों से लिये हैं। अस्तु, 
इसका अधिक विचार आगे चल कर करेंगे। ऊपर के विवेचन से दीख पड़ेगा, कि 
जिसकी “ सर्वभ्तस्थमात्मान सर्वभूतानि चात्मनि ” ऐसी स्थिति हो गई, वह 
ओरों से बर्तन में आत्मोम्यमबुद्धि से ही स्देव काम लिया करता है। और हम 
आचीन काल से समझते चले आ रहे हैं, कि ऐसे वर्ताव का यद्दी एक मुख्य नीति- 
तत्त्व हैं। इसे कोई भी स्वीकार कर लेगा, कि समाज में मनुष्यों के पारस्पारिक 
व्यवहार का निर्णय करने के लिये आत्मापम्थबुद्धि का यह सूत्र "अविकाश 
लोगों के अधिक द्वित ? - वाले आधिभातिक तत्त्व की अपेक्षा अविक निद्दाप, 
निस्सदिग्घ, व्यापक, स्वत्प, ओर बिलकुल अपढों की भी समझ में जल्दी आ जाने 
योग्य है *। वर्म-अधर्मशास्त्र के इस रहस्थ ( “एप सक्षेपत्ती वमेः” ) अथवा मूलतत्त्व 
की अध्यात्मदश्या जेसी उपपत्ति लगती है, वेसी कम के बाहरी पारेणाम पर नजर 
देनेवाले आधिभौतिकवाद से नही छगती। और इसी से वर्म-अधघर्मशास्त्र के इस 
अ्रधान नियम को उन पश्चिमी पण्डितों के ग्रन्थों में प्रायः प्रमुख स्थान नहीं दिया 
जाता, कि जो आधिभौतिक दृष्टि से कर्मयोंग का विचार करते हैं। ओर तो 


व जज डर 








सत्र शब्द की ब्याख्या इस प्रकार की जाती है -“ अल्पाक्षरमसन्विग्ध 
साखद्विश्वतोमुखम्‌। अस्तोभमनवद्य च घन सलविदों विदु ॥” गाने के छमीते के लिये 
किसी भी मन्त्र मे जिन अनर्थक अक्षरों का प्रयोंग कर दिया जाता हैं,. उन्हें स्तोमाक्षर 
कहते है| झूत्र मे ऐसे अनथक अक्षर नहीं होते | इसी से इस: लक्षणा में यह 'अस्तोमः पद 
आया है। हि 
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कर्ता की वृद्धि पर वह सर्वंथा अवलम्ब्रित रहती हे । आगे गीता ( १८. २५ ) में 
ही कहा है, कि इस आध्यात्मिक तत्त्व के ठीक सिद्धान्त को न समझ कर यदि 
कोई सनसानी करने रंगे, तो उस पुरुष को राक्षस या तामसी चुद्धिवाला कहना 
चाहिये। एक बार समबुद्धि हो जाने से फिर उस पुरुष को कर्तव्य अकतंव्य का 
ओर अधिक उपदेश नही करना पडता। इसी तत्त्व पर भ्यान दे कर साधु तुका- 
राम ने शिवाजी महाराज को जो यह उपदेश किया, कि “इसका एक हीं 
कल्याणकारक अर्थ यह है, कि प्राणिमात्र में एक आत्मा को देखो।” इसमे भी 
भगवद्गीता के अनुसार कर्मयीग का एक ही तत्त्व बतलाया गया है। यहों फिर 
भी कह देना उचित है, कि यद्यपि साम्यबुद्धि ही सदाचार का बीज हो, तथापि 
इससे यह सी अनुमान न करना चाहिये, कि जब तक इस प्रकार की पूर्ण झुद्ध- 
बुद्धि न हो जावे, तब तक कमे करनेवाला चुपचाप हाथ पर हाथ वरे बैठा रहे। 
स्थितप्रज्ञ के समान बुद्धि कर लेना तो परस भ्येय हैं। परन्तु गीता के आरम्भ 
(३२ ४० ) में द्वी यह उपदेश किया गया हैं, कि इस परम भ्येय के पूर्णतया 
सिद्ध होने तक प्रतीक्षा न करके - जितना हो सके उतना ही - निष्कामबुद्धि से 
प्रत्येक सनुष्य अपना कर्म करता रहे । इसी से बुद्धि अधिक झुद्ध होती चली 
जायगी; ओर अन्त में पूर्ण (सिाद्धे हो जायगी । ऐसा आमग्मह करके समय को मुफ्त 
न गेँवा दे, कि जब तक पूर्ण सिद्धि पा न जाऊँगा, तब तक कर्म करूँगा ही नहीं। 
'सर्वभुतहित' अथवा “अधिकाश लोगों के अविक कल्याण ' - वाला नीति- 
तत्त्व केवल वाह्मकर्म को उपयुक्त होने के कारण श्ाखाग्राह्दी और कृपण है । 
परन्तु यह “ प्राणिमान्न में एक आत्मा _- वाली श्थितप्रज्ञ की 'साम्यवुद्धि! मूल- 
आही हैं; और इसी को नीतिनिर्णय के काम में श्रेष्ठ मानना चाहिये। यद्यपि इस 
प्रकार यह बात सिद्ध हो चुकी; तयापि इस पर कई एकों के आक्षिप ६, कि इस 
सिद्धान्त से व्यावहारिक बर्ताव की उपपाति ठीक ठीक नहीं लगती । ये आस्षिप 
ग्रायः सन्‍्यासमार्गी स्थितप्रज्ञ के ससारी व्यवहार को देख कर ही इन लोगों को 
सूझे हैं। किन्तु थोडासा विचार करने से किसी को भी सहज ही दीख पडेगा, कि 
ये आक्षेप स्थितप्रञज कर्मयोंगी के बतोच को उपयुक्त नहीं दोते। और तो क्‍या । 
यह भी कह सकते हैं, कि ग्राणिमात्र में एक आत्मा अथवा आत्मौपम्यब॒द्धि के तत्त्व 
व्याचहारिक नीतिघर्म की जैसी अच्छी उपपात्ति लगती है, वेसी और किसी २) 
तत्त्व से नहीं लगती । उदाहरण के लिये उस परोपकारधर्म को ही लीजिये, कि जो 
सब देशों में और सब नीतिशास्त्रों मे प्रधान माना गया है। “ दूसरे का आत्मा ही 
मेरा आत्मा है ” इस अव्यात्मतत्त्व से परोपकारधर्म की जेसी उपपात्ति लगती है, वैसी 
किसी सी आधिभोतिकवाद से नहीं लगती | बहुत हुआ, तो आधिसौततिकशान्त्र 
इतना ही कह सकते हैं, कि परोपकारचुद्धि एक नैसार्गिक गुण है, और वह उत्कान्ति- 
वाद के अनुसार बढ रद्दा ह। किन्तु इतने से द्वी परोपकार की नित्वता सिद्ध नही 
गीरर२र६ 
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उनकी यथाशक्ति मदत करो; उनका कल्याण करो; उन्हे अभ्युदय के मार्ग में 
लगाओ; उन पर श्रीति रखो; उनसे ममता न छोडो, उनके साथ न्याय और 
समता का बर्ताव करों; किसी से घोखा मत दो; किसी का द्रव्यहरण अथवा हिंसा 
न करो; किसी से झुठ न बोलों; अधिकाश लोगों के अधिक कल्याण करने की 
बुद्धि मन में रखो, अथवा यह समझ कर भाईचारे से बर्ताव करो, कि हम सब 
एक ही पिता की सन्‍्तान हैं। प्रत्येक मनुष्य को स्वभाव से यह सहज ही माल्म 
रहता हूं, कि मेरा सुखढुःख ओर कल्याण किस मे है? और सासारिक व्यवहार 
करने में ग्रहस्थी की व्यवस्था से इस बात का अनुभव भी उसको होता रहता है, 
कि “आत्मा वे पुत्रनामासि । ” अथवा “अर्थ भायां शरीरस्य ” का भाव समझ 
कर अपने ही समान अपने स्त्री-पुत्रों पर भी हमें प्रेम करना चाहिये। किन्तु 
घरवालो पर प्रेम करना आत्मौपम्यवुद्धि सीखने का पहला ही पाठ है। सदेव 
इसी में न लिपटे रह कर घरवालों के बाद इश्टमित्रों, फिर आस्तों, गोत्रजों, 
ग्रामवासियों, जातिभाइयो, घर्मंबन्धओं ओर अन्त में सब मनुष्यों अथवा 
प्राणिमात्र के विषय में आत्मोपम्यवुद्धि का उपयोग करना चाहिये। इस श्रकार 
प्रत्मेक मनुष्य को अपनी आत्मोंपम्यबुद्धि अधिक अविक व्यापक बना कर पह- 
चानना चाहिये, कि जो आत्मा हममें हैं, वही सब प्राणियों में हैं। और अन्त में 
इसी के अनुसार बर्ताव भी करना चाहिये - यही ज्ञान की तथा आश्रमव्यवस्था 
की परमाववि अथवा मनुष्यमात्र के साथ्य की सीमा है। आत्मोंपम्यबुद्धिरूप सूत्र 
का अन्तिम और व्यापक अर्थ यही है। फिर आप ही सिद्ध हो जाता है, कि 
इस परमावधि की स्थिति को प्राप्त कर लेने की योग्यता जिन जिन यज्ञदान 
आदि कर्मों से बढती जाती है, वे सभी कर्म चित्तशुद्धिकारक, धर्म्य और अतएव 
गृहस्थाश्रम में कर्तव्य है। यह पहले ही कह आये हैं, कि चित्तशुद्धि का ठीक 
अर्थ स्वार्थवुद्धि का छूट जाना और ब्रह्मात्मैक्य को पहचानना है। एवं इसीलिये 
स्वृतिकारो ने गृहस्थाश्रम के कम विहित माने है । याज्वल्क्य ने मेंत्रेयी को जो 
“ आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः ” आदि उपदेश किया है, उसका मर्म भी यही ह। 
अस्यात्मज्ञान की नींव पर रचा हुआ कर्मयोगशास्त्र सव से कह्दता है, कि “ आत्मा 
वे पुत्रनामासि ” में ही आत्मा की व्यापकता को सकुचित न करके उसको इस 
स्वाभाविक व्याप्ति को पह्चचानों, कि “ लोकों वे अयमात्मा ' , ओर इस समझ से 
बतांव किया करो, कि “उद्ारचरितानां तु वस॒ुधेव कुद्धम्वकम्‌ '- यह सारी 
पृथ्वी ही बडे लोगो की घरगृहस्थी हैं; ग्राणिमात्र ही उनका परिवार दे । हमारा 
विश्वास है, कि इस विपय में हमारा कर्मयोंगशास्त्र अन्यान्य देशों के पुराने 
अथवा नये किसी कर्मझास्त्र से हारनंवाला नहीं हैं। यही नहीं, उन सब को अपने 
पेट मे रख कर परमेश्वर के समान ' दश अग्रुल ” बचा रहेगा । 

इस पर भी कुछ छोग कहते दें, कि आत्मौपम्यभाव से “ वसुधव कुद्धम्ब- 


सिद्धावस्था और व्यवहार ४०३ 


( अर्थात्‌ अधिकाश लोगों के खुख के ) तारतम्य से निकलनेवाले लोककल्याण के 
आधिभौतिक तत्त्व में इतना ही भेद है, जो ध्यान देने योग्य है। साधुपुरुष सन 
में लोककल्याण करने का देतु रख कर लोककल्याण नही किया करते | जिस प्रकार 
अकाझ फेलाना सूर्य का स्वभाव है, उसी प्रकार ब्रह्मज्ञान से मन में सर्वभ्रतात्मैक्य 
का पूर्ण परिचय हो जाने पर लोककल्याण करना तो इन साधुपुरुषो का सहज- 
स्वभाव हो जाता है। ओर ऐसा स्वभाव बन जाने पर-सूर्य जेंसे दूसरों को 
प्रकाश देता हुआ अपने आप को भी प्रकाशित कर लेता है - वैसे ही साधुपुरुष 
के परार्थ उद्योग से ही उसका योगक्षेम भी आप-ही-आप सिद्ध होता जाता हैं। 
परोपकार करने के इस देहस्वभाव और अनासक्तवुद्धि के एकत्र हो जाने पर ब्रह्मा- 
स्मैक्यबुद्धिवाले साधुपुरुष अपना कार्य सदा जारी रखते हैं। कितने ही सड्कट 
क्यो न चले आवदें, वे उनकी बिलकुल परवाह नहीं करतें। और न यही सोचते 
हैं. कि सदडकटो को सहना भला हैं या जिस लोककल्याण की बदौलत ये सड्‌कट 
आते हैं, उसको छोड देना भला है! तथा यदि प्रसडग आ जाय तो आत्मबलि 
दे देने के लिये भी तैयार रहते हैं। उन्हें उसकी कुछ भी चिन्ता नहीं होती। 
किन्तु जो छोग स्वार्थ और परार्थ को दो भिन्न वस्तुएँ समझ ( उन्हें तराज़ के 
दो पलडों में डाल ) कॉंटे का झुकाव देख कर धर्म-अधर्म का निर्णय करना सीखे 
हुए हैं, उनकी लछोककल्याण करने की इच्छा का इतना तीत्र हो जाना कदापि 
सम्भव नहीं हैं। अतएव प्राणिमात्र के द्वित का तत्त्व यद्यपि भगवद्गीता को 
सम्मत हैं, तथापि उसकी उपपत्ति अधिकाश लोगो के अधिक बाहरी सुखों के 
तारतम्य से नहीं लूगाई है। किन्तु छोगों की सख्या अथवा उनके खुखों की 
न्यूनाधिकता के विचारों को आगन्तुक अतएवं कृपण कहा है; तथा शुद्ध व्यवद्ार 
की मूलभूत साम्यबुद्धि की उपपात्ति अध्यात्मशास्त्र के नित्य त्रह्मश्षान के आधार 
पर बतलूाई है। 
इससे दीख पड़ेगा, कि प्राणिमान्न के द्वितार्थ उद्योग करने या लोककल्याण 

सथवा परोपकार करने की युक्तिसगत उपपात्ति अध्यात्मदृष्टि से क्योकर लगती है! 
अब समाज में एक दूसरे के साथ बतेने के सम्बन्ध में साम्यदृष्टि की दृष्टि से हमारे 
शास्त्रों में जो मूल नियम बतलाये गये हैं, उनका विचार करते है। “यत्र वा अस्य 
सर्वेमात्मैवासूत्‌ ' ( छृह ९ ४ १४ )- जिसे सर्वे आत्ममय दो गया, वह साम्य- 
बुद्धि से ही सब के साथ वतता है-यद्द तत्त्व बृहददारण्यक के सिवा ईशावास्य 
(६) और कैवल्य (१ १० ) उपनिषदों में तथा मनुस्थति (१९ ९१ और १९०) 
में भी है। एवं इसी तत्त्व का गीता के छठे अध्याय (६ २५) में “सर्व भूतस्थ- 
सात्सान सवेसूतानि चात्मनि” के रूप सें अक्षरदाः उक्तेख है। स्वेभतात्मैक्य 
अथवा साम्यबुद्धि के इसी तत्त्व का रूपान्तर आत्मोपम्यदृष्टि है। क्‍योंकि इससे 
सहज ही यह अनुमान निकलता है, कि जब मैं आणिमात्र में हूँ और मुझमें सभी 
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कहने लगा, कि यद्यपि दुर्याधन दुष्ट हो गया है, तथापि “न पापे प्रतिपापः 
स्यात्‌ _- वाले न्याय से भुझे भी उसके साथ दुष्ट न हो जाना चाहिये। “यदि 
वे मेरी जान भी छें लें, तो भी ( गी. १ ४६ ) मेरा “निर्वेर' अन्तः्करण से चुप- 
चाप बेठे रहना ही उचित है|” अजुन की इसी जका को दूर वहा देने के लिये 
गांताशासर्त्र का ग्द्गत्ति हुईं। और यही कारण हें, कि गीता में इस विपय का 
जैसा खुलासा किया गया है, चेंसा ओर किसी भी धर्मभन्थ में नहीं पाया जाता! 
उदाहरणार्थ, बोद्ध ओर क्रिश्चियन धर्म निवेरत्व के तत्त्व को वेदिकधर्म के समान 
ही स्वीकार तो करते हैं; परन्तु उनके धर्मअन्थों में स्पष्टतया यह बात कहीं भी 
नहीं वतलाई हैं, कि ( छोकसग्रह् की अथवा आत्मसरक्षा की भी परवाह न करनें- 
वाले ) सर्व कर्मयोंगी सन्‍्यासी पुरुष का व्यवह्दार - और ( बुद्धि के अनासक्त एवं 
निर्वेर हो जाने पर भी उसी अनासक्त ओर निरवेरत्राद्दे से सारे बर्ताव करनेचाले ) 
कर्मयोगी का व्यवहार - ये दोनों सवोश में एक नहीं हो सकते । इसके विपरीत 
पश्चिमी नीतिशास्रवेत्ताओं के आगे यदह्द बेढव पहेली खडी है, कि इंसा ने जो 
निवरत्व का उपदेश किया हैं, उसका जगत्‌ की नीति से समुचित मेल केसे 
सिलावें ( और निदशे नासमक्र आधुनिक जर्मन पण्डित ने अपने भअनन्‍्यों में 
यह मत डॉट के साथ लिखा है, कि निर्वेरत्व का यह धर्मतत््व ग्रुलाभगिरी 
का और घातक हैं; एवं इसी को श्रेष्ठ माननेवाके ईसाई धर्स ने अरोपखण्ड 
को नासरे कर डाला है। परन्तु हमारे वर्मग्रन्थों को देखने से ज्ञात होगा, 
कि न केवल गीता को, श्रत्युत सनु को भी यह वात पूर्णतया अबगत और 
सम्मत थी, कि सन्‍्यास और कर्मयोंग दोनों धर्ममार्गों में इस विपय मे भेढ ऋरना 
चाहिये। क्योंकि मनु ने यह नियम [ “क्रुभ्यन्त न अतिकुध्येत्‌ ” - क्रोवित होने- 
वाले पर फिर क्रोध न करो ( मनु. ६ ४८ ) ] न ग्रहस्थधर्म में बतलाया हैं; ओर 
न राजबर्म में । वतलाया हैं केवछ यतिघम में ही। परन्तु आजकलछ के टीकाकार 
इस बात पर भ्यान नहीं देते, कि इनमें कौन वचन किस मार्ग का है! अथवा 
उसका कट्ाँ उपयोग करना चाहिये ? उन छोगों ने सन्‍्यास और कर्मसार्ग दोनों 
के परस्परविरोंधी सिद्धान्तों को गड़डमगड़ड कर डालने की जो ग्रणाली डाल दी 
है, उस प्रणाली से ग्रायः कर्मयोग के सच्चे सिद्धान्तों के सम्बन्ध में कैसा श्रम पड 
जाता है, इसका वर्णन हम पॉचवे प्रकरण में कर आये हे । गीता के टीकाकारोी की 
इस अ्रामक पद्धाति को छोड देने से सहज दी ज्ञात हो जाता है, कि भागवतबर्सी 
कमंयोगी “निरवर” जब्द का क्या अर्थ करते दूँ! क्योंकि ऐसे अवसर पर दुष्ट के 
साथ कर्मयोंगी ग्रहस्थ को जैसा बर्ताव करना चाहिये, उसके विषय में 
परम भगवद्धक्त अल्हाद ने ही कहा है, कि “तस्मात्रिल्ल क्षमा तात! 
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७२ ) में भी हैं; और आगे शान्तिपव (१६७ ९ ) में विदुर ने फिर यही तत्त्व 
युधिष्टिर को बतलाया है। परन्तु आत्मीपम्यनियम का यह एक भाग हुआ, 
कि दूसरों को दुःख न दो । क्योंकि जो तुम्हें दुःखदायी है, वही और लोगों को 
भी दुःखदायी होता है। अब इस पर कदाचित्‌ किसी को यह दीघधेशडूका हो, 
कि इससे यह निश्चयात्मक अनुमान कहाँ निकलता है, कि तुम्हें जो सुखदायक 
जैंचे, वही ओरों को भी सुखदायक है ! और इसलिये ऐसे ढैंग का बर्ताव करो, 
जो ओरों को भी सुखदायक हो ! इस शका के निरसनार्थ भीष्म ने युधिष्टिर 
को धर्म के लक्षण वतलाते समय इससे भी अधिक खुलासा करके इस नियम के 
दोनों भागों का स्पष्ट उल्लेख कर दिया है - 

यदन्‍्योविहितं नेच्छेदात्मनः कस पुरुष: । 

न तत्परेषु कुर्वीत जानज्नाप्रयसात्सन३ ॥ 

जीचितं यः स्वयं चेच्छेत्कर्थ सो 5न्‍यं क्‍प्रघातयेव्‌ । 

ययदात्मनि चेच्छेत तत्परस्यापें चिन्तयेत्‌ ॥ 
अर्थात्‌ “ हम दूसरो से अपने साथ जैसे बर्ताव का किया जाना पसन्द नहीं 
करते - यान्ती अपनी पसन्दगी को समझकर - वैसा बतांव हमे भी दूसरों के 
साथ न करना चाहिये। जो स्वयं जीवित रहने की इच्छा करता है, चह दूसरो 
को केसे मारेगा ! ऐसी इच्छा रखें, कि जो हम चाहते हैं, वह्दी और लोग भी 
चाहते हैं। ” (ज्ञा २५८ १५, २१ )। और दूसरे स्थान पर इसी नियम को 
चतलाने सें इन 'अनुकूल' अयवा 'अतिकूछ' विशेषणों का भ्रयोग न करके किसी 
अकार के आचरण के विषय में सामान्यत. विदुर ने कद्दा है - 

तस्माउूमप्रधानेन सवितव्यं यतात्सना। 
तथा च स्वमतेषु वर्तितव्य यथात्मानि ॥ 

« इनम्द्रियानिग्रह करके धर्म से बना चाहिये; ओर अपने समान ही सब प्राणियों 
से बर्ताव करे ” (शा १६७. ५ )। क्योंकि शुकानुप्रश्न में व्यास कहते हैं :- 

यावानात्मनि वेदात्सा तावानात्मा परात्माने । 

य एवं सतत चेद सो5म्नतत्वाय कल्पते ॥ 

“ जो सदेव यद्द जानता है, कि हमारे झरीर में जितना आत्मा है, 
उतना ही इूसरे के शरीर में भी है। वही अम्ृतत्व अर्थात्‌ मोक्ष ग्रास कर 
लेने मे समर्थ होता हैं? (म भा. शा. २२८. ९२ )। बुद्ध को आत्मा का 
अस्तित्व मान्य न था। कम-से-कम उसने यह तो स्पष्ट ही कद दिया है, कि 
आत्मविचार की व्यर्थ उलझन में न पडना चाहिये। तथापि उसने - यह 
बतलाने से, कि बोद्ध सिक्ष छोग औरों के साथ कैसा बतांव करें! - आत्मौपम्य- 
डाष्टि का यह उपदेश किया है -- 
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बुद्धि व्यक्त कर देती है। इससे भली भाँति समझा जा सकता हैं, कि मन में 
वर न रहने पर भी ( अर्थात्‌ निर्वेर ) प्रतिकार केसे किया जाता है! कर्मविपाक- 
अक्रिया में कह आये हैं, कि इसी कारण से भगवान्‌ सी “थे यथा मा प्रपश्नन्ते 
तास्तथैव भजाम्यहम ”” (गी ४.११ )-जों मुझे जैसे भजते हैं, उन्हें में 
वेसे ही फल देता हँ-इस अकार व्यवहार तो करते है; परन्तु फिर भी 

वेषम्य-नेष्वंण्य ' दोषों से अलिप्त रहते हैं। इसी प्रकार व्यवहार अथवा 
कानून-कायदे में भी खूनी आदमी को फाँसी की सजा देनेवाले न्यायाधीश को 
कोड उसका दुश्मन नहीं कहता । अभ्यात्मशासत्र का सिद्धान्त है, कि जब बुद्धि 
निष्काम दो कर साम्यावस्था में पहुँच जावे, तब वह मनुष्य अपनी इच्छा से 
किसी का भी नुकसान नहीं करता । उससे यदि किसी का नुकसान हो ह्वी जाय, 
तो समझना चाहिये, कि वह उसी के कर्म का फल है। इसमें स्थितग्रज्ञ का कोई 
दोप नहीं। अथवा. निष्कामबुद्धिवाला स्थितग्रभ/ ऐसे समय पर जो काम करता 
हूँ - फिर देखने में वह मातृवध या गुरुवध सरीखा कितना ही भयड्कर क्यों न 
हो - उसके शुभ-अशुभ फल का वन्धन अथवा लेप उसको नहीं लगता ( देखो 
गी. ४ १४; ९. २८ और १८. १७ )। फौंजदारी कानून में आत्मसरक्षा के जो 
नियम हैं, वे इसी तत्त्व पर रचे गये हें। कहते हैं, कि जब लोगों ने मनु से राजा 
इोने की प्रार्थना की, तब उन्हों ने पहले यह उत्तर ढिया, कि “ अनाचार से 
चलनेवालों का शासन करने के लिये राज्य को स्वीकार करके मे पाप में नहीं 
पड़ना चाहता। ” परन्तु जब लोगों ने यह वचन दिया, कि “ तमल्ुबन्‌ श्रजा' 
मा भीः कतुनेनों गमिष्याति ” ( म. भा. जा ६७, २३ )- डरिये नहीं, जिसका 
पाप उसी को लगेगा । आपको तो रक्षा करने का पुण्य ही मिलेगा। और प्रतिज्ञा 
की, कि “ प्रजा की रक्षा करने में जो खर्च लगेगा, उसे हम लोग “कर' दे 
कर पूरा करेंगे। ” तब मु ने प्रथम राजा द्वोना स्वीकार किया। साराश, जेंसे 
अचेतन स्रट्टि का कभी भी न वदलनेवाला यद्द नियम है, कि “आघात के 
वरावर ही अल्वाघात ” हुआ करता है; वेसे ही स्चेतन स्ष्टि में उस नियम 
का यह रूपान्तर हें, कि ' जेसे को तेसा ' होना चाहिये। वे सावारण लोग - 
कि जिनकी बुद्धि साम्यावस्था में पहुच नहीं गई हैँं-इस कर्मविपाक के 
नियम के विधष्रय में अपनी ममत्ववुद्धि उत्पन्न कर छेते हैं, ओर क्रोध से 
अथवा द्वेष से आघात की अपेक्षा अधिक अद्याघात करके आघात का बदला 
लिया करते है । अथवा अपने से ड॒बले मनुष्य के सावारण या काव्पनिक अपराध 
के लिये ग्रतिकारबुद्धि के निमित्त से उसको छुट कर अपना फायदा कर लेने के 
ल्यि सदा श्रव्नत्त होते है । किन्तु साधारण मनुप्यों के समान बदला भँँजाने की, 
बर की, अभिमान की, क्रोघ से, लोभ से, या द्वेष से दुरबंछो को छटने की 
अथवा टेक से अपना अभिमान, शेखी, सत्ता, और ज्ञाक्ति की प्रढर्शिनी दिखलाने 
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क्या, आत्मौपम्यदधि के सूत्र को ताक में रख कर वे समाजबन्वन की उपपत्ति 
* अधिकाश लोगों के अधिक सुख ” प्रभति केचछ दृश्यतत्त्व से ही लगाने का 
प्रयत्न किया करते हैं। परन्तु उपनिपदों से, मनुस्मृत्ति में, गीता में, मदह्दाभारत 
के अन्यान्य प्रकरणों में और केवल बौद्ध धर्म में ही नही; प्रत्युत अन्यान्य 
देशों एवं धर्मों में भी आत्मोपम्प के इस सरलरू नीतितत्त्व को ही सर्वत्र 
अअस्थान दिया हुआ पाया जाता है। यहुदी और क्रिश्चियन ध्मपुस्तकों में जो 
यह आज्ञा है, कि “ तू अपने पडोसियों पर अपने ह्वी समान प्रीति कर ” ( लेवि 
१९ १७; मेथ्यू. २९ ३५ ), वह इसी नियम का रूपान्तर है। ईसाई लोग इसे 
सोने का अर्थात्‌ सोनेसरीखा मूल्यवान्‌ नियम कहते हें। परन्तु आत्मेक्य की 
उपपत्ति उनके धर्म में नहीं हैं। ईसा का यह उपदेश भी आत्मोपम्यसूत्र का 
एक भाग है, कि “ छोगो से तुम अपने साथ जेसा बर्ताव करना पसन्द 
करते हो, उनके साथ तुम्हें स्वय भी वैसा ही बर्ताव करना चाहिये ” (मा. ७ 
१२; यू ६ ३१ )। ओर ग्रूनानी तक्त्ववेत्ता अरिस्टॉटल के ग्रन्थ में मनुष्यों के 
परस्पर बतांच करने का यही तत्त्व अक्षरशः बतलाया गया है। अरिस्टॉटल ईसा 
से कोई दो-तीन सी वर्ष पहले हो गया है। परन्तु इससे भी लूगभग दो सी वर्ष 
पहले चीनी तत्त्वचेत्ता ख-फू-त्से ( अग्रेजी अपभ्रश फान्फ्यूशियस ) उत्पन्न हुआ 
था। इसने आत्मौपम्य का उछ्किस्ित नियम चीनी भाषा की अणाली के अनुसार 
एक ही शब्द से बतला दिया है। परन्तु यह तत्त्व हमारे यहों कान्फ्ग्रशियस से 
भी बहुत पहले से उपनिपदों (ईंश. ६ केन १३ ) में ओर फिर महाभारत में, 
गीता में एवं “ पराये को भी आत्सवत्‌ सानना चाहिये” (दास १९, १०. 
२९ ) इस रीति से साधुसन्तों के गन्थों में विद्यमान्‌ हैं; इस छोकोक्ति का भी 
अचार है, कि ' आप बीती सो जग बीती । ” यही नहीं, बल्कि इसकी आध्या- 
ौत्मिक उपपत्ति भी हमारे प्राचीन शास्त्रकारों ने दे दी हैें। जब हम इस बात पर 
ध्यान देते हैं, कि यद्यपि नीतिघर्म का यह स्वंसान्य सूत्र वैदिक धर्म से मित्र 
इतर बर्मों में दिया गया दो, तो भी इसकी उपपत्ति नहीं बतलाई गई हैं। और 
जब हम इस वात पर ध्यान देते हैं, कि इस सूत्र की उपपत्ति ब्रह्मात्मैक््यरूप 
अध्यात्मज्ञान को छोड और दूसरे किसी से भी ठीक ठीक नहीं रूगती, तब गीता 
के आभ्यात्मिक नीतिशासत्र का अथवा कर्ंयोंग का महत्त्व पूरा पूरा व्यक्त हो 
जाता है। 
समाज में मनुष्यों के पारस्परिक व्यवद्ार के विषय मे आत्मोंपम्य-बुद्धि 
का नियम इतना सुलूम, व्यापक, सुबोध ओर विश्वतोमुख है, कि जब एक बार 
यह बतलछा दिया, कि प्राणिमान्न में रहनेवाले आत्मा को एकता की पहचान कर 
आत्मवत्‌ समबुद्धि से दूसरों के साथ बर्तते जाओ”; तब फिर ऐसे पृथक 
पृथक उपदेश करने की जरूरत दह्वी नहीं रह जाती, कि छोगों पर दया करों, 
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/ ( रावण के मन का ) वैर मौत के साथ ही गया। हमारा ( दुष्टो का नाश 
करने का ) काम हों चुका | अब यह जैसा तेरा ( भाई ) है, वैसा ही मेरा भी है। 
इसलिये इसका अभिसस्कार कर ” ( वाल्मीकि रा. ६ १०९५, २५ ) रामायण का 
यह तत्त्व भागवत ( ८. १५ १३ ) में भी एक स्थान पर बतछाया गया ही हैं; 
ओर अन्यान्य धुराणो में जो ये कथाएँ हैं - कि भगवान्‌ ने जिन दुष्टों का संद्दार 
किया, उन्हीं कों फिर दयाढु हो कर सद्भति दे डाी - उनका रहस्य भी यह्दी 
हैं। इन्हीं सब विचारों को मन में ला कर श्रीसमर्थ ने कहा है, कि “उद्धव के 
लिये उद्धत होना चाहिये। ” और महाभारत मे भीष्म ने परशुराम से कहा है - 


यी यथा वव्तते यास्मिन तस्मिन्नेवं प्रवर्तयन्‌। 
नाधर्म समवाध्ोति न चाश्रेयश्व विन्दाति ॥ 


४ अपने साथ जो जैसा बतीव करता है, उसके साथ वैसे ही बरतने से न तो अधर्म 
( अनीति ) होता है, और न अकल्याण ” (म भा. उद्यों, १७९, ३० )। फिर आगे 
चल कर शान्तिपव के सत्यानृत-अध्याय में वही उपदेश युधिष्टिर को किया है - 


यस्मिन््‌ यथा वर्ततें यो मलुष्यः तस्मिस्तथा वर्तितव्यं स धर्मः। 

मायाचारों मायया वबाधितव्यः साध्वाचार: साघुना प्रत्युपेयः ॥ 
४ अपने साथ जो जैसा बतंता है, उसके साथ वैसा हीं वर्ताव करना धर्मनीति हैं । 
मायावी पुरुष के साथ मायावीपन ओर साधु पुरुष के साथ साधुता का व्यवहार 
करना चाहिये ” ( म. भा. शा. १०५. २५ और उद्यों. ३६. ७ )। ऐसे ही ऋग्वेद 
मे इन्द्र को उसके मायावीपन का दोष न दे कर उसकी स्तुति ही की गई हैं, 
कि-“त्व सायामिरनवद्य मायिन -.. केत्र अ्दयः। (छू १० १४७. २ 
१ ८० ७)- हे निष्पाप इन्द्र ! मायावी बृत्र को तूने माया से द्वी मारा हं। 
और भारवि ने अपने “किराताजुर्नाय' काव्य में भी ऋग्वेद के तत्त्व का ही 
अनुवाद इस अकार किया हैं :- 


ब्रजन्ति ते मढ़धियद पराभव भवन्ति सायाविषु ये न मायिनः ॥ 


“४ मसायावियों के साथ जो मायावी नहीं बनते, वे नष्ट हों जाते हूं ” ( किरा 
१. ३० ) | परन्तु यहाँ एक वात पर ओर ध्यान देना चाहिये, कि दुष्ट पुरुष का 
प्रतिकार यदि साधुता से हो सकता हो, तो पहले साघुता से ह्वी करें। क्योंकि 
दूसरा यदि दुष्ट हो, तो उसी के साथ हमें भी दुष्ट न हो जाना चाहिये। यदि 
'काई एक नकटा हो जाय तो सारा गाँव का गाँव अपनी नाक नहीं कटा लेता ! 
ओर क्या कहे, यह धर्म हैं भी नहीं। इस “न पाये प्रतिपापः स्यथात्‌ ” सूत्र का 
ठीक भावाथे यहीं है; ओर इसी कारण से विडुरनीति में छतराष्ट को पहले यहीं 
नीतितत्त्व बतलाया-गया हैं, “ न तत्परस्य सन्दध्यात्‌ प्रतिकूल यदात्मनः ? - जसा 
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कम्‌ ” - रूपी वेदान्ती और व्यापक दृष्टि हो जाने पर हम सिर्फ उन सह्ृदणों 
को ही न खो बेठेंगे, कि जिन देशाभिसान, कुलासिमान और धर्माभिमान आदि 
सहुणों से कुछ वश अथवा राष्ट्र आजकल उन्नत अवस्था में है। प्रत्युत यदि 
फोई हमे मारने या कष्ट देने आवेगा, तो “ निवेरः सर्वभतेषु ” (गी. ११ ७५) 
गीता के इस वाक्यानुसार उसको दुश्बुद्धि से छॉट कर न मारना हमारा धर्म 
हो जायगा ( देखो धम्मपद ३३८ )। अतः दुष्टों का प्रतिकार न होगा; और इस 
कारण उनके बुरे कर्मों में साधुपुरुषों की जान जोखिम मे पड जावेगी । इस 
अकार दुष्टो का दबदबा हो जाने से पूरे समाज अथवा समूचे राष्ट्र का इस से 
नाश हो भी जावेगा। महाभारत मे स्पष्ट ही कहा हे, कि “न पाप प्रतिपापः 
स्पात्साघुरेव सदा सवेत्‌ ” (वन. २०६ ४४ )-डुष्टो के साथ दुष्ट न हो जावें; 
साधुता से बतें। क्योंकि दुष्टता से अथवा बेर भेंजाने से वेर कभी नष्ट नहीं 
होता - “न चापि बैर वैरेण केशव व्युपह्ाम्यति । ” इसके विपरीत जिसका 
हम पराजय करते हई, वह स्वभाव से ही दुष्ट होने के कारण पराजित होने पर 
आर भी अधिक उपदठ्रव सचाता रहता है, तथा वह फिर बदला लेने का 
मोका खोजता रहता हैं - “ जयो वैर प्रस्जति । ” अतएव शान्ति से दुष्टो का 
निवारण कर देना चाहिये (म भा उद्यो ७५१ ५९ और ६३ )। भारत का 
यहाँ शोक बोद्ध अन्थों में हे ( देखो धम्मपद ५ और २०१; मद्दावग्ग १० २ 
ड्व ३) आर ऐसे ही इंसा मे भी इसी तत्व का अनुकरण इस प्रकार किया 
है, तू अपने शत्रुओ पर प्रीति कर (मेथ्यू.७५ ४४ ) ओर “कोई एक 
कनपटी में मारे, तो तू दूसरी भी आगे कर दे” (मेथ्यू ५ ३९; ल्‍यू ६ 
२५ )। इंसामसीह से पहले के चीनी तत्त्वज्ञ छा-ओ-त्से का भी ऐसा ही कथन 
हैं, ओर भारत की सन्तसण्डली में तो ऐसे साधुओ के इस प्रकार आचरण 
करने की बहुतेरी कथाएं भी हैं। क्षमा अथवा शान्ति की पराकाष्ठा का उत्क्ष 
'दिखलानेवाले इन उदाइरणों की पुनीत योग्यता को घटाने का हमारा बिलकुल 
इरादा नहीं है। इस मे कोई सन्देह नहीं, कि सत्यसमान ही यह क्षसाधर्म भी 
अन्त में - अर्थात्‌ समाज की पूर्ण अवस्था में - अपवादरदह्ित और नित्यरूप से 
चना रहेगा । ओर बहुत क्‍या कहें, समाज की वर्तमान अपूर्ण अवस्था में भी 
अनेक अवसरों पर देखा जाता है, कि जो काम शान्ति से द्वो जाता हैं, वह्द 
कऋोध से नहीं होता | जब भर्जुन देखने गा, कि दुष्ट दुर्योधन की सहायता करने 
के लिये कौन कौंस योद्धा आये हैं, तब उनमें पित्तामह और गुरु जेसे पूज्य 
मनुष्यों पर दृष्टि पड़ते ही उसके ध्यान में यह बात आ गई, कि दुर्योधन 
को दुश्ता का प्राक्षिेकार करने के लिये उन गुरुजनों को शर्सत्रों से मारने 
का दुष्कर कर्म भी मुझे करना पड़ेगा, कि जो केवल कम में ही नहीं, 
अत्युत अर्थ में सी आसप्त हो गये हैं (गी २ ५)। और इसी से वह 
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घरमशास्त्र में स्पष्ट आज्ञा है (मनु < १५ और ३०७१ ), कि इस प्रकार जब् 
साधुपुरुषों को कोई असावु काम छलाचारी से करना पडे, तो उसकी जिम्मेदारी 
शुद्धवुद्धिवाले साधुपुरुषो पर नहीं रहती । किन्तु इसका जिम्मेदार वही दुष्ट पुरुष 
दो जाता है, कि जिसके दुष्ट कर्मों का यह नतीजा है। स्वय वद्ध ने देवदत्त क 
जो शासन किया, उसकी उपपत्ति बोद्ध ग्रन्थकारों ने भी इसी तत्त्व पर लगाई 
( देखो मिलिन्द श्र ४ १ ३०-३४ )। जडसाए्र के व्यवद्ार में ये आधात- 
प्रद्माधातरूपी कर्म नित्य ओर बिलकुल ठीक होते दहे। परन्तु मनुष्य के व्यवहार 
उसके इच्छाधीन है । और ऊपर जिस त्रेलोक्य-चिन्तामणि की मात्रा का उद्ेख 
किया है, उसके दुष्टों पर प्रयोग करने का निश्चित विचार जिस वर्मज्ान से द्वोता 
है, वह धर्मज्ञान भी अल्वन्त सूक्ष्म हे। इस कारण विशेष अवसर पर बडे बडे लोग 
भी सचमुच इस दुविवा मे पड जाते हैं, कि जो इम किया चाहते हैं, वह योग्य 
हैं या अयोग्य ) अथवा घर्म्य हे या अधर्म्य (कि कम किमकर्मति कवयोंप्यन्र 
मोहिताः ' (गी.४ १६)। ऐसे अचसर पर कोरे विद्वानों की अथवा सडेव थोडेवहुत 
स्वार्य के पश्चे में फैसे हुए पुरुषों की पण्डिताई पर या केवल अपने सार-असार- 
विचार के मरोसे पर कोई काम न कर बैठे, बल्कि पूर्ण अवस्था में पहुँचे हुए पर- 
माववधि के साथुपुरुष की छुद्धबुद्धि के ही शरण में जा कर उसी गुरु के निर्णय 
को प्रमाण माने । क्योंकि निरा तार्किक पाण्डित्य जितना अधिक होगा, दलीलें 
भी उतनी ही अधिक निकलेंगी | इसी कारण विना शद्धवुद्धि के कोरे पाण्डित्य से 
ऐसे बिकट प्रश्नों का भी सच्चा ओर समाधानकारक निर्णय नहीं होने पाता। अत- 
एवं उसको जुद्ध और निष्कासबुद्धिवाला गुरु ही करना चाहिये। जो शास्त्रकार 
अत्यन्त सर्वंमान्य हो चुके हैं, उनकी बुद्धि इस प्रकार की शुद्ध रहती है। ओर 
यहीं कारण है, जो भगवान्‌ ने अज़ुन से कहा है - “ तस्माच्छास्त्र प्रमाण ते 
कार्याकार्यव्यवस्थितों ” (गी १६ १४ )- कार्य-अकार्य का निर्णय करने में नुज्े 
शास्त्र को प्रमाण मानना चाहिये। तथापि यह न मूल जाना चाहिये, कि काल- 
मान के अनुसार श्रेतकेतु जैसे आगे के साधुपुरु्षों को इन शास्त्रों में भी फर्क 
करने का अधिकार गत होता रहता हैं। 
निर्वेर ओर शान्त साधपुरुषों के आचरण के सम्बव में लोगों की आजकल 
जो गेरसमझ देखी जाती है, उसका कारण यह है, कि कर्मयोगमार्ग प्रायः छत्त 
हो गया है, और सारे ससार ही को त्याज्य साननेवाले सन्‍्यासमार्ग का आजकल 
चारो ओर दौरदौंरा हो गया हैं। गीता का यह उपदेश अथवा उद्देश भी नहीं है, 
कि निर्वर दोने से निष्प्रतिकार भी होना चाहिये। जिसे छोकसग्रह की परवाह ही 
नहीं ह, उसे जगन्‌ में ढप्टो की प्रबछता फेंले तो -ओर न फेले तों - करना ही 
क्या हैं! उसकी जान रदे, चाहे चली जाय, सब एक ही सा हैँ। किन्तु पूर्णावस्था 
में पहुँचे हुए क्मेयोगी प्राणिमान्र में आत्मा क्री एकता की पहचान कर यद्यपि 
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पण्डित्तरपवादिता ” ( स. भा वन २८.८ )-हे तात | इसी हेतु चतुर पुरुषों 
ने क्षमा के लिये सदा अपवाद बतलाये हूं।जों कर्म हमें दुःखदायी हो, 
वही कर्म करके दूसरों को दुश्स न देने का, आत्मौपम्यदृष्टि का सामान्य 
धर्म है तो ठीक; परन्तु महासारत में निर्णय किया है, कि जिस समाज सें 
आत्मौपम्यदृष्टिवाले सामान्य धर्म की जोड के इस दूसरे धर्म के- कि हमें भी 
दूसरे छोग दुःख न दें - पालनेवाले न हो, उस समाज में केवल एक पुरुष ही यदि 
इस बर्स को पालेगा, तो कोई छाभ न होगा। यह समता शब्द ही दो व्यक्तियों 
से सबद्ध अर्थात्‌ सापेक्ष है। अतएवं आततायी पुरुष को मार डालने से जैसे 
अ्दिसा वर्म मे बद्ध नहीं लगता, वैसे ही दुष्टों को उचित शासन कर देने से साथुओं 
की आत्मोपम्यबुद्धि या निःशन्नुता में भी कुछ न्यूनता नहीं होती; बल्कि दुश्ो के 
अन्याग्र का प्रातिकार कर दूसरों को बचा लेने का श्रेय अवश्य मिल जाता है। 
जिस परमेश्वर की अपेक्षा किसी की भी बुद्धि अधिक सम नहीं है; जब वह परमे- 
श्वर भी साधुओं की रक्षा और दुष्टों का विनाश करने के लिये समय समय पर 
अवतार ले कर छोकसग्रह किया करता है (गी.४ ७ और ८ ), तब और 
पुरुषों की बात ही क्या है! यह कहना अ्रमपूर्ण है, कि “ वसुधेव कुटुम्बकम्‌ ! - 
रूपी चुद्धि हो जाने से अथवा फलाशा छोड देने से पात्रता-अपात्रता का अथवा 
योग्यता-अयोग्यता का भेद भी मिट जाना चाहिये। गीता का सिद्धान्त यह हे, 
कि फल की आशा में मसत्ववाद्धि प्रधान होती है, ओर उसे छोडे बिना पापपुण्य 
से छुटकारा नहीं मिलता। किन्तु यदि किसी सिद्ध पुरुष को अपना स्वार्य 
साथने की आवश्यकता न हो, तथापि यदि वह फिसी अयोग्य आदमी कोः 
कोइ ऐसी वस्तु ले लेने दे, कि जो उसके योग्य: नहीं, तो उस सिद्ध पुरुष 
' को अयोग्य आदमसियों की सहायता करने का तथा योग्य साधुओं एवं 
समाज की भी द्वानि करने का पाप छगे बिना न रहेगा। कुबेर से टक्कर 
लेनेवाला करोडपाति साहुकार यदि वाजार में तरकारीभाजी लेने जावे, तो जिस 
प्रकार वह हरी वनियों की गडडी की कीमत लाख रुपये नहीं, दे देता, उसो 
प्रकार पूर्ण साम्यावस्था में पहुँचा हुआ पुरुष किसी भी कार्य का योग्य तारतम्य 
भूल नहीं जाता | उसकी बुद्धि सम तो रहती है; पर समता का यह अर्थ नहीं 
है, कि गाय का चारा मनुष्य को और महुष्य का भोजन गाय को खिला दे। 
तथा भगवान्‌ ने गीता (१७ २० ) में भी कहा है, कि जो “दातच्य' समझ 
कर सात्तविक दान करना हो, वह भी “देशे काले च पात्रे च” अथांत्‌ देश, 
काल ओर पात्रता का विचार कर देना चाहिये । साधु पुरुषों की साम्यबुद्धि के 
वर्णन मे ज्ञानेवर महाराज ने उन्हें पृथ्वी की उपमा दी है। इसी पृथ्वी का 
दूसरा नास 'सर्वंसहा' है, किन्तु यह 'सवंसद्दा' भी यदि इसे कोई छात मारे, 
तो मारनेवाले के पेर के तलवे सें उतने ही जोर का धक्का दे कर अपनी समता- 
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सर्वश्नतात्मेक्यदाश्ि से सिद्ध नहीं होता। अर्थात्‌ समाज की पूर्ण अवस्था में भी 
साम्यबुद्धि के ही समान देशामिमान ओर कुलाभिमान आदि धर्मों की भी 
सर्देव जरूरत रहती द्वी ढें। किन्तु केवल अपने ही देश के अभिमान को 
परमसाध्य मान लेने से जेंसे एक राष्ट्र अपने लाभ के लिये दूसरे राष्ट्र का मन- 
माना नुकसान करने के लिये तैयार रहता हैं, वेसी वात सर्वभूतहित को परम- 
सातय मानने से नहीं होती। कुछामिमान, देशामिमान और अन्त सें पूर्र 
मनुष्यजाति के हित में यदि विरोव आने लगे, तो साम्यबुद्धि से परिपूर्ण नीतिधर्म 
का यह मद्दत््वपूर्ण ओर विशेष कथन हैं, कि उच्च श्रेणी के धर्मों की सिद्धि के 
लिग्रे निम्न श्रेणी के धर्मों को छोड दे | विदुर ने इतराष्ट्र को उपदेश करते हुए 
कहा हैं, कि युद्ध मे कुछ का क्षय हो जावेगा । अतः डुयोंवन की टेक रखने के 
लिये पाण्डवो को राज्य का भाग न देने की अपेक्षा यदि दुर्योधन न सुने, तो 
उसे - ( लडका भले ही हो )- अकेले को छोड देना द्वी उचित है; ओर इसके 
समर्थन में यह श्छोंक कहा है 


त्यजेंदेक कुलस्यार्थ ग्रामस्यार्थे कुल त्यजेत्‌। 
ग्राम॑ जनपदस्यार्थ आत्मार्थ प्रथिवी त्यजेत्‌ ॥ 


“ कुल के ( बचाव के ) लिये एक व्यक्ति को, गाँव के लिये कुल को, ओर पूरे 
लोकसमूह के लिये गॉव को, एवं आत्मा के लिये पृथ्वी को छोड दे ” (मे. भा 
आदि ११५ ३६; सभा ६१. ११ )। इस शछोंक के पहले ओर तीसरे चरण का 
तात्पर्य वही हैं, क्रि जिसका उल्लेख किया गया हैं; ओर चोथे चरण मे आत्मरक्षा 
का तत्व वतलाया गया हे। आत्म' शब्द सामान्य स्वनास हैं। इससे यह आत्म- 
रक्षा का तत्त्व जेसे एक व्यक्ति को उपयुक्त होता हैं, वेसे द्वी एकत्रित लोकसमूह 
को, जाति को अथवा राष्ट्र को भी उपयुक्त होता हैं। ओर कुल के लिये एक पुरुष 
को, ग्राम के लिये कुछ को, एव देश के लिये ग्राम को छोड देने की क्रमशः चढती 

हुई इस ग्राचीन प्रणाली पर जब हम ध्यान देते हैं, तब स्पष्ट दीख पडता दें, कि 
आत्म' झब्द का अर्थ इन सब की अपेक्षा इस स्थल पर अधिक मद्दत्व का हैं। 
फिर भी कुछ मतलबी या झास्त्र न जाननेवाले लोग इस चरण का कभी कभी 
विपरीत अर्थात्‌ निरा स्वार्थप्रघान अर्थ किया करते हें। अतएव यहाँ कह्द देना 
चाहिय, कि आत्मरक्षा का यह तत्व आपमतलबीपन का नहीं हैं। क्योंकि जिन 
शास्रकारों ने निरे स्वारथसाबु चार्वाकपन्थ को राक्षसी वतलाया है ( देखो गी अ 
१६ ), सम्भव नहीं है, कि वे ही स्वार्थ के लिये किसी से भी जगत्‌ को डबाने के 
लिये कहें । ऊपर के >छोंक में अर्थ” शब्द का अर्थ सिर्फ स्वार्थप्रधान नहीं हैं । 
किन्तु * सदूकट आने पर उसके निवारणार्थ ? ऐसा करना चाहिये । और कोशकारों 
ने भी यह अर्थ किया है। आपमतलबीपन और आत्मरक्षा मे वडा भारी अन्तर 
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की बुद्धि जिसके मन में न रहे, उसकी शान्ते, निवेर ओर ससबुद्धि वैसे ही नहीं 
बिघडती हैं, जेसे कि अपने ऊपर गिरी हुई गेंद को सिर्फ पीछे लौटा देने से 
बुद्धि में कोई भी विकार नहीं उपजत्ता। ओर लोकसग्रह की दृष्टि से ऐसे प्रत्या- 
घातस्वरूप कम करना उनका धर्से अयात्‌ कतंव्य हो जाता है, कि जिसमें दुष्टो 
का दबदबा बढ कर कहीं गरीबों पर अत्याचार न होने पाते (गी. ३. २० )। 
गीता के सारे उपदेश का सार यही है, कि ऐसे प्रसण पर समबुद्धि से क्या, 
हुआ घोर युद्ध भी वम्ये और श्रेयस्कर है। वरभाव न रख कर सब से ब्तना, 
दुर्श के साथ दुष्ट न बन जाना, घुस्सा करनेवाले पर खफा न होना आदि बर्स- 
तत्व स्थितप्रज्ञ कर्मंयोगी को सान्‍्य तो हैं; परन्तु सन्यासमार्ग का यह मत 
कर्मयोग नहीं मानता, कि “निवेर” शब्द का अर्थ केवल निष्क्रिय अथवा ग्रति- 
कारशन्य है। किन्तु वह निवेर शब्द का सिर्फ इतना ही अर्य मानता है, कि 
चर अर्थात्‌ मन की दुश्बाद्धे छोड देनी चाहिये। और जब कि कर्म किसी के 
छटते हैं ही नहीं, तब उसका कथन है, कि सिर्फ छोकसग्मह के लिये अयबाः 
प्रतिकारार्थ जितने कर्म आवश्यक ओर दशक्य हो, उतने कर्म मन में दुष्बुद्धि को 
स्थान दे कर - केवल कतंव्य समझ - वेराग्य और निःसड्गबुद्धि से करते रहना 
चाहिये ( गी ३. १५ )। अतः इस शछोक ( गी. ७७ ) में सिफफ “निर्वेर' पद छा 
प्रयोग करते हुए - 

सत्कमेकृत्‌ सत्परमों मद्भक्तः सगवार्जित- | 

निर्वेर; सर्वेभूतेषु यः स सासेति पाण्डव ॥ 
उसके पूर्व ही इस दसरें महत्त्व के विशेषण का सी प्रयोग करके - कि, ' सत्कर्स- 
कृत्‌ ” अर्थात्‌ “ मेरे यानी परसेश्वर के प्रीत्यथ परमेश्वराप॑णबुद्धि से सारे कर्म करने- 
चाला -! भगवान्‌ ने गीता में निर्वेरत्व और कर्म का भाक्ति की दृष्टि से मेल 
मिला दिया है। इसी से शाडूकरभाष्य तथा अन्य टीकाओं में भी कहा हे, कि. 
इस श्लोक में पूरे गीताशास्त्र का निचोड आ गया है। गीता में यह कहीं भी 
नहीं बतलाया, कि बुद्धि को निर्वेर करने के लिये या उसके निवेर हो खुकने पर 
भी सभी प्रकार के कर्म छोड देना चाहिये। इस प्रकार अ्तिकार का कमे निर्व 
रत्व और परमेश्वरापंणबुद्धि से करने पर कर्ता को उसका कोई भी पाप या दोप 
तो लगता ही नहीं; उलटा, प्रतिकार का काम हो चुकने पर जिन दुष्ठों का 
अतिकार किया गया है, उन्ही का आत्मोपम्यदश्टि से कल्याण मानने की बुद्धि 
भी नष्ट नहीं होती । एक उदाहरण छीजिये, दुष्ट कर्म के कारण रावण को निर्वेर 
और निष्पाप रामचन्द्र ने मार तो डाछा, पर उसकी उत्तरक्तिया करने में जब 
विभीषण द्विचकने लगा, तब रासचन्द्र ने उसको समझाया कि - 

मरणान्तानि वेराणे निवृत्त नः प्रयोजनम्‌ । 

क्रियतामस्य संस्कारों ससाप्येष यथा तव ॥ 
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द्वी छुद्ध और सम रहना चाहिये। महाभारत में ही कहा है, कि धृतराष्ट्र कीं 
बुद्धि इतनी मन्‍्द न थी, कि वे विदुर के उपदेश को समझ न सकें। परन्तु 
पन्नभ्रेस उनकी बुद्धि को सस होने कहाँ देता था! कुबेर को जिस प्रकार छाख 
रुपये को कभी भी कमी नहीं पडती, उसी प्रकार जिसकी बुद्धि एक बार सम 
हो चुकी, उसे कुल्ात्मेक्य, देशात्मेक्य या धर्मात्मैक्य आदि निम्न श्रेणी की 
एकताओं का कभी टोटा पडता ही नहीं हे। ब्रह्मात्मेक्य में इन सब का 
अन्तर्भांव हो जाता है। फिर देशधर्म आदि सकुचित धर्मों का अथवा सर्वभ्तहवित 
के व्यापक वर्म का-अर्थात्‌ इनमे से जिस-तिसकी स्थिति के अनुसार, 
अथवा आत्मरक्षा के निमित्त जिस समय में जिसे जो धर्म श्रेयस्कर हो, उसको 
उसी धर्म का - जपदेश करके जगत्‌ के घारण-पोंपण का काम साथु छोग 
करते रहते है। इसमें सन्देह नहीं, कि मानवजाति की वर्तमान स्थिति मे देशा- 
मिमान ही सुख्य सद्दण हो रहा है; और ख़बरें हुए राष्ट्र भी इन विचारों ओर 
तैयारियों में अपने ज्ञान का, कुशलता का और द्वव्य का उपयोग किया करते हैं, 
कि पास-पडोस के शब्र॒ुदेशीय बहुत-से लोगों को प्रसग पड़ने पर थोंडे ही समय 
में हम क्‍यों कर जानसे मार सकेगे। किन्तु स्पेन्सर ओर कोन्‍्ट प्रभति पडितों ने 
अपने ग्रन्थों में स्पष्ट रीति से कह दिया है, ॥के केवछ इसी एक कारण से देशा- 
मभिमान को ही नीतिदष्था मानवजाति का परमसाध्य मान नहीं सकते । और जो 
आक्षिप इन छोगों के ग्रतिपादित तत्त्व पर हो नहीं सकता, वहीं आक्षिप हस नहीं 
समझते, कि अध्यात्मदृष्टथा आस होनेवाले स्वेभूतात्मेक्यरूप तत्त्व पर ही केसे हो 
सकता है। छोटे बच्चे के कपडे उसके शरीर के ही अनुसार -बहुत हुआ तो 
जरा कुशादह अर्थात्‌ बाढ के लिये गुञ्जाइंश रख कर - जेंसे ब्योताना पडते हं, 
वेसे ही स्वेतात्मेक्यबुद्धि की भी वात हैँ । समाज हो या व्यक्ति, सर्वश्नतात्मेक्य- 
बुद्धि से उसके आगे जो साध्य रखना है, वह उसके अविकार के अनुरूप अथवा 
उसकी अपेक्षा जरा-सा ओर आगे का होगा; तभी वह उसको श्रेयस्कर हो 
सकता हैं। उसके सामर्थ्य की अपेक्षा बहुत अच्छी बात उसको एकदम करने के 
लिये बतलाई जाय, तो इससे उसका कल्याण कभी नहीं हो सकता | परब्रह्म की 
कोई सीमा न होने पर भी उपनिषदों में उसकी उपासना की क्रम-क्रम से बढत॑ 

हुई सीढियाँ वतलाने का यही कारण है; ओर जिस समाज में सभी स्थितगप्रर 

हों, वहाँ क्षात्रधर्म की जरूरत न हो, तो भी जगत्‌ के अन्यान्य समाजा के 

तत्कालीन स्थिति पर ध्यान दे करके “ आत्मान सतत रक्षेत्‌ ” के ढर्र पर इमा' 

धर्मशास्त्र की चातुव॑ण्यव्यवस्था में क्षात्रधर्म का सभ्रह किया गया हैं। यूनान 

असिद्ध तत्त्ववेत्ता प्लेटों ने अपने अन्य मे जिस समाजव्यवस्था को अत्यत उत्तर 

बतलाया है, उसमें भी निरन्तर के अभ्यास से युद्धकला में श्रवीण वर्ग के 

समाजरक्षक के नाते अमुखता दी हैं। इससे स्पष्ट हीं दीख पडेगा, कि तत्वन्ञारन॑ 
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हु रे २ ः । पीर 
व्यवहार सस्‍्वये अपने लिये प्रतिकूल सालूम हो, वसा बतांव दूसरों के साथ न 
करे। इसके पश्चात्‌ ही विदुर ने कद्दा हें - 


अकोधेन जयेत्कोर्ध असाधघुं साधना जयेव्‌। 
जयेत्कदर्य दानेन जयेत्‌ सत्येन चानूतस ॥ 


“ ( दूसरे के ) क्रोध को ( अपनी ) शान्ति से जीते। दुष्ट को साधुता से जीते। 
कृपण को दान से जीते। और अन्त को सत्य से जीते” (मन. भा उद्यो, ३८ 
७३, ७४ )। पाछी भाषा में बौद्धों का जो 'धम्मपद” नामक नीतिग्रन्थ है, उसमें 
( २२३ ) इसी शछोक का हुबहू अनुवाद हैं :- 


अक्कोधेन जिने कोघ असाघ्ठ॑ साधुना जिने। कर 


जिने कदारियं दानेन सच्चेनालीकवादिनस ॥ 


शान्तिपव॑ में युधिष्टिर को उपदेश करते हुए भीष्म ने भी इसी नीतितत्त्व के गोरव 
का वर्णन इस प्रकार किया है - 


कर्म चेतद्साधूनां असाधु साधुना जयेत्‌। 
धर्मण निधन श्रेयो न जयः पापकर्मणा ॥ 


“ दुष्ट की असाधुता, अर्थात्‌ दुष्ट कर्म का साधुता से निवारण करना चाहिये । 
क्योंकि पापकम से जीत लेने की अपेक्षा धर्म से अर्थात्‌ नीति से मर जाना भी 
अ्यस्कर है ” (शा. ९५७ १६)५ किन्तु ऐसी साधुता से यदि दुष्ट के दुष्कर्मों का 
निवारण न होता हो, अथवा साम-उपचार और मेंल-जोल की बात दुष्टों को 
नापसन्द हो, तो जो कॉटा पुल्टिस से बाहर न निकलता हो, उसको “ कण्टकेनेव 
कण्टकम्‌ ? के न्याय से साधारण कौंटे से अथवा लोहे के केंटि -सुई-से ही 
चाहर निकाल डालना आवश्यक है ( दास. १९. ५. १२-३१ )। क्योंकि, भ्रत्येक 
समय लोकसगमह के लिये दुष्गो का निग्नह करना, भगवान्‌ के समान धर्म की दृष्टि 
से साधुपुरुषां का भी पहला कतंव्य हैँ। “साघुता से दुष्टता को जीते ” इस 
चाक्य में ही पहले यददी बात मानी गई हे, कि डुष़्ता को जीत लेना अथवा 
उसका निवारण करना साछुपुरुष का पहला कतेव्य हे। फिर उसकी सिद्धि के 
लिये बतलाया है, कि पहले किस उपाय की योजना करे । यदि साधुता से उसका 
निवारण न हो सकता हो - सीधी अँगुली से घी न निकले - तो “ जैसे को तैसे ” 
बन कर दुष्टतता का निवारण करने से हमें हमारे धर्मग्रन्थकार कभी भी नहीं 
रोकते | वे यह कहीं सी अतिपादन नहीं करते, कि दुष्टतता के आगे साधुपुरुष 
अपना बंलिदान खुशी से किया करें। सदा ध्यान रहे, कि जो पुरुष अपने बुरे 
कासों से पराईं गदने काटने पर उतारू हो गया, उसे यह कहने का कोई भी 
जैतिक हक नहीं रह जाता, कि और लोग मेरे +ज साघुता का बर्ताव करे। 
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समाजव्यवस्था मे यह दिखलाने के लिये - कि ग्रसग के अनुसार इन नीति- 
धर्मों मे कहों ओर कोन-सा फर्क करना ठीक होंगा - यदि इन वर्मों मे से पत्येक 
पर एक एक स्वतन्त्र अन्थ लिखा जाय, तो भी यदह्द विपय समाप्त न होगा; जोर 
यह भगवद्वीता का मुख्य उपदेश भी नहीं हें। इस ग्रन्थ के दूसरे ही ग्रकरण में 
इसका डिग्दर्शन करा आये हैं, कि अहिंसा और सत्व, सत्य और आत्मरक्षा, 
आत्मरक्षा ओर शान्ति आदि में परस्पर विरोव हो कर विशेष प्रसग पर कर्तव्य- 
अकर्तव्य का सन्देंह् उत्पन्न हो जाता हूं! यह निर्विवाद दे, कि ऐसे अवसर पर 
साथधुपुरुष “नीतिबम, छोकयात्रा-व्यवदह्यार, स्वार्थ ओर सर्वभ्ृतहित ” आदि 
वा्तों का तारतम्य-विचार करके फिर कार्य-अकार्य का निर्णय क्रिया करते हैं; 
और महाभारत में इयेन ने शिबि राजा को यह वात स्पष्ट ही बतला दी है। 
सिज्विक नामक अपग्नेज ग्रन्थकार ने अपने नीतिज्ञास्त्रविंषयक अन्थ में इसी अर्य॑ 
का विस्तारसहित वर्णन अनेक उदाहरण ले कर किया हैँ। किन्तु कुछ पश्चिमी 
पण्डित इतने ही से यह अनुमान करते हैं, कि स्वार्थ ओर परार्थ के सार-असार 
का विचार करना ही नीति-निर्णय का तत्त्व है। परन्तु इस तत्त्व को हमारे शान्त्र- 
कारों ने कभी मान्य नहीं किया ह। क्‍योंकि हमारे शास्त्रकारों का कथन ह, कि 
यह सार-असार का विचार अनेक वार इतना सूक्ष्म ओर अनकानितक, अर्थात्‌ 
अनेक अनुमान निष्पन्न कर ढेनेवाला होता ह, कि यदि यह स्राम्यबुद्धि ' जसा म, 
वसा दूसरा ”/- पहले से ही मन में सोलहाँ आने जमी हुईं न हो, तो कोरे ताकिक 
सार-असार के विचार से कतेव्य-अकतंव्य का सदव अचूक निर्णय होना सम्भव 
नही है। आर फिर ऐसी घटना हो जाने की भी सम्भावना रहती है, जैसे कि 
“मोर नाचता है, इसलिये मोरनी भी नाचने लगती हृ।? अर्थात्‌ “देखादेखी 
साथे जोंग, छीजे काया, वाडे रोग ” इस लोकोक्ति के अनुसार ढोंग फल सकेगा; 
ओर समाज की हानि होगी । मिल प्रम्गतिं उपयुक्ततावादी पश्चिमी नीतिभास्त्रज्ञों 
के उपपादन में यही तो मुख्य अपूर्णता हेँ। गरुड झपट कर अपने पडञ्जे से सेमने 
को आकाश मे उठा छे जाता है, इसलिये देखादेखी यदि कोंवा भी ऐसा ही 

करने लगे, तो वोखा खाये बिना न रहेगा। इसी लिये गीता कहती हे, कि 
साधुयुरुषों की निरी ऊपरी युक्तियों पर ही अवलम्बित मत रहो। अन्तः- 
करण से सदेव जाशत रहनेवाली साम्यबुद्धि की द्वी अन्त में गरण लेनी चाहिये। 

क्योंकि कर्मयोगणासत्र की सच्ची जड साम्यव॒द्धि ही हँ। अवाचीन आवि- 
भौतिक पण्डितों में वे कोई स्वार्थ को तो कोई परार्थ अर्थात्‌ “अविकाहश 

लोगों के अधिक सुख ' को नीति का मूलतत्त्व बतलातें हं। परन्तु हम 

चौथे प्रकरण में यह दिखला आये हैं, कवि कर्म के केवल बाहरी परिणासों को 
उपयोगी होनेवाले इन तत्त्वों से सर्वत्र निर्वाह नहीं होता। इसका विचार भी 

अवश्य द्वी करना पड़ता हे, कि कर्ता की बुद्धि कद्दों तक छु॒द्ध है। कर्म के वाह्य 


सिद्धावस्था ओर व्यवहार ४2१७ 


सभी के साथ निवरता का व्यवहार किया करें, तथापि अनासक्तबुद्धि से पात्रता- 
अपान्नता का सार-असार-विचार करके स्वधमोानुसार ग्रात्त हुए कर्म करने 4 वे 
कभी नहीं चुकते। और कर्मयोंग कहता है, कि इस रीति से किये हुए कम कर्ता 
की साम्यबुद्धि में कुछ न्यूनता नहीं आने देते। गीताधर्मप्रतिपादित कर्मयोग के 
इस तत्त्व को मान लेने पर कुलामिमान और देशाभिमान आदि कतंव्यधर्मों फी 
भी कमेयोगणास्त्र के अनुसार योग्य उपपात्ति लगाई जा सकती है। यद्यपि यह 
अन्तिम सिद्धान्त है, कि समग्र सानचजाति का - प्राणिमान्र का - जिससे हित 
होता हो, वही धर्म है; तथापि परमावधि की इस स्थिति को ग्राप्त करने के लिये 
कुलामिसान, धर्माभिसान और देशामिमान आदि चढती हुईं सीढियों की 
आवश्यकता तो कभी भी नष्ट होने की नहीं। निगुंण ब्रह्म को ग्रात्ति के लिये जिस 
प्रकार सगुणोपासना आवश्यक है, उसी प्रकार - “ वसुधैव कुटठ्ठम्बकम्‌ ' - की 
ऐसी बुद्धि पाने के लिये कुलामिमान, जातद्यभिसान ओर देशामिसान आदि की 
आवश्यकता हैं। एव समाज की अल्वेक पीडी इसी जीने से ऊपर चढती है । इस 
कारण इसी जीने को सदेव द्वी स्थिर रसना पडता है। ऐसे ही जब अपने आस- 
पास लोग अयवा अन्य राष्ट्र नीचे की सीढी पर हों, तब यदि कोई एक-आवब 
मनुष्य अथवा कोई राष्ट्र चाहे, कि में अकेला ही ऊपर की सीढी पर बना रहें, 
तो यह कदापि हो नहीं सकता। क्‍योंकि ऊपर कहा ही जा चुका है, कि 
परस्पर व्यवहार में “जैसे को तैसा” न्याय से ऊपर ऊपर की श्रेणीवालो 
को नीचे नीचे की श्रेणीवाले लोगों के अन्याथ का अतिकार करना विशेष 
प्रसइग पर आवश्यक रहता है। इसमें कोई शड्का नहीं कि सुधरते उुधरपे 
जगत्‌ के सभी भनुष्यों की स्थिति एक दिन ऐसी जरूर हो जावेगी, कि वे 
आणिमान्र में आत्मा की एकता को पहचानने लगे। अन्ततः मनुष्यसान्र को ऐसी 
स्थिति प्राप्त कर लेने की आशा रखना कुछ अनुचित भी नहीं है । परन्तु आत्मो- 
न्ाति की परमावाधि की यह स्थिति जब तक सब को प्राप्त दो नहीं गई है, तत्र 
तक अन्यान्य राष्ट्रों अथवा समाजों की स्थिति पर ध्यान दे कर साधुपुरुप देशा- 
मिसान आदि धर्मो का ही ऐसा उपदेश देते रहें, कि जो अपने अपने समाजों 
को उन उन समयों में श्रेयस्कर हों। इसके अतिरिक्त इस दूसरी बात पर भी 
ध्यान देना चाहिये, कि मजिल दर मजिल तेयारी करके इमारत बन जाने पर 
जिस प्रकार नीचे के हिस्से निकाल डाले नहीं जा सकते अथवा जिस प्रकार तरू- 
वार हाथ में आ जाने से कुदाली की या सूर्य होने से आमि की आवश्यकता बनी 
ही रहती है, उसी प्रकार सर्वेश्षतद्दित की अन्तिम सीमा पर पहुँच जाने पर सी 
केचल देशामिमान की, चरन्‌ कुलामिमान की भी आवश्यकता बनी ही रहती 
हैं। क्‍योंकि समाजसुवार की दृष्टि से देखें तो कुलाभिमान जो विशेष काम करता 


हे, चृद्द निरे देशासिमान से नहीं द्वोता ओर देशाभिमान का कार्य निरी 
गार +२७ 


तेरहवों प्रकरण 


भक्तिमार्ग 


सर्वधर्मान परित्यज्य मामेके शरण व्रज। 
अहं त्वा सर्वेपापेभ्यों मोक्षयिष्यामि मा झुचः ॥% 
>गीता १८ ६६ 


ब तक अध्यात्मदष्टि से इन बातों का विचार किया गया हैं, कि सर्वेभूता- 
त्मेक्यरूपी निष्कामबुद्धि ही कर्मयोंग की ओर मोक्ष की भी जड हैं। यह 
शुद्ध वृद्धि बह्मात्मेक्यज्ञान से प्राप्त होती है; ओर इसी शुद्धवद्धि से प्रत्येक मनुष्य 
को अपने जन्मभर स्वधर्मानुसार ग्राप्त हुए कतंव्यकर्मा का पालन करना चाहिये। 
रन्तु इतने ही से भगवद्गीता में प्रतिपाद्य विषय का विवेचन पूरा नहीं होता। 
यद्यपि इसमे सन्देद् नहीं, कि बह्मात्मक्यज्ञान ही केवठ सत्य ऑर अन्तिम साध्य 
है, तथा “उसके समान इस ससार में दूसरी कोइ भी वस्तु पवित्र नहीं हेँ ' ( गी 
८ ) तथापि अब यह उसके विषय में जो विचार किया गया; ओर उसकी 
सहायता से साम्यबुद्धि प्राप्त करने का जो मार्ग बतलाया गया है, वह सब बुद्धिगम्य 
हैं। इसलिये सामान्य जनों की शड़्का हैं, कि उस विषय को पूरी तरह से समझने 
के लिये प्रत्येक मनुष्य की बुद्धि इतनी तीघ्र केसे हो सकती हैं; और यदि किसी 
मनष्य की वुद्धि तीव्र न हो, तो क्या उसको व्रह्मात्मक्यज्ञान से हाथ धो बेठना 
चाहिये । सच कहा जाय, तो यह शड़का भी कुछ अनुचित नहीं दोख पडता। 
यदि कोई कहे - “ जब कि बडे बडे ज्ञानी पुरुष भी विनाशी नामरूपात्मक मात्रा 
से आच्छादित तुम्हारे उस अम्गृतस्वरूपी परव्रह्म का वर्णन करते समय नेति 
नेति ” कह कर चुप हो जाते हैं, तव हमारे समान साधारण जनों की समझ में 
दृ केसे आबे १ इसलिये हमे कोई ऐसा सरल उपाय या मार्ग बताओ, जिससे 
तुम्द्दारा वह गहन ब्रह्मज्षान हमारी अल्प ग्रहणशाक्ति से समझ में आ जावे ”; - 
तो इसमे उसका क्‍या दोष हैं! गीता और कठोपनियपद्‌ ( गी ९, २९;क २ ७) 
मे कहा है, कि आश्चर्यचकित हो कर आत्मा (ब्रह्म ) का वर्णन करनेवाले तथा 
सुननवाले बहुत हें, तो भी किसी को उसका ज्ञान नहीं होता । थ्रतिग्रन्थों में इस 
विपय पर एक बोधदायक कथा भी है। उसमे यह वर्णन हूँ, कि जब बाष्कलि ने 
वाह्न से कहा, “हे महाराज | मुझे कृपा कर वतलाइये, कि ब्रह्म किसे कहते हैं; 
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# « सब प्रकार के धर्मों को यानी परमेश्वरप्राप्ति के साधनो को छोड मरी हीं 
शरण म आ। में तुझे सब पापों से मक्त करूगा, डर मत।?” इस श्लोक के अर्थ का 
विवेचन इस प्रकरण के अन्त में किया है, सो टेखिये। 


सिद्धावस्था और व्यवहार ४१५९ 


है। कामोपभोग की इच्छा अथवा लोभ से अपना स्वार्य साधने के लिये डुनिया का 
नुकसान करना आपसतलबीपन है। यह अमानुषी ओर निन्य है। उक्त 'छोक के 
प्रथम तीन चरणों से कहा है, कि एक के हित की अपेक्षा अनेको के हित पर सदेव 
ध्यान देना चाहिये। तथापि ग्राणिमान्न भे एक ही आत्मा रहने के कारण प्रत्येक 
मनुष्य को इस जगत्‌ में सुख से रहने का एक ही सा नेसर्गिक अधिकार है । और इस 
सर्वभान्य महत्व के नेसर्गिक स्वत्व की ओर डुलैक्ष्य कर जगत्‌ के किसी भी एक 
व्यक्ति की या समाज की हानि करने का अधिकार दूसरे किसी व्याक्ति या 
समाज को नीति की दृष्टि से कदापि प्राप्त नहीं हो सकता -फिर चाहे वह 
समाज वर और सदख्या में कितना ही चढा-बढा क्यो न हो? अथवा उसके 
पास छीना-झपटी करने के साधन दूसरों से अधिक क्यो न हो! यदि कोई इस 
युक्ति का अवलम्बन करे, कि एक की अपेक्षा अथवा योडो की अपेक्षा बहुतों का 
'हित अविक योग्यता का है। ओर इस युक्ति से सख्या मे अधिक बढ़े हुए 
समाज के स्वार्थी बर्ताव का समर्थन करे, तो यह युक्तिवाद केवल राक्षसी समझा 
जावेगा । इस ग्रकार दूसरे छोग यदि अन्याय से बर्तने छगे, तो बहुतेरों के तो 
क्या, सारी पृथ्वी के द्वित की अपेक्षा भी आत्मरक्षा अपात्‌ अपने बचाव का 
नत्तिक हक और सी अधिक सबल हो जाता है। यही उक्त चोंथे चरण का 
भावार्थ हैं। और पहले तीन चरणों सें जिस अर्थ का वर्णन है, उसी के लिये 
महत्त्वपूर्ण अपवाद के नाते से उसे साथ दी वतला दिया द्वे। इसके सिवा यह 
भी देखना चाहिये, कि यदि हम स्वय जीवित रहेंगे, तो छोककल्याण भी कर 
सकेगे । अतएवं लोकहित की दृष्टि से विचार करे, तो भी विश्वामित्र के समान 
यही कहना पडता है, कि “ जीवन्‌ धर्समवाप्नुयात्‌  - जियेगे तो घर्म भी करेगे। 
अथवा कालिदास के अनुसार यही कहना पडता हैं, कि “शरीरमाय खल पघर्म- 
साधनम्‌ ? ( कुसा. ५ ३३ )- शरीर ही सव धर्मो का सूलसाथन है, या मनु 
के कथनानुसार कहना पडता है, “ आत्मान सतत रक्षेत्‌ ” - स्‍्वय अपनी रक्षा 
सदा-सवंदा करनी चाहिये । यद्यपि आत्मरक्षा का हक सारे जगत्‌ के छ्वित की 
अपेक्षा इस प्रकार श्रेष्ठ है, तथापि दूसरे प्रकरण में कह आये है, कि कुछ अवसरों 
'पर कुल के लिये, देश के लिये, धर्स के लिये अथवा परोपकार के लिये स्वय 
अपनी ही इच्छा से साधु लोग अपनी जान पर खेल जाते हैं। उक्त छोक के 
'पहले तीन चरणों सें यही तत्त्व वार्णत है। ऐसे ग्रसदझग पर मनुष्य आत्मरक्षा 
के अपने श्रेष्ट स्वत्व पर भी स्वेच्छा से पानी फेर दिया करता है। अत. ऐसे 
'काम की नेतिक योग्यता भी सब से श्रेष्ठ समझी जाती है। तथापि अचूक यह 
निश्चय कर देने के लिये - कि ऐसे अवसर कब उत्पन्न होते हैं-निरा पाण्डित्य 
या तकशाक्ति पूर्ण समर्थ नही हं। इसालिये घ्तराष्टू के उलक्लाखित कवानक से 
यह बात प्रकट होती है, कि विचार करनेवाले मनुष्य का अन्तःकरण पहले से 


४७२६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


श्रद्धा द्वी तो है न, कि वह क्रम आगे भी वैसा द्वी नित्य चलता रहेगाँ। यद्यपि 
हम उसको एक बहुत बडा अतिष्ठटित नाम “अनुमान' दे दिया करते हैं; तो भी यह 
सय्यान में रखना चाहिये, कि वह अनुमान बुद्धिंगम्य कार्यकारणात्मक नहीं है; 
किन्तु उसका मूलस्वरूप श्रद्धात्मक ही है। मनन को शक्कर मीठी रूगती है; इस- 
लिये छन्‍्नू को भी वह मीठी छगेगी - यह जो निश्चय हम लोग किया करते हें, 
वह भी वस्तुतः इसी नमूने का है। क्योंकि जब कोई कहता है, कि मुझे शक्षर 
मीठी लगती हें, तब इस ज्ञान का अनुभव उसकी बुद्धि को प्रत्यक्ष रूप से होता है 
सही; परन्तु इससे भी आगे बढ कर जब हम कद्ट सकते हैं, कि शक्कर सब मनुष्यों 
को मीठी लगती हैं, तब बुद्धि को श्रद्धा की सहायता दिये बिना काम नहीं चल 
सकता | रेखागणित या म्रमितिशास्त्र का सिद्धान्त हे, कि ऐसी दो रेखाएँ हो 
सकती हैं, जो चाहे जितनी बढाई जावें; तों भी आपस में नही मिलती । कहना नहीं 
होगा, कि इस तत्त्व को अपने ध्यान मे छाने के लिये इसको अपने प्रत्यक्ष अनुभव 
के भी परे केवल श्रद्धा द्वी की सहायता से चलना पडता है । इसके सिवा यह भी 
भ्यान में रखना चाहिये, कि ससार के सब व्यवहार श्रद्धा, श्रेम आदि नेसर्भिक 
मनोश्त्तियों से ही चलते हं । इन वृत्तियों को रोकने के सिवा बुद्धि दूसरा कोई 
काय नही करती । ओर जब बुद्धि किसी बात की भछाईं या बुराई का निश्चय कर 
लेती है, तब आगे उस निश्चय को अमल में छाने का काम मन के द्वारा अर्थात्‌ 
मनोवृत्ति के द्वारा ही हुआ करता हैं। इस बात की चर्चा पहले क्षेत्रक्षेत्रमविचार मे 
हो चुकी है। साराश यह ह, कि वुद्धिगम्य ज्ञान की पूर्ति होने के लिये और आगे 
आचरण तथा कृति भे उसकी फलद्गपता होने के लिये इस ज्ञान को हमेशा श्रद्धा 
दया, वात्सत्य, कतेव्य-प्रेम इत्यादि नसर्गिक मनोइत्तियों की आवश्यकता होती हें; 
ओर जो ज्ञान इन मनोदृत्तियों को छझुद्र तथा जागृत नहीं करता, और जिस ज्ञान 
को उनकी सहायता अपेक्षित नही होती, उसे सूखा, कोरा, कर्कश, अधूरा, वाह्न 
या कन्चा ज्ञान समझना चाहिये । जेसे विना बारुढ के केवछ गोली से बदक नहीं 
चलती, बसे ही प्रेम, श्रद्धा आदि मनोबृत्तियो की सद्दायता के बिना केवल बुद्धि 
गम्य ज्ञान किसी को तार नहीं सकता । यह सिद्धान्त हमारे प्राचीन ऋषियों को 
भली मॉति माछस या | उढाहरण के लिये छादोग्योपनिषद्‌ में वाणत यह कथा 
लीजिये (छा ६ १९ ):- एक दिन श्रेतकेतु के पिता ने यद्ट सिद्ध कर दिखाने 
के लिये - कि अव्यक्त ओर यक्ष्म परबव्रद्म ही सब दृइ्य जगत्‌ का मूलकारण छह; 
शेतकरेतु से कहा, कि वरगद का एक फल ले आओं ओर देखो, कि उसके भीतर 
क्या दे - श्रेतकेतु ने वेसा ही किया । उस फल को तोड कर देखा और कहा 
इसके भीतर छोटे-छोटे वहत-से बीज या दाने हं। ” उसके पिता ने फिर कह्दा, 
कि “उन वीजो में से एक बीज ले लो, उसे तोड कर देखो, ओर वतलाओ, कि 
उस के भीतर क्या ह !  श्वेतकेतु ने एक बीज ले लिया; उसे तोड कर देखा; ओर 
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रोग परसावधि के शुद्ध ओर उच्च स्थिति के विचारों मे ही इबे क्यो न रहा 
करे; परन्तु वे तत्कालीन अपूर्ण समाजव्यवस्था का विचार करने से भी कभी 
नहीं चकते । 

ऊपर की सब बातो का इस प्रकार विचार करने से ज्ञानी पुरुष के 
सम्बन्ध में यद्द सिद्ध दोता है, कि वह ब्रद्मात्मेक्यज्ञान से अपनी बुद्धि को 
निर्विषय, शान्त ओर प्राणिमान्न में निवेर तथा सम रखे। इस स्थिति को 
पा जानें से सामान्य अज्ञानी लोगो के विषय में उकतावे नहीं। स्वय सारे 
ससारी कार्मो का त्याग कर, यानी कम-सन्यास-आश्रम को स्वीकार करके 
इन लोगों की वुद्धि को न बिगाडे। देश-काल और परिस्थिति के अनुसार जिन्हें 
जो योग्य हो, उसी का उन्हे उपदेश देवें; अपने निष्काम कर्तव्य-आचरण से 
सद्व्यवहार का अधिकारानुसार ग्रत्यक्ष आदश दिखला कर, सब को धीरे धीरे 
यथासम्भव शान्ति से किन्तु उत्साहपूवेक उन्नाति के मार्ग में लगावें। बस; यही 
ज्ञानी पुरुष का सच्चा धर्म हैं। समय-समय पर अवतार ले कर भगवान्‌ भी 
सही काम किया करते हैं; और ज्ञानी पुरुष को भी यही आदहशे समान, फल 
पर ध्यान न देते हुए इस जगत्त्‌ का अपना कर्तव्य शुद्ध अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से 
सदेव यथाशाक्ति करते रहना चाहिये। गीताशास्त्र का साराश यही है, कि इस 
प्रकार के कर्तव्यपाऊन मे यदि मृत्यु भी आ जावे, तो बडे आनन्द से उसे 
स्वीकार कर लेना चाहिये (गी, ३, ३५ )- अपने कर्तव्य अर्थात्‌ धर्म को 
न छोडना चाहिये। इसे ही छोकसग्नह अथवा कर्मयोंग कहते हैं। न केवल 
वेदान्त ही, वरन्‌ उसके आवार पर साथ-ही-साथ कर्म-अकर्म का ऊपर लिखा 
हुआ ज्ञान भी जब गीता में बतलाया गया, तभी तो पहले युद्ध छोड कर भीख 
मोगने की तैयारी करनेवाला अर्जुन आगे चल कर स्वधर्म-अनुसार युद्ध करने के 
लिये -- सिर्फ इसीलिये नहीं, कि भगवान्‌ कहते हैं, वरन्‌ अपनी राजी से - 
प्रवृत्त हो गया। स्थितप्रज्ञ की साम्यबुद्धि का यद्दी तत्व, कि जिसका अजुन 
को उपदेश हुआ है, कर्मयोगशास्त्र का मूल आधार हैं। अत. इसी को असाण 
मान, इसके आधार से इसने वबतलाया है, कि पराकाष्ठा की नीतिमत्ता की 
उपपात्ति क्योकर रूगती है। इसने इस प्रकरण में कर्सयोगशासत्र की इन मोटी- 
मोटी बातों का सक्षिप्त निरूपण किया हैं. कि आत्मोपम्यदाशि से समाज में 
परस्पर एक-दूसरे के साथ केंसा बर्ताव करना चाहिये, “जैसे को तेसा'- 
वाले न्याय से अथवा पात्रता-अपात्रता के कारण सब से बढे-चढे हुए नीतिधरम 
में कॉन-से भेद होते हैं, अथवा अपूर्ण अवस्था के समाज मे बर्तनेवाले 
साधुपुरुप को भी अपवादात्मक नीतिधर्स कैसे स्वीकार करने पडते है। इन्हीं 
युक्तियों का न्याय, परोपकार, दान, दया, अदिंसा, सत्य और अस्तेय आदि 
सितल्य धर्मों के विषय में उपयोग किया जा सकता हैं। आजकल की अपूर्ण 
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परन्तु जब कोई यह अश्व पूछता हें, कि हिमालय की डेँचाई कितनी है, तब 
भूगोल की पुस्तक में पढी हुई “ तेईंस हजार फीट ” सख्या इम तुरन्त ही बतला 
देते है। यदि इसी प्रकार कोई पूछे, कि “ब्रह्म केसा हू १ ” तो यह उत्तर देने 
से क्या हानि हैं, कि वह “निर्गंण' ह। वह सचमुच द्वी निर्गुण है या नहीं; इस 
बात की पूरी जॉच कर उसके साधकबाधक प्रमार्णों की मीमासा करने के लिये 
सामान्य लोगों में बुद्धि की तीत्रता भले ही न हो; परन्तु श्रद्धा या विश्वास कुछ 
ऐसा मनोधर्म नहीं है, जो महावुद्धिमान्‌ पुरुषों में ही पाया जाय। अनजनो में 
भी श्रद्धा की कुछ न्यूनता नही होती। ओर जब कि श्रद्धा से ही वे लोग अपने 
सकडो सासारिक व्यवद्दार किया करते हैं, तो उसी श्रद्धा से यदि वे ब्रह्म को 
निर्गंण मान लेवें, तो कोई प्रत्मवाय नद्दी दीख पडता | मोक्षधर्म का इतिहास पढने 
से माल्म होगा, कि जब ज्ञाता पुरुषों ने ब्रह्मस्वदप की मीमासा कर उसे नि्गृंण 
वतलाया, उसके पहले ही मनुष्य ने केवछ अपनी श्रद्धा से यह जान लिया था, 
कि र॒ष्ठटि की जड में सष्टि के नाशवान्‌ और अनिल्य पदार्थों से भिन्न या विल- 
क्षण कोई एक तत्त्व है, जो अनायन्त, अम्गत, स्वतत्न, सर्वशक्तिमान, सर्वत्र और 
सर्वव्यापी है, ओर मनुष्य उसी समय से उस तत्त्व की उपासना किसी-न-किसी 
रूप में करता चला आया हैं। यह सच है, कि वह उस समय इस ज्ञान की उप- 
पत्ति बतछा नहीं सकता था; परन्तु आधिभौतिकशासत्र मे भी यही क्रम 
दाख पडता हैं, कि पहले अनुभव होता है; ओर पश्चात्‌ उसकी उपपत्ति 
चतलाई जाती हैं। उदाहरणाथ, भास्कराचार्य को एथ्वी के ( अथवा अन्त में 
न्यूटन को सारे विश्व के ) गुरुत्वाकषण की कल्पना सझने के पहले द्वी यहद्द 
बात अनादि काल से सब छोगों की माछूम थीं, कि पेड से गिरा हुआ फल नीचे 
पृथ्वी पर गिर पडता हैं। अध्यात्मशासत्र को भी यही नियम उपयुक्त है। श्रद्धा 
से आ्राप्त हुए ज्ञान की जॉँच करना और उसकी उपपत्ति की खोज करना बुद्धि 
का काम है सही; परन्तु सब प्रकार योग्य उपपत्ति के न मिलने से ही यह नहीं 
कहा जा सकता, कि श्रद्धा से ग्राप्त ह्ोनेवाला ज्ञान केवल श्रम है । 

यदि सिर्फ इतना द्वी जान लेने से हमारा काम चल जाय, कि ब्रह्म निर्गुण 
तो इसमें सन्देंह नही, कि यह काम उपयुक्त कथन के अनुसार श्रद्धा से चला 
जा सकता है ( गी. १३ २७५ )। परन्तु नोवे ग्रकरण के अन्त में कह जुके हैं, कि 
ज्ाह्यी स्विति था सिद्धावस्था की ग्राप्ति कर लेना ही इस ससार में मनुष्य का 
परमसाभ्य या आतिस ध्येय है; आर उसके लिये केवल यह कोरा ज्ञान, ( कि ब्रह्म 
निगुंण हैं, ) किसी काम का नहीं। दीर्घ समय के अभ्यास और नित्य की आदत 
स्‌ इस जान का प्रवेंद हृल्‍य में तथा देहेन्द्रियों मे अच्छी तरह हो जाना चाहिये; 
ओर आचरण के द्वारा अल्ात्मक्यबुद्धि ही हमारा देह स्वभाव दो जाना 
चाहिये। ऐसा होने के लिये परमेश्वर के स्वरूप का ग्रेसपू्वेक चिन्तन करके मन 
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परिणामों के सार-असार का विचार करना चतुराई का और दूरदर्शिता का लक्षण 
है सही; परन्तु दूरदार्शिता और नीति दोनों शब्द समाना्थंक नहीं हैं। इसी से 
हमारे शासत्रकार कहते हैं, कि निरे बाह्मकर्म के सार-असार-विचार की इस कोरी 
व्यापारी क्रिया में सद्दर्ताव का सच्चा बीज नहीं हैं; किन्तु साम्यबुद्धिरूप परमार्थ 
ही नीति का मूल आधार है। मनुष्य की अर्थात्‌ जीवात्मा की पूर्ण अवस्था का 
योग्य विचार करे, तो भी उक्त सिद्धान्त ही करना पडता दूँ। लोभ से किसी 
को लूटने में बहुतिरे आदमी होशियार होते हूँ। परन्तु इस बात के जानने योग्य 
कोरे व्रह्मक्षान को ही - कि यह होशियारी, अथवा अधिकाश लोगों का अधिक 
सुख, काहे में हे - इस जगत्‌ में प्रत्येक मनुष्य का परम साध्य कोई भी नहीं 
कहता । जिसका मन या अन्तः्करण शुद्ध है, वही पुरुष उत्तम कहलाने योग्य है। 
ओर तो क्या; यह भी कह सकते हैं, कि जिसका अन्तःकरण निर्मछ, निवेर और 
घुद्ध नहीं है, वह यदि वाह्मकर्मों के दिखाऊ बर्ताव में पड कर तदनुसार बर्ने, तो 
उस पुरुष के ढोंगी बन जाने की की सम्भावना है ( देखो गी ३ ६)। परन्तु 
कर्मयोगशास्त्र ने साम्यवुद्धि को प्रमाण मान लेने से यह दोप नहीं रहता | साम्य- 
बुद्धि को ग्रमाण मान लेने से कहना पडता है, कि कठिण समस्या आने पर वर्म- 
अधर्स का निर्णय कराने के लिये ज्ञानी साधुपुरु्षों की द्वी शरण सें जाना चाहिये। 
कोई भयडकर रोग होने पर जिस श्रकार बिना वैद्य की सहायता के उसके 
निदान और उसकी चिकित्सा नहीं हो सकती, उसी प्रकार वर्म-अधर्म-निर्णय के 
बिकट ग्रसइग पर यदि कोई सत्पुरु्षों की मदद न छे, ओर यह अभिमान रसे, कि 
से “अधिकाश लोगों के आविक सुख '-वाले एक ही साधना से वर्म-अधर्म का 
अचूक निर्णय आप ही कर छुूँगा, तो उसका यह प्रयत्न व्ययें होगा। साम्यवुद्धि को 
बढाते रहने का अभ्यास प्रत्येक मनुष्य को करना चाहिये | और इस क्रम से ससार 
भर के मनुष्य की बुद्धि जब पूर्ण साम्य अवस्था में पहुँच जावेगी, तभी सत्ययुग 
को आपत्ति होगी, तथा मनुष्यजाते का परम साध्य ग्रास होगा; अजबा पूर्ण 
अवस्था सब को प्राप्त हो जावेगी। कार्य-अकार्य-शासत्र की भ्र्ृत्ति भी इसी लिये 
हुई है; और इसी कारण उसकी इसारत को भी साम्यबुद्धि की दी नींव पर खड़ा 
करना चाहिये। परन्तु इतनी दूर न जा कर यदि नीतिमत्ता की केवछ लोकिक 
कसोटी की दृष्टि से ही विचार करें, तो भी गीता का साम्यबुद्धिवाला पक्ष ही 
पाश्चात्य आधिभोतिक या आधिददेवत्त पन्‍य की अपेक्षा अविऊ योग्यत्ता का और 
मार्मिक सिद्ध होता है। यह बात आगे पन्द्रहवे अकरण में को गयी तुलनात्मक 
परीक्षा से स्पष्ट मालूम हो जायगी, परन्तु गीता के तात्पर्य के निरूपण का जो 
एक सहस्वपूर्ण भाग अभी होप है, उसे ही पहले पूरा कर लेना चाहिये । 
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वह इन्द्रियातीत, अव्यफ्त, अनन्त, निग्मण ओर “एकमेवाद्धितीय” हैं। इसलिये 
उपासना का आरम्भ उस स्वरूप से नहीं हो सकता । कारण यह है, कि जब श्रेष्ठ 
अह्मस्वरूप का अनुभव होता है, तब मन अलग नही रहता; किन्त उपास्य और 
उपासक, अथवा जाता आर ज्ञेय दोनों एकरूप हो जाते हैं। निर्गुण ब्रह्म अन्तिम 
साथ्य वस्तु हैँ, साधन नहीं; और जब तक किसी-न-किसी साधन से निर्गण ब्रह्म 
साथ एकरूप होने की पात्रता मन में न आवे, तब तक इस श्रेष्ठ वह्मस्वरूप का 
साक्षात्कार हो नहीं सकता। अतएवं साधन की दृष्टि से की जानेवाली उपासना 
के लिये जिस बद्यस्वरूप का स्वीकार करना होता है, वह दूसरी श्रेणी का - भर्थात्‌ 
उपास्य ओर उपासक के भेद से- मन को गोचर द्वोनेवाला, यानी सग्॒ण ही 
होता हैं। और इसी लिये उपनिषदों में जद्दों जहों ब्रद्य की उपासना कहीं गई 
है, वहाँ वहाँ उपास्य ब्रह्म के अव्यक्त होने पर भी सग्णरूप से ही उसका वर्णन 
'किया गया हैं। उदाहरणाथथ, शाण्डिल्यविद्या में जिस व्रह्मय की उपासना कह्दी गई 
'है, वह यद्यपि अव्यक्त अर्थात्‌ निराकार है, तथापिं छादोग्योपनिषद्‌ ( ३ १४ ) 
में कहा है, कि वह प्राणशरीर सत्यसकल्प, सर्वंगंध, सर्वरस, सर्वकर्म, अर्थात्‌ मन 
को गोचर होनेवाले सब्र गुणों से युक्त हो। स्मरण रहें, कि यहाँ उपास्य ब्रह्म 
यद्यपि सग॒ण है, तथापि वह अव्यक्त आर्थात्‌ निराकार हैं। परन्तु मनुष्य के मन 
की स्वाभाविक रचना ऐसी है, कि सग्रण वस्तुओं मे से भी जो वस्तु अव्यक्त 
दोती है; अर्थात्‌ जिसका कोई विशेष रूप, रग आदि नही; और इसलिये जो 
नेत्रादि इन्द्रियों को अगोचर है, उस पर प्रेम रखना या हमेशा उसका चिन्तन 
कर मन को उसी में स्थिर करके इत्ति को तदाकार करना मनुष्य के लिये बहुत 
कठिन और दुःसाध्य भी है। क्योंकि, मन स्वभाव ह्वी से चचल हैं। इसलिये 
जब तक मन के सामने आधार के लिये कोई इद्वियगोचर स्थिर वस्तु न हो, 
तब तक यह मन 'बारबार भ्रूठ जाया करता है, कि स्थिर कहाँ होना हैं। 
चित्त की स्थिरता का यह मानसिक काये बडे बडे जानी पुरुषों को भी 
हष्कर अतीत होता है, तों फिर साधारण मनुष्यों के लिये कहना ही 
क्या? अतएव रेखागणित के सिद्धान्तों की शिक्षा देते समय जिस अकार ऐसी 
रेखा की कल्पना करने के लिये - कि जो अनादि, अनन्त ओर बिना चोडाइ का 
(अव्यक्त) है; किन्तु जिसमें लम्बाई का गुण होने से सगुण हूँ -उस रेखा का 
एक छोटा-सा नमृना स्‍्लेट या तख्ते पर व्यक्त करके दिखलाना पडता हू! उसी 
प्रकार ऐसे परमेश्वर पर श्रेम करने और उसमें अपनी वृत्ति को लीन करने के लिये, 
कि जो सर्वकर्ता, सर्वशक्तिमान्‌, सर्वज्ञ (अतएवं संगुण) दें परन्तु निराकार 
अर्थात्‌ अव्यक्त है, मन के सामने “प्रत्यक्ष नामरूपात्मक किसी वस्तु के रहें विना 
साधारण मनुष्यों का काम चल नहीं सकता | * यही क्‍यों, पहले किसी व्यक्त 
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तब बाह्न कुछ भी नहीं बोले | बाष्कलि ने फिर वही प्रश्न किया, तो भी बाद्व चुप 
दी रहे । जब ऐसा ही चार-पॉच बार हुआ, तब वाहन ने बाष्काले से फिर कहा, 
“ अरे। मे तेरे प्रश्नो का उत्तर तभी से दे रह्दा हूँ, परन्तु तेरी समझ मे नहीं आया - 
में क्या करूँ ! ब्रह्मस्वरूप किसी प्रकार बतलाया नहीं जा सकता | इसलिये शान्त 
होना अर्थात्‌ चुप रहना द्वी सच्चा त्रह्मलक्षण है। समझा ! ” (वे. सू. शा भा ३ 

१७ )। साराश, जिस दृश्यसशष्टिविलक्षण, अनिवाच्य ओर अविन्त्य परअञ्ह्म का 
यहू वर्णन है - कि वह मुँह बन्द कर वतलाया जा सकता है, आंखों से दिखाई न 
देने पर उसे देख सकते हें, ओर समझ में न आने पर वह मार्म होने लगता है 
(केन २ ११ ) - उसको साधारण बुद्धि के मनुष्य केसे पहचान सकेंगे; और 
उसके द्वारा साम्यावस्था प्राप्त हो कर उनको सद्गति केसे मिलेगी १ सब परसेश्वर- 
स्वरूप का अनुभवात्मक और यथार्थ ज्ञान ऐसा होवे, कि सब चराचररूष्टि मे एक 
ही आत्मा ग्रतीत होने छूंगे, तभी मनुष्य की पूरी उन्नाति होगी, और ऐसी उन्नति 
कर लेने के लिये तीज्र बुद्धि के अतिरिक्त कोई दूसरा मार्ग द्वी न हो, तो ससार 
के लाखो-करोडों मनुष्यों को ब्रह्मप्राप्ति की आजा छोड चपचाप बैठे रहना होगा । 
क्योकि बुद्धिमान्‌ मनुष्यों की सख्या हमेशा कम रहती हैं। यदि यह कहे, कि 
बुद्धिमान लोगो के कथन पर विश्वास रखने से हमारा काम चल जायगा; तो 
उनमे भी कई भसतभेद दिखाई देते है; और यदि यह कहे, कि विश्वास रखने 
से काम चल जाता है, तो यह बात आप-हदी-आप सिद्ध हो जाती हैं, कि इस गहन 
ज्ञान की आपि के लिये ' विश्वास अथवा श्रद्धा रखना ? भी बुद्धि के अतिरिक्त कोई 
दूसरा भार्ग हें? सच पूछो तो यही दीख पडेगा, कि ज्ञान की पूर्ति अथवा फलद्रूपता 
भ्रद्धा के बिना नहीं होती। यह कहना - कि सब ज्ञान केवल बुद्धि ही से प्राप्त 
द्वोता है, उसके लिये किसी अन्य मनोंद्रात्ति की सहायता आवश्यक नहीं - डन 
पड़ितों का दृयामिसान है, जिनकी बुद्धि केवल तकेग्रधान शास्त्रों का जन्म भर 
अध्ययन करने से कर्कग हो गई है। उदाहरण के लिये यह सिद्धान्त लीजिये, कि 
'कल सबेरे फिर सुर्यादय होगा । हस लोग इस सिद्धान्त के ज्ञान को अत्यन्त निश्चित 
भानते हैं। क्यों! उत्तर यही हैँ, कि हमने और हमारे पूवेजों ने इस कम को 

इमेशा अखडित देखा है। परन्तु कुछ अविक विचार करने से मालूम होगा, कि 

हमने अथवा हमारे पूर्वजों ने अब तक प्रतिदिन सबेरे सूर्य को निकलते 

देखा है, ' यह बात कल सवेरे सूर्यादय होने का कारण नहीं दो सकती; अथवा 

अतिदिन हमारे देखने के लिये या हमारे देखने से ही कुछ सूर्योदय नहीं होता। 

यथार्थ में सूर्योदय होने के कुछ और ह्वी कारण हैं। अच्छा, अब यदि “ हमारा 

सूर्य को ग्तिद्न देखना ' कल सूर्योदय होने का कारण नहीं है, तो इसके 

लिये क्‍या प्रमाण है, कि कछ सूर्योदय होगा! दीर्घ काल त्क किसी वस्तु का 

क्रम एक-सा अबाधित दीख पडने पर यह मान लेना भी एक प्रकार विश्वास या 
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अव्यक्त के बदले व्यक्त -ओर विशेषतः मनुष्यदेहथारी - रूप स्वीकृत किया 
जाता हे, तब वहीं भक्तिमार्ग कहलाता है; इस ग्रकार यद्यपि मार्ग दो हैं, तथापि 
उन दोनों में एक ही परमेश्वर की प्राप्ति होती है; और अन्त में एक ही सी साम्य- 
बुद्धि मन से उत्पन्न होती हैं। इसलिये स्पष्ट दीख पडेगा, कि जिस प्रकार किसी 
छत पर जाने के लिये दो जीने द्वोते हैं, उसी प्रकार भिन्न भिन्न मनुष्यों की 
योग्यता के अनुसार ये दो ( ज्ञानमार्ग और भक्तिमार्ग ) अनादिसिद्ध भिन्न भिन्न 
मार्ग हैं -इन मार्गों की भिन्नता से अन्तिमसाभ्य अथवा नयेय में कुछ भिन्नता 
नहीं होती | इनमें से एक जीने की पहली सीढी बुद्धि है, तो दूसरे जीने की 
पहली सीढीं श्रद्धा ओर प्रेम ह । और किसी भी मार्ग से जाओ; अन्त में एक हीः 
परमेश्वर का एक ही प्रकार का ज्ञान होता है; एवं एक द्वी सी मुक्ति भी प्राप्त 
होती हैं। इस लिये दोनो मार्गों में यही सिद्धान्त एक ही सा स्थिर रहता है, 
कि “ अनुभवात्मक ज्ञान के बिना मोक्ष नहीं मिलता । ” फिर यह व्यर्थ बसेंडा 
करने से क्या लाभ है, कि ज्ञानमार्ग श्रेष्ठ हे या भक्तिमार्ग श्रेष्ठ हें? यद्यपि ये 
दोनों सावन प्रथमावस्था में अविकार या योग्यता के अनुसार भिन्न हों, तथापि 
अन्त मे अर्थात्‌ परिणासरूप में दोनों की योग्यता समान है; और गीता में इन 
दोनों को एक ही 'अव्यात्म” नाम दिया गया है (११. १)। अब यद्यपिं सावन 
की दृष्टि से ज्ञान ओर भक्ति की योग्यता एक ही समान है; तथापि इन दोनों में 
यह महत्त्व का भेढ है, कि भक्ति कदापि निष्ठा नहीं हो सकतीं; किन्तु जान को 
निष्ठा ( यानी सिद्धावस्था की अन्तिम स्थिति ) कद्ट सकते हैं। इसमें सदेह नहीं: 
कि अभ्यात्मविचार से या अव्यक्तोपासना से परमेश्वर का जो जान द्वोता है, वहीं 
भक्ति से भी हो सकता है (गी १८. ५५. ), परन्तु इस अकार ज्ञान की ग्राध्ि 
हो जाने पर आगे यदि कोई मनुष्य सासारिक कार्यों को छोड दे, आर जान द्वी 
में सदा निमम रहने रंगे तो गीता के अनुसार वह “जाननिष्ट' कहलावेगा; भक्ति- 
निष्ट' नहीं । इसका कारण यह है, कि जब तक भक्ति की क्रिया जारा रहता है, तव 
तक उपास्य ओर उपासकरूपी द्वेतभाव भी बना रहता है; ओर अन्तिम ब्द्यात्मक्य 
स्थिति में तो भक्ति की कोन कहे, अन्य किसी भी अकार का उपासना शेष नही रह 
सकती । भक्ति का पर्यवसान या फल ज्ञान हैं; भक्ति ज्ञान का साधन हू + वह ऊुछ 
अन्तिम साध्य वस्तु नहीं | सारांश, अव्यक्तो पासना की दृष्टि से जान एक बार सावन 
दो सकता हैं; और दूसरी वार ब्ह्मात्मेक्य के अपरोक्षानुभव की दृष्टि से उसी ज्ञान 
को निष्ठा यानी सिद्धावस्था की अन्तिम स्थिति कह सकते ह | जब इस भेद को अकट 
रूप से दिखलाने की आवश्यकता होती हैं, तब 'ज्ञानमार्ग! और जाननिष्ठा' दोनो 
शब्दों का उपयोग समान अर्थ में नहीं किया जाता; किन्तु अव्यक्तापासना का 
साधनावस्थावाली स्थिति दिखलाने के लिये 'ज्ञानमार्ग शब्द का उपयोग किया 
जाता है; और ज्ञानप्रासि के अनन्तर सब कर्मों को छोड ज्ञान ही में निमभ हो जाने 
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कहा, कि “इसके भीतर कुछ नहीं है। ' तब पिता ने कहा, “ अरे। यह जो तुम ' रुछ 
नहीं ' कहते हो, उसी से यह बरगद का बहुत बडा बृक्ष हुआ है; ” ओर अन्त में 
यह उपदेश दिया, कि “श्रद्धस्य” अर्थात्‌ इस कल्पना को केवल बुद्धि में रख । सुंह 
से ही हो? मत कहो; किन्तु उसके सागे सी चलो । यानी इस तत्त्व को अपने दृदय 
में अच्छी तरह जमने दो; और आचरण या कृति मे दिखाई देने दो। साराश, 
यदि यह निश्चयात्मक ज्ञान होने के लिये श्रद्धा की आवश्यकता है, कि सूर्य वा 
उदय कल सबेरे होगा, तो यह भी निर्विवाद सिद्ध है, कि इस बात को पूर्णतया 
जान लेने के लिये - कि सारी सृष्टि का मूलतत्त्व अनादि, अनन्त, सर्वंकतृं, सर्वश, 
स्वतत्न ओर चैतन्यरूप हैं - पहले हम लोगों को जद्दा तक जा सकें, बुद्धिरूपी 
बटोही का अवलूम्बन करना चाहिये; परन्तु आगे उसके अनुरोध से कुछ दूर तो 
अवरय ही श्रद्धा तथा ग्रेस की पगडडी से ही जाना चाहिये, देखिये, भें जिसे माँ 
कह कर ईश्वर के समान वद्य ओर पूज्य मानता हूं, उसे ही अन्य लोग एच 
सासान्य र्री समझते है, या नैयायिको के शास्पीय शब्दावडबर के अनुसार 
गर्भधारणाप्रसवादिस्त्रीत्वसासान्यावच्छेदकावच्छिन्नव्यक्ति विशेष" समझते हें । इस 
एक छोटे से व्यावहारिक उदाहरण से यह बात किसी के भी ध्यान में सहज जा 
सकती है, कि जब केवल तकंशास्त्र के सहारे प्रासत किया गया ज्ञान, श्रद्धा और 
प्रेम के सोचे में ढाला जाता है, तब उसमे केसा अन्तर हो जाता है। इसी कारण 
से गीता (६ ४७ ) में कह्दा हैं, कि कर्मयोगियों मे भी श्रद्धावान्‌ श्रेष्ठ हैं, और 
ऐसा ही सिद्धान्त - जेंसे पहले कह आये हैं, कि - अध्यात्मशास्त्र मे किया गया 
हूँ कि इद्रियातीत होने के कारण जिन पदार्थों का चिंतन करते नहीं बनता, 
उनके स्वरूप का निर्णय केवल तक से नहीं करना चाहिये - “ अचिन्त्याः खछ ये 
भावा न तास्तकेण चिन्तयेत्‌ 

यदि यही एक अडचन दो, कि साधारण मनुष्यों के लिये निग्ण परवह्म का 
ज्ञान होना कठिन है, तो बुद्धिमान पुरुषों से मतभेद होने पर सी श्रद्धा या विशास 
से उसका निवारण किया जा सकता है। कारण यह है, कि इन पुरुषों में जो 
अधिक विश्वसनीय होंगे, उन्हीं के वचनों पर विश्वास रखन से हमारा काम वंनः 
जावेगा (गी १३ २० )। तकंशाल मे इस उपाय को 'आतवचनप्रमाण' कइते 
हैँ। आप्त! का अर्थ विश्वसनीय पुरुष है। जगत्‌ के व्यवद्दार पर दृष्टि डालने से 
यही दिखाई देगा, कि हजारो लोग आतप्त-वाक्य पर विश्वास रख कर द्वी अपना 
व्यवहार चलछाते हैं। दो पचे दस के बदले सात क्यों नहीं होते ! अथवा एक पर 
एक लिखने से दो नहीं दोते; ग्यारह क्‍यों होते हैं! इस विषय की उपपात्ति या 
कारण चतलानेवाले पुरुष बहुत ही कम मिलते हैं। तो भी इन सिद्धान्तों को सत्य 
सान कर ही जगत्‌ का व्यवद्दार चल रहा है। ऐसे छोग बहुत कम मिलेंगे, जिन्हें 
इस बात का प्रत्यक्ष ज्ञान है, कि हिमाऊय की ऊँचाई पाँच मिल है या दस सिल | 


४३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


व्यापी ओर निराकार ब्रह्मस्वरूप वैसा अर्थात्‌ सठुण है। परन्तु वह केवल बृद्धि- 
गस्य ओर अव्यक्त अथात्‌ इन्द्रियों को अगोचर होने का कारण उपासना के 
लिये अत्यन्त छ्शमय हैँ। अतएव अत्येक घर्म मे यही दीख पडता है, कि इन 
दोनों परमेश्वरस्वरूपों की अपेक्षा जो परमेश्वर अचिन्त्य, सर्वसाक्षी, सर्वव्यापी 
ओर स्वंशक्तिमान्‌ जयदात्सा होकर भी हमारे समान हम से वोलेगा, हम पर 
प्रेम करेगा, हमको सन्‍्मार्ग दिखावेगा ओर हमें सद्गति देगा; जिसे हम लोग 
“अपना” कह सकेगे, जिसे हमारे सुखढुभ्खों के साथ सहानुभूति होगी किंवा जो 
हमारे अपरार्बों को क्षमा करेगा, जिसके साथ हस लोगों का यह अ्रत्यक्ष सम्बन्ध 
उत्पन्न हो, कि “हे परमेश्वर ! में तेरा हैँ ओर तू मेरा है ', जो पिता के समान 
भेरी रक्षा करेया ओर माता के ससान प्यार करेगा; अथवा जो ' गतिभंतां 
प्रभुः साक्षी निवासः शरण सुहृत्‌ ” (गीता ९, १७ और १८ ) हैं - अर्थात्‌ जिसके 
विपय मे में यह कह सक्ूँगा, कि “तू मेरी गति है, तू मेरा पोषणकर्ता हैं, तू 
मेरा स्वामी है, तू मेरा साक्षी है, तू मेरा विश्रामस्थान है, तू: मेरा अन्तिम 
आधार हैं, तू मेरा सखा हैं', और ऐसा कह कर बच्चों की नाई प्रेमपूवेक 
तथा लाड से जिसके स्वरूप का आकलन भे कर सकूँगा- ऐसे सत्य्तकल्प, 
सकलैश्वर्थसम्पन्न, दयासागर, भक्तवत्सछ, परमपवित्र, परमउदार, परमकारुणिक, 
परमपूज्य, सर्वसुन्दर, सकलगुणानिधान अथवा सक्षेप मे कहे तो ऐसे छाडले 
सगुण, पेमगम्य ओर व्यक्त यानी प्रत्यक्ष-हप्थारी छुलम परमेश्वर ही के स्वरूप 
का सहारा मनुष्य “ भक्ति के लिये ' स्वभावतः लिया करता है! जो परवह्म मूछ 
में अचिन्त्य ओर 'एकमेवाद्वितीयम्‌' हैं, उसके उक्त प्रकार के अन्तिम दो स्वरूपों 
को ( अर्थात, ग्रेम, श्रद्धा आदि मनोमय नेत्रों से मनुष्य को गोचर होनेवाले 
स्वरूपो को ) ही वेदान्तशास्त्र की परिभाषा में 'ईश्वर' कहते हं। परमेश्वर सर्वे- 
व्यापी हो कर भी मर्यादित क्यों हो गया ! इसका उत्तर ग्रसिद्ध महाराष्ट्र साधु 
त॒ुकाराम ने एक पद्म में दिया है, जिसका आभय यह हैं - 


रहता हे सर्वन्न ही व्यापक एक समान | 
पर निज भक्तों के लिये छोटा हैं भगवान्‌ ॥ 


यही सिद्धान्त वेदान्तसूत्र में भी दिया गया है (१.३. ७ )। उपनिषदो में भी 
जहाँ जहाँ ब्रह्म की उपासना का वर्णन है, वहाँ वहाँ ग्राण, मन इत्यादि सगरुण 
और केचल अव्यक्त वस्तुओं द्दीका निर्देश न कर उनके साथ साथ सूय ( आदिल ) 
अन्न इज्यादि समुण आर व्यक्त पदार्थों की उपासना भी कही गई हर ( त्तर३ 
२-६; छा. ७ )। श्रेताश्रतरोपानिषद्‌ में त्तो 'ईश्वर/ का लक्षण इस अकार वतला 
कर, कि “मायां तु प्क्वातिं विद्यात्‌ मायिन तु महेंश्वरम्‌ ” (४.१० ) - अथांत्‌ 
प्रकृत्ति ही को माया और इस साया के अधिपाति को महेश्वर जानो; आगे गीता 
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को तदाकार करना ही एक मुलूभ उपाय है। यह सार्ग अथवा साधन हमारे देश 
में बहुत प्राचीन समय से प्रचलित है; और इसी को उपासना या भक्ति कहते हैं। 
भाक्ति का लक्षण शाण्डिल्यसूज ( ९) में इस प्रकार है, कि * सा ( भक्ति: ) परा- 
नुरक्तिरीश्वरे ?- ईश्वर के प्राति 'पर' अर्थात्‌ निरतिशय जो प्रेम है, उसे भक्ति 
कहते हैं। 'पर' शब्द का अर्थ केवल निरतिशय ही नहीं है, किन्तु भागवतपुराण 
में कहा है, कि वह प्रेम निर्ेतुक, निष्काम और निरतर हो - “ अह्ेतुक्यव्यव- 
हित्ता या भक्ति: पुरुषोत्तमे ” ( भाग ३ २६ १२ )। कारण यह हैं, कि जब 
भक्ति इस द्वेतु से की जाती, कि “हे ईश्वर ! मुझे कुछ दे; ” तब वैदिक यजयागा- 
दिक काम्य कर्मों के समान उसे भी कुछ-न-कुछ व्यापार का स्वरूप प्राप्त हो 
जाता है। ऐसी भक्ति राजस कहलाती हैं, और उससे चित्त की शुद्धि पूरी पूरी' 
नही होती । जब कि चित्त की शुद्धि ही पूरी नहीं हुईं, तब कहना नहीं होगा, 
कि आध्यात्मिक उन्नति में और मोक्ष की प्राति मे भी बाधा आ जायगी। 
अभ्यात्मशास्त्रप्रतिषादित पूर्ण निष्कामता का तत्त्व इस प्रकार भ्क्तिसार्ग में भी 
बना रहता है। ओर इसी लिये गीता में भगवद्धक्तों की चार श्रेणियाँ करके 
कहा है, कि जो “अर्थार्थी' है, यानी जो कुछ पाने के हेतु परमेश्वर की भक्ति 
करता है, बह निःकृष्ट श्रेणी का भक्त है; और परमेश्वर का ज्ञान होने के कारण 
जो स्वय अपने छिये कुछ प्राप्त करने की इच्छा नहीं रखता (गी ३ १८ ); 
परन्तु नारद आदिकों के समान जो 'ज्ञानी' पुरुष केवल कर्तव्यब्रुद्धि से ही परमे- 
श्वर की भक्ति करता है, वही सब भक्तों में श्रेष्ठ हे (गी ७ १६-१८ )। यह 
भक्ति भागवतपुराण ( ७ ५. २३ ) के अनुसार नौ भशकार की है, जैसे - 


श्रवर्ण कीतेन॑ विष्णो; स्मरण पाद्सेवनम। 
अचेनं बन्द दास्यं सख्य आत्मनिवेद्नम ॥ 


नारद के भक्तिसूत्र में इसी भक्ति के ग्यारह भेद किये गये हैं (ना सू <९ )॥ 
परन्तु भक्ति के इन सब भेदों का निरूपण दासबोध आदि अनेक भाषा-अथो सें 
विस्तृत रीति से किया गया है; इस लिये हम यदें उनकी विशेष चर्चा नहीं: 
करते। भक्ति किसी अकार की हो, यह प्रकट है, कि परसेश्वर से निरतिशय ओर 
निर्देतुक श्रेम रख कर अपनी इत्ति को तदाकर करने का भक्ति का सामान्य कास 
प्रत्येक मनुष्य को अपने सन ही से करना पडता है, कि छठवे प्रकरण में कह चुके 
हैं, कि बुद्धि नामक जो अन्तरिर्द्रिय है, वह केवल भले-बुरे, धर्म-अघर्स अथवा 
कार्य-अकार्य का निर्णय करने के सिवा ओर कुछ नहीं करती । शेष मानसिक कार्य 
मन ही को करने पडते हैं। अर्थात्‌ अब सन ही के दो भेद हो जाते हैं - एक भक्ति 
करनेवाला मन और दूसरा उसका उपास्य यानी जिस पर प्रेस किया जाता है वह 
वस्तु । उपनिषदों में जिस श्रेष्ठ ब्रद्मखरूप का अनुभव अ्तिपादित किया गया हे, 
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शब्द “राजाओं की विद्या” और “राजाओं का गुद्य '- यानी राजमान्य 
विद्या और गुद्य -के अर्थ में उपयुक्त न हुए हों। परन्तु इन अर्थों को 
सान लेने पर भी यह ध्यान देने योग्य बात है, कि इस स्थान में ये शब्द 
ज्ञानमार्ग के लिए उपयुक्त नहीं हुए हैं। कारण यह है, कि गीता के जिस 
अध्याय में यह शछोक आया है, उसमे भक्तिमार्ग का ही विशेष ग्रतिपादन किया 
गया हैं ( गी. ९. २९-३१ देखो )। और यद्यपि अन्तिम साध्य ब्रह्म एक ही है, - 
तथापि गीता में ही अध्यात्माविद्या का साधनात्मक ज्ञानमार्ग केवल बुद्धिगरम्या 
अतएव “अव्यक्त! और (ुःखकारक” कहा गया है ( गी १२. ५ )। ऐसी अवस्था 
में यह असम्भव जान पडता है, कि भगवान्‌ अब उसी ज्ञानमार्ग को 'प्त्यक्षावगमम' 
यानी व्यक्त ओर “कतुं सुसुखम्‌ ” यानी आचरण करने में सुखकारक कहगे। 
अतएव प्रकरण की साम्यता के कारण, और केवल भक्तिमार्ग ही के लिये सर्वया 
उपयुफ्त होनेवाले 'प्रत्यक्षावगमम्‌” तथा “ कतु सुख्खम ? पदों की स्वारस्य-सत्ता के 
कारण, अर्थात्‌ इन दोनों कारणों से - यही सिद्ध होता है, कि इस *“लोछ में 
'राजविद्या' शब्द से भक्तिमार्ग ही विवक्षित हँ। 'विद्या' शब्द केवल ब्रह्मज्ञान- 
सूचक नहीं हैं; किन्तु परबह्म का ज्ञान ग्रास॒ कर छेने के साधन या मार्ग हैं, उन्हें 
भी उपनिषदों में “विद्या' ही कहा है। उदाहरणाथ, शाण्डिल्यविद्या, ग्राणविद्या, 
हादविद्या इत्यादि । वेदान्तसूत्र के तीसरे अध्याय के तीसरे पा मे, उपनिपर्दों 
में वर्णित ऐसी अनेक प्रकार की विद्याओं का अर्थात्‌ साधनों का विचार किया 
गया है। उपनिपदों से यह भी विद्ति होता हैँ, कि प्राचीन समय में ये सब 
विद्याएँ गुप्त रखी जाती थी; और केवल शिष्यों के अतिरिक्त अन्य किसी को 
भी उनका उपदेश नहीं किया जाता था| अतएवं कोई भी विद्या हो, वह गुह्य 
अवश्य ही होगी । परन्ठु ब्रह्मग्राप्ति के लिये साथनीभृत द्वोनेवाली जो ये गुद्य 
विद्याएँ या मार्ग हैं, वे यद्यपि अनेक हों, तथापि उन सब में गीताप्रतिपादित 
भक्तिमार्गरूपी विद्या अर्थात्‌ साधन श्रेष्ट ( गुह्याना विद्याना च राजा हम है। क्योंकि 
हमारे मतानुसार उन्‍क्त श्लोक का भावार्थ यह है, कि वह ( गी सावन ) 
ज्ञानसार्ग की विद्या के समान “अव्यक्त' नहीं हैं; किन्तु वह “अ्त्यक्ष' हज 
दिखाई देनेवाला हैं, और इसी लिये उसका आचरण भी सुख से किया जाता है 
यदि गीता में केवल बुद्धिंगम्य ज्ञानमार्ग ही अतिपादित किया गया होता, वी 
बैदिकधर्म के सब सम्प्रदायों में आज सैकडों वर्ष से इस ग्रथ की जसी चाह होती 
चली आ रही है, वैसी हुईं होती या नहीं इसमें सन्देद्द हे । गीता में जो भधुरता, 
प्रेम या रस भरा है, वह उसमे अतिपादित भक्तिसार्ग ही का परिणाम हैं। पहदे 
तो स्वय भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने-जो परमेश्वर के अद्यक्ष अवतार ई- यह गीता 
कही है; और उसमें भी दूसरी बात यह है, कि भगवान्‌ ने अज्ञेय परबह्म का कोरा 
ज्ञान ही नही कहा है; किन्तु स्थान स्थान में ्रथम पुरुष का अ्रयोग करके अपने 
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पदार्थ के देखे बिना मनुष्य के मन से अव्यक्त की कल्पना ही जाग्रत हो नहीं 
सकती । उदाहरणार्थ, जब हम लाल, हरे इत्यादि अनेक व्यक्त रगो के पदार्थ 
पहले ऑखों से देख लेते है, तभी 'रग” की सामान्य और अच्यक्त कल्पना जागृत 
होती है। यदि ऐसा न हो, तो 'रग” की यह अव्यक्त कल्पना हो ही नहीं सकती। 
अब चाहे इसे कोई मनुष्य के मन का स्वभाव कहे या दोष, कुछ भी कहा जाय। 
जब तक देदृधारी मनुष्य अपने सन के इस स्वभाव को अरूग नहीं कर सकता, 
तव तक उपासना के लिये यानी भक्ति के लिये निर्गण से सग॒ण में - ओर उसमे 
भी अव्यक्त सगुण की अपेक्षा व्यक्त सगुण ही में "आना पडता है। इसके 
अतिरिक्त अन्य कोई मार्ग नहीं। यही कारण है, कि व्यक्त-उपासना का सार्ग 
अनादि काल से प्रचलित है; रामतापनीय आदि उपनिपदो में मनुप्यरूपधारी व्यक्त 
व्रद्यस्वरूप की उपासना का वर्णन है, ओर मयवरद्गीता मे-भी यह कहा गया है, कि - 


क्लेशो 5घिकतरस्तेपां अव्यक्तासक्तचेतसाम । 

अव्यक्ता हि मतिदुंःख देहवद्धिरवाष्यते ॥ 
अर्थात्‌ “ अव्यक्त में चित्त की ( मन की ) एकाग्रता करनेवाले को बहुत कथ् होते 
है; क्योकि इस अव्यक्त गति को पाना देहेन्द्रियधारी मनुष्य के लिये स्वभावतः 
'कष्टदायक है ”” -- (गी, १९. ५)। इस '्रत्यक्ष' मार्ग ही को 'सक्तिमार्ग! कहते 
है। इसमें कुछ सन्देह नही, कि कोई बुद्धिमान पुरुष अपनी बुद्धि से परबह्म के स्वरूप 
का निश्रय कर उसके अव्यक्त स्वरूप मे केवल अपने विचारों के बल से अपने मन 
को स्थिर कर सकता है। परन्तु इस रीति से अव्यक्त मे मन! को आसक्त करने 
का काम भी तो अन्त में। श्रद्धा और प्रेम से ही सिद्ध करना होता हैं। इसलिये 
इस मार्ग में भी श्रद्धा और ग्रेम की आवश्यकता छूट नद्टी सकती। सच पूछो तो 
तात्त्विक दृष्टि से सच्चिदानन्द ब्रह्मोपासना का समावेश भी प्रेममूलक सक्तिमार्ग में 
ही किया जाना चाहिये। परन्तु इस मार्ग मे ध्यान करने के लिये जिंस ब्रह्मस्वरूप 
'का स्वीकार किया जाता है, वह केवल अव्यष्त व्यक्त और चुद्धियम्य अथोत्‌ ज्ञानगम्य 
होता है; और उसी को प्रधानता दी जाती हैं। इस लिये इस क्रिया को भक्ति- 
सार्ग ने कहकर अध्यात्सविचार अव्यप्तोपासना या केवल उपासना, अथवा 
ज्ञानसाग कहते हैं। और, उपास्य ब्रह्म के सगुण रहने पर भी जब उसका 
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अक्षरावगमलब्बये यथा स्थ॒लवर्तुलह्॒पत्परियह । 
शद्धुद्धपरिलब्धये तथा दारुरुण्मयशिलामयाचनम्‌ 


अक्षरों का पारिचय कराने के लिये लडका फे सामने जिस प्रकार छोद छोटे कक 
रख कर अक्षरों का आकार दिखलाना पछता है, उसी प्रकार (नित्य) शुद्धवुद्ध परत्नह्म 
का ज्ञान होने के लिये छकडी, मिह॒टी या पत्थर की मूर्ति का किया जाता है।” परन्तु 
यह श्लोक बूहदयोगवासिछ मे नहीं मिलता 
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जाय, तो इस ससार में ऐसा कोई स्थान नहीं, कि जहाँ परमेश्वर न हो। 
भयगवद्गीता से भी जब अर्जुन ने भगवान्‌ श्रीकृष्ण से पूछा, तुम्हारी किन किन 
विभूतियों के रूप से, चिन्तन ( भजन ) किया जावे, सो मुझे बतलाइग्रे ? (गौ. 
१० १८ ) तब दसवे अध्याय में भगवान्‌ ने इस स्थावर ओर जगम सापष्टि में 
व्याप्त अपनी अनेक विभूतियों का वर्णव करके कहा हैं, कि में इख्वियों में सन, 
स्थावर्रों मे हिमालय, यथज्ञों में जपयज्ञ, सर्पों में वास॒कि, देत्यों मे प्रह्मद, पितरों 
भें अयंया, गनन्‍्धर्वाँ में चित्ररथ, वृक्षों में अश्वत्थ, पक्षियों में गरुड, महर्पियों में 
भृगु, अक्षरों मे अकार, ओर आदित्यों में विष्णु हूँ; और अन्त में यह कहा - 


यबद्विम्रतिमत्‌ सत्य श्रीमदूर्जितमेव वा । 
तत्तदेवावगच्छ त्व॑ मम्॒ तेजों5शर्स भवम्‌ ॥ 


“हे अजुन ! यह जानों, कि जो कुछ वेभव, लक्ष्मी और ग्रभाव से युक्त हो 
वह मेरे ही तेज के अश से उत्पन्न हुआ हैं” (१०. ४१ ) ओर भविक क्‍या 
कंद्दा जाय! में अपने एक अशमान्न से इस सारे जगत्‌ में च्याप्त हैँ! इतना 
कह कर अगले अध्याय में विश्वरूपदर्शन से अर्जुन को इसी सिद्धान्त की अल्यक्ष 
अतीति भी करा दी हैँ | यदि इस ससार मे दिखलाई देनेवाले सब पदार्थ या 
गुण परमेश्वर ही के रूप यानी ग्रतीक हैं, तों यह कौन और केसे कह सकता 
है, कि उनमे से किसी एक ही में परमेश्वर हैँ और दूसरे में नहीं! न्‍्यायतः+ 
यही कहना पडता हैं, कि वह दर हैं ओर समीप भी हूं) सत्‌ ओर असत्‌ होने 
पर भी वह उन दोनों से परे हैं; अथवा गरुड ओर सप, खत्यु ओर मारनेवाला, 
विष्नकर्ता ओर विधष्नहतो, भयकहृत्‌ ओर भयानक, घोर ओर अघोर, शिव ओर 
आशिव, वराष्टि करनेवालां और उसको रोकनेवाला भी (गी % १५ ओर १० 

३२ ) वहीं है। अतएवं भगवद्धक्त तुकाराम महाराज ने भी इसी भाव से कहा ह्‌ - 


छोटा बडा कहें जो कुछ हम । 

फबता है सब तुझे महत्तम ॥ 
सम प्रकार विचार करने पर माहम होता है, कि प्रत्येक वस्तु अशतः परसंश्रर 
ही का स्वरूप हैं। तो फिर जिन लोगों के [ध्यान मे परमेश्वर का यह सचव्यापा 
स्वरूप एकाएक नहीं आ सकता, वें यदि इस अव्यक्त और शुद्ध रूप को पहचा- 
नने के लिये इन अनेक वस्तुओं में से किसी एक को स्लाथन या श्रत्तीक समझ 
कर उसकी उपासना करे, तो क्या हानि हूं? कोई मन को उपासना करने, ता 
कोई द्रव्ययज्ञ या जपयज्ञ करेंगे। कोई गरुढ की भाक्ति करेंगे, तो कोई ३ 
मत्राक्षर ही का जप करेगा; कोई विष्णु का, कोई शिव का, कोई गणपति का 
और कोई भवानी का भजन करेंगे। कोई अपने माताषिता के चरणां में इशर- 
भाव रख कर उनकी सेवा करेंगे, ओर कोई इससे भी अधिक व्यापक सचे- 
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की जो सिद्धावस्था की स्थिति है, उसके लिये 'ज्ञाननिष्ठा! शब्द का उपयोग किया 
जाता है। अर्थात्‌, अव्यक्तोपासना या अभ्यात्मविचार के अर्थ में ज्ञान को एक 
बार साधन ( ज्ञानमार्ग ) कह सकते हैं; ओर दूसरी बार अपरोक्षानुभव के अर्थ ने 
उसी ज्ञान को निष्ठा यानी कर्मत्यागरूपी आततिम अवस्था कह सकते हैं| यही बात 
कम के विपय में भी कही जा सकती है। शास्रोक्त मर्यादा के अनुसार जो कर्म 
पहले चित्त की झुद्धि के लिये किया जाता है, बह सावन कहलाता है। इस कर्स 
से चित्त की थशर॒द्धि होती ह; और अन्त में ज्ञान तथा शान्ति की गाप्ति होती ह । 
परन्तु यद्वि कोई मनुष्य इस ज्ञान मे ही निमम्न न रह कर शान्तिपूर्वक झत्युपरयत्त 
निष्कामकर्स करता चला जावे, तो ज्ञानयुक्त निष्कामकर्म की दाष्टे से उसके 
इस कर्म को निष्ठा कह सकते हैं (गी, ३ ३)। यह बात भक्ति के विप्रय से 
नहीं कह सकते । क्योकि साक्ति सिर्फ एक सार्ग या उपाय अयांत ज्ञानप्राप्ति 
का साधन ही हैँ - वह निष्ठा नही ह। इसलिये गीता के आरम्भ में ज्ञान 
(साख्य ) और थोग (कर्म ) यही दो निष्ठाएं कह्दी गई हैं। उनमें से कर्म 
योग-निष्ठा की सिद्धि के उपाय, सावन, विधि या सार्ग का विचार करते समय 
(गी, ७ १ ), अव्यक्तोपासना ( ज्ञानसार्ग ) और व्यक्तोपासना ( भक्तिमार्ग ) 
का - अर्थात्‌ जो दो सावन प्राचीन समय से एक साथ चछे आ रहे हैं उनका - 
वर्णन करके, गीता मे सिर्फ इतना ही कहा है, कि इस दोनों में से अव्यक्तोपासना 
तरहुत केशमय है, और व्यक्तोपासना या सक्ति अधिक सुलभ है। यानी इस 
साधन का स्वीकार सब साधारण लोग कर सकते हैं । प्राचीन उपनिषदों में ज्ञान- 
सार्ग ही का विचार किया गया है; ओर शाण्डिल्य आदि सूत्रों में तथा भागवत 
आदि अन्थों में मक्तिसार्ग ही की सहिसा गाई गई हैं। परन्तु साधनदृष्टि से 
ज्ञानसार्ग ओर भक्तिसार्म में योग्यतानुसार भेद दिखला कर अन्त में दोनों का 
मेल निष्कामकर्म के साथ जेसा गीता ने समबुद्धि से किया है, वैसा अन्य किसी 
भी प्राचीन वर्मभनन्‍्ध ने नहीं किया है। 

ईश्वर के स्वरूप का यह यथा ओर अनुभवात्मक ज्ञान होने के लिये, फि 
“सब आपियों में एक ही परमेश्वर है, ' देहेद्रियवारी मनुष्य को क्‍या करना 
चाहिये ] इस प्रश्न का विचार उपर्युक्त रीति से करने पर जान पडेगा, कि यद्यपि 
परमेश्वर का श्रेष्ठ स्वरूप अनादि, अनन्त, अनिर्वाच्य, अचिन्त्य और ' नेति नेति ? 
है, तथापि वह निर्मंण, अज्ञेय और अव्यक्त भी हैं। ओर जब उसका अनुभव 
होता है, तब उपास्य-उपासकरूपी द्वेतमसाव शेष नहीं रहता। इसलिये उपासना 
का आरम्भ वहाँ से नहीं हो सकता। वह तो केवछ अन्तिम साध्य है - सावन 
नहीं; और त्तद्प होने की जो अद्वेत स्थिति है उसकी प्रात्ति के लिये उपासना केवल 
एक साधन था उपाय है | अतएवं उस उपासना सें जिस वस्तु को स्वीकार करना 


पडता है उसका सगुण होना अत्यन्त आवश्यक है। सर्वज्ञ, सर्वशक्तिमान्‌, सर्व- 
गा, र॒ २८ 
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स्वृतप को देखने के लिये इसके भी आगे तुझे जाना चाहिये ” ( ज्ञा ३३९, ४४ ) 
आर गीता में भी भगवान्‌ श्रीक्षष्ण ने अर्जुन से स्पष्ट रीति से यही कहा है 


अव्यक्त व्यक्तिमापन्न॑ मनन्‍्यन्ते मामचुद्धय:। 
परं भावमजानन्तो ममाव्ययमनुत्तमस ॥ 
“ अय्पि से अव्यक्त हू, तथापि मूर्ख छोग मुझे व्यक्त (गी ७ २४ ) अथांत्‌ मनुष्य- 
देदधारी मानते ह ( गी ५ ११ ) परन्तु यह वात सच नहीं है। मेरा अव्यक्त 
स्वरूप हो सत्य हैं। ” इसी तरह उपनिषदों मे भी यद्यपि उपासना के मन, वाचा, 
सूर्य, आकाश इत्यादि अनेक व्यक्त और अव्यक्त ब्रह्मग्रतीकों का वर्णन किया 
गया है, तथापि अन्त में यह कहा हैं, कि जो वाचा, नेत्र या कान को गोचर 
दो' वह ब्रह्म नहीं; जैसे - 
यन्मनसा न मलुते येना55हुमनों मतस्‌ । 
तदेव तह्म त्व॑ं विद्धि नेंदे यठिदउ्॒पासते ॥ 

४ मन से जिसका भनन नहीं किया जा सकता, किन्तु मन ही जिसकी सनन- 
बक्ति मे आ जाता है, उसे तू ब्रह्म समझ । जिसकी उपासना की (प्रतीक के 
तार पर ) जाती हूं, वह ( सत्य ) ब्रह्म नहीं हू ” ( केन १, ५-८ )। ' नेति नेति * 
सूत्र का भी यही अर्थ ह। मन ओर आकाश को लीजिये अथवा व्यक्त उपासना- 
मार्ग के अनुसार शालग्राम, णशिवर्लिग इत्यादि को लौजिये, या श्रीराम, कृष्ण 
आदि अवतारी पुरुषों की अथवा साथुपुरुषों की व्यक्त मूर्ति का चिन्तन कीजिये, 
म्दिरों में शिछामय अथवा वातुमय देव की मूर्ति को देखिये, अथवा बिना मूर्ति 
का मदिर, या मसजिद लीजिये; - ये सब छोटे बच्चे की लैंगडी-गाडी के समान 
मन को स्थिर करने के लिये अर्थात्‌ चित्त की ब्त्ति को परमेश्वर की ओर झुकाने 
के सावन अत्येक मनुप्य अपनी अपनी इच्छा ओर अविकार के अनुसार उपासना 
के लिये किसी प्रतीक को स्वीकार कर छेता हूँ। यह ग्रतीक चाद्दे कितना ही 
प्यारा हो; परन्तु इस बात को नहीं भूलना चाहिये, कि सत्य परमेश्वर इस ' प्रतीक 
में नहीं नग्रतीके न हि सः” (वें सू ४ १.४ )- उसके परे हू । इसी 
हेनु से भगवद्गीता में भी सिद्धान्त किया गया हैं, कि “ जिन्हे मेरी माया माल्म 
नहीं होती, वे मूढजन मुझे नहीं जानते ” ( गीता. ७ १३ १५ )। भक्तिमाग 
में मनुष्य का उद्धार करने की जो शक्ति है, वह कुछ सजीव अथवा निर्जीव मूर्ति 
मे या पत्थरों की इमारतों से नहीं है; किन्तु उस अतीक में उपासक अपने 
सुभीते के लिये जो ईश्वरभावना रखता है, वहीं यवार्थ में तारक होती हें। 
चाहे ग्रतीक पत्यर का हो, मिट॒टी का हो, धातु का हो या अन्य किसी पदाथ 
का हो; उसकी योग्यता 'प्रतीक' से अधिक कभी नही दो सकती। इस प्रतीक 
में जैसा हमारा भाव होगा, ठीक उसी के अनुसार हमारी भक्ति का फल परम- 
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ही के समान ( गी. १०, ३ ) सग॒ुण ईश्वर की महिमा का इस अकार वर्णन किया 
है, कि ' ज्ञात्वा देव मुच्यते सवेपाशेः '-अर्थात्‌ इस देव को जान लेने से सनष्य 
सब पाशों से मुक्त हो जाता है (४ १६ )। यह्द तो नामरूपात्मक वस्तु उपास्य 
परअह्मय के चिन्ह, पहचान, अवतार, अश या अ्तिनिधि के तौर पर उपासना के 
लिये आवश्यक है, उसी को वेदान्तशास्त्र में 'प्रतीक' कहते हैं | प्रतीक ( श्रति +- 
इक ) शब्द का घात्वर्थ यह है- प्रति > अपनी ओर, इक ८ झुका हुआ | जब 
किसी चस्तु का कोई एक भाग पहले गोचर हों, और फिर आगे उस वस्तु का 
ज्ञान हो, तब उस भाग को प्रतीक कहते हैं। इस नियम के अनुसार, सर्वव्यापी 
परसेश्वर का ज्ञान होने के लिये उसका कोई भी अत्यक्ष चिन्ह, अशरूपी विभाति 
था भाग 'अ्रतीक' हो सकता है। उदाहरणाथ, महाभारत मे ब्राह्यप और व्याध का 
जो सवाद है, उसमें व्याध ने ब्राह्मण को पहले बहुत-सा अभ्यात्मज्ञान बतलाया । 
फिर 'हे द्विजवर ! मेरा जो प्रत्यक्षवर्म है उसे अब देखो '- प्रत्यक्ष मम यो 
घर्मस्त च पश्य द्विजोत्तम ” (वन २१३ ३ ) ऐसा कह कर उस ब्राह्मण को वह 
व्याघ अपने श्रृद्ध सातापिता के समीप ले गया, और कहने रूगा - यही मेरे 
अ्रत्नक्ष' देवता हैं, ओर मनोभाव से इंश्वर के ,समान इन्हीं की सेवा करना मेरा 
प्रत्यक्ष! घर्म है। इसी अभिप्राय को सन में रखकर भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अपने 
व्यक्त स्व्॒हप की उपासना बतलाने के पहले गीता मे कहा है - 


राजविया राजगुझ्यं पविन्नमिद्सत्तमस्‌ । 
प्रत्यक्षावगर्स धर्म्ये सुछख कतुंसव्ययम ॥ 


कप 


अर्थात्‌ यद्द भक्तिसार्ग “ सब विद्याओं में और गुद्यों में श्रेष्ट ( राजविद्या और 
राजगुह्म ) है, यह उत्तस पवित्र, प्रत्यक्ष दीख पडनेवाला, धर्मानुकूछ, सुख से 
आचरण करने योग्य व अक्षय है” (गी ५ २)। इस श्छोक में राजविद्या और 
राजमगुह्य, दोनों सामासिक शब्द हैं; इनका विग्नह यह हूं - “ विद्याना राजा 

आर “ गुह्ाना राजा ! ( अर्थात्‌ विद्याओं का राजा और शुक्यों का राजा )। और 
जब समास हुआ, तब संस्कृत व्याकरण के नियमानुसार 'राज' शब्द का उपयोग 
पहले किया गया। परन्तु इनके बदले कुछ लोग ' राज्ञा विद्या! ( राजाओं की 
विद्या ) ऐसा विश्नह करते हैं, ओर कहते हैं, कि योगवासिष्ठ ( * ११ १६-१८ ) 
में जो वर्णन है, उसके अनुसार जब आचीन समय में ऋषियों ने राजाओं को 
ब्रह्मविद्या का सपदेश किया, तब से अ्रह्मविद्या या अध्यात्मज्ञान ही को राज- 
विद्या और राजगुछ्य कहने लगे हैं। इसलिये गीता में भी इन शब्दों में वही अर्थ 
यानी अभ्यात्मज्ञान - भाक्ति नहीं - लिया जाना चाहिये। गीताग्रतिपादित सार्ग 
भी मनु, इक्वाकु प्रभृति राजपरम्परा ही से प्रव्त्त हुआ हैं (गी.४ १) 
इसलिये सहीं कहा जा सकता, कि गीता सें 'राजविद्या' और 'राजगह्म 
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लोक में, भूतों की भक्ति करनेवाले भूतों में जाते हैं; और मेरी भक्ति करनेवाले 
मेरे पास आते हैं ” (गी ५, २५ )। या - 
ये यथा मां प्रपयन्ते तांस्तथेव भजाम्यहस । 


“जो जिस अकार मुझे भजते हैं, उसी अकार मैं उन्हें भजता हूँ ” (गी ४ ११)। 
सब लोग जानते हैं, कि शाल्त्राम सिफे एक पत्थर है। उससे यदि विष्णु का 
भाव रखा जाय, ते विष्णुल्लोक मिलेगा; और यदि उसी प्रतीक में यक्ष, राक्षस 
आदि भूतों की भावना की जाय, तो यक्ष, राक्षतष आदि भ्॒तों के ही छोक प्राप्त 
होंगे। यह सिद्धान्त हमारे सव शास्त्रकारों को मान्य है, कि फल हमारे भाव में 
है; अतीक में नहीं। लौकिक व्यवह्ार मे किसी मूर्ति की पूजा करने के पहले 
उसकी ग्राणग्रतिष्ठा करने की जो रीति हैं, उसका भी रहस्य यही है । जिस देवता 
की भावना से उस मूर्ति की पूजा करनी हो, उस देवता की ग्राणग्रतिष्ठा उस मूर्ति 
भें की जाती है। किसी मूर्ति मे परमेश्वर की भावना न रख कोई यह समझ कर 
उसकी पूजा या आराधना नहीं करते, कि यह मूर्ति किसी विशिष्ट आकार की, 
सिर्फ मिद्दी, पत्थर या बातु हैं। और यदि कोई ऐसा करे भी, तो गीता के उक्त 
सिद्धान्त के अचुसार उसको मिट्टी, पत्थर या धातु ही की दशा निस्सन्देद्द प्राप्त 
होगी । जब अतीक में स्थापित या आरोपित किये गये हमारे आन्तरिक भाव 
में इस प्रकार भेद कर लिया जाता है, तब केवल प्रतीक के विषय में झगडा करते 
रहने का कोई कारण नहीं रह जाता । क्योकि अब तो यह भाव ही नहीं रह्दता, 
कि अतीक ही देवता है। सब कर्मा के फलदाता ओर सर्वसाक्षी परमेश्वर की दृष्टि 
अपने भक्तजनों के भाव की ओर ही रहा करती है। इसीलिये साथ 8 
कहते हैं, कि “देव भाव का ही सूखा है? - प्रतीक का नहीं। भक्तिमाग का 
यह तत्त्व जिसे भली भाँति माह्म हो जाता है, उसके मन में यह डुराग्इ नहीं 
रहने पाता, कि “ में जिस ईश्वरस्वरूप या अतीक की उपासना करता ई, वहीं 
सच्चा हैं; ओर अन्य सब मिथ्या हैं ।” किन्ठु उसके अन्तःकरण में ऐसी उदारबुद्धि 
जाशत हो जाती है, कि “ किसी का अतीक कुछ भी हो, परन्तु जो छोंग उसके 
द्वारा परमेश्वर का भजन-पूजन किया करते हैं, वे सब एक ही परमेश्वर में जा 
मिलते हैं। ” और तब उसे भगवान्‌ के इस कथन की प्रतीति होने लगती है, कि- 
येष्ण्यन्यदेवताभक्ताः यजन्ते श्रद्धयान्विता: । 
तेडापि मामेव कोन्तेय यजन्त्यविधिपूवकम ॥ 
अर्थात्‌ “ चाहे विधि, अर्थात्‌ ब्रह्मोपचार या साधन श्ासत्र के अनुसार न हो; 
तथापि अन्य देवताओं का श्रद्धापू्क ( यानी उन में झुद्ध परमेश्वर का भाव रख 
कर ) यजन करनेवाले छोय ( पर्याय से ) मेरा ही यजन करते हईं / (गी.* २३ 2 
भागवत में भी इसी अर्थ का वर्णन कुछ शब्दमेढ के साथ किया गया है ( भाग, 
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सगुण और व्यक्त स्वरूप को लक्ष्य कर कहा है, कि “ झझसें यह सब गुथा हुआ 
हे ' ( ८. ७), ' यह सब मेरी ही माया है! (७.१४ ), ' झुझसे भिन्न और कुछ 
भी नहीं है! (७. ७),  मझे शत्रु ओर मित्र दोनों बराबर हैं? (५ २९५ ), “ मेने 
इस जगत्‌ को उत्पन्न किया है” (५ ४ ), 'में ही ब्रह्म का ओर सोक्ष का मूल 
हूँ" (१४ २७ ) अथवा “ मुझे पुरुषोत्तम कहते हैं' (१५ १८ ) और अन्त में 
अजुन को यदह्द उपदेश किया, कि “ सेब धर्मों को छोड तू अकेले मेरी शरण आ, 
में तुझे सब पापों से मुक्त करूँगा, डर मत ” (१८ ६६ )। इसमें श्रोता कि यह 
भावना दह्वो जाती है, कि मानो में साक्षात्‌ ऐसे पुरुषोत्तम के सासने खडा हूँ, कि 
जो समदृष्टि, परमपूज्य ओर अत्यन्त दयाछ हैं; और तब आत्मज्ञान के विषय मे 
उसकी निष्ठा भी बहुत दृढ हो जाती हैँ । इतना ही नहीं; किन्तु गीता के अध्यायों 
का इस प्रकार पथक्‌ प्रथक विभाग न कर - कि एक वार ज्ञान का तो दूसरी बार 
भक्ति का अतिपादन हो - ज्ञान ही से सक्ति और भक्ति ही में ज्ञान को गूँय 
दिया हैं, जिसका परिणाम यह होता है, कि ज्ञान ओर भक्ति में अथवा बुद्धि 
और श्रेम में परस्पर विरोध न होकर परमेश्वर के ज्ञान ही के साथ साथ प्रेमरस 
का भी अनुभव होता है। और सब प्राणियों के विषय में आत्मौपम्यबुद्धि की 
जागृति होकर अन्त में चित्त को विलक्षण गान्ति, समाधान ओर सुख ग्राप्त द्ोता 
हूँ। इसी में क्मंयोंग भी आ मिला हे; मानों दूध में शक्कर सिल गई हो। फिर 
इससे कोई आश्चय नहीं, जो हमारे पण्डितजनों ने यह सिद्धान्त किया, कि 
गीता-प्रतिपादित ज्ञान ईशावास्योपनिषद्‌ के कथनालुसार झत्यु और अम्गत अथांत्‌ 
इंहलोक और परलोक दोनों जगह श्रेयस्कर हैं। 
ऊपर किये गये विवेचन से पाठकों के भ्यान मे यह बात आ जायगी, कि 
भक्तिमार्ग किसे कहते हैं; ज्ञानमार्ग और भक्तिमार्ग में समानता तथा विषमता 
क्या है, भक्तिमार्ग को राजमार्ग ( राजबिद्या ) या सहज उपाय क्यो कहा है 
आर गाता में भक्ति को स्वतन्न्न निष्ठा क्‍यों नहीं माना हे। परन्तु ज्ञानप्राप्ति के 
इस सुरूभ, अनादि और प्रत्यक्ष मार्ग में भी धोखा खा जाने की एक जगह है। 
उसका भी कुछ विचार किया जाना चाहिये। नहीं तो सम्भव है, कि इस मार्ग से 
चलनेवाला पथिक असावधानता से गड्ढे में गिर पडे। भगवद्गीता में इस गड्ढे 
का स्पष्ट वर्णन किया गया है; और वैदिक भक्तिसार्ग में अन्य भक्तिसागों की 
अपेक्षा जो कुछ विशेषता है, वह यही हँ। यद्यपि इस बात फो सब लोग मानते 
है, कि परव्रह्मय में मन को आसक्त करके चित्तशुद्धिद्वारा साम्यबुद्धि की आप्ति के 
लिये साधारणतया मनुष्यों के सासने परत्रह्म के प्रतीक के नाते से कुछ-न-कुछ 
सगुण और व्यक्त वस्तु अवश्य होनी चाहिये - नही तो चित्त की स्थिरता हो नहीं 
सकती; तथापि इतिहास से दीख पडता है, कि इस 'श्रतीक' के स्वरूप के विषय में 
अनेक बार झगड़े और बखेडे हो जाया करते हैं। अध्यात्मशास्त्र की दृष्टि से देखा 
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किया, कि “मस्येव सन आधत्स्व ” (गी १२ «८ ) अर्थात मेरे शुद्धस्वरूप मे तू 
अपने मन को स्थिर कर; ओर इसके बाद परसेश्वरस्वरूप को मन से स्थिर करने 
के लिये भिन्न भिन्न उपायों का इस ग्रकार वर्णन किया हैं- ' यदि तू मेरे स्वरूप 
में अपने चित्त को स्थिर न कर सकता हो, तो तू अभ्यास अर्थात्‌ बारबार 
प्रयत्न कर || यदि तुझ से अभ्यास भी न हो सके, तो मेरें लिये चित्तश्ुद्धिकारक 
'कर्म कर । यदि यह भी न हो सके, तो कर्मफल का त्याग कर; और उससे मेरी 
श्राति कर ले? ( गी १९. ५-११; भाग ११ ११. २१-२५) | यदि सूल देहस्वभाव 
अथवा प्रक्काति तामस हो, तो परमेश्वर के शुद्धस्वरूप में चित्त को स्थिर करने का 
अयत्न एकदम या एक ही जन्म में सफल नहीं होगा। परन्तु कर्मयोग के समान 
भाक्तिमाग में भी कोई वात निष्फल नहीं होती। स्वय भगवान सब लोगों को 
इस भ्रकार भरोसा देते हैं- 


बहूनां जन्मनासन्ते ज्ञानवान्‌ मां प्रपयते। 
बाझुदेव३ सर्वमिति स महात्मा सुदुरलूभः ॥ 


जब कोई मनुष्य एक वार भक्तिमार्ग से चलने लगता है, तब इस जन्म से नहीं तो 
अगले जन्म में, अगले जन्म में नहीं तो उसके आगे के जन्म में, कभी-न-कभी, 
उसको परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा यथार्थ ज्ञान प्राप्त हो जाता हैं, कि “ यर्टे सब 
वासुदेवात्मक ही है; ” और इस ज्ञान से अन्त में उसे मुक्ति भी मिल जाती है 
(गी, ७ १९)। छठवे अध्याय में भी इसी अ्रकार कर्मयोग का अभ्यास करनेवाले के 
विषय से कहा गया है, कि “अनेकजन्मससिद्धस्ततों याति परा गतिम्‌ (६. ४५) 
ओर भक्तिसार्ग के लिये थी यही नियम उपयुक्त होता है । भक्त को चाहिये, कि 
वह जिस देव का भाव अतीक में रखना चाहे, उसके स्वरूप को अपने देहस्वभाव के 
अनुसार पहले ही से यथाज्ञक्ति झुद्न मान छे। कुछ समय तक इसी भावना का फंछ 
परमेश्वर ( प्रतीक नहीं ) दिया करता है (७ २६ )। परन्तु इसके आगे चित्त- 
शुद्धि के लिये किसी अन्य साधन की आवश्यकता नहीं रहतती। यदि परमेश्वर की 
वद्दी भक्ति यथामति हमेशा जारी रहे, तो भक्त के अन्त करण की भावना आप- 
ही-आप उन्नत हो जाती है। परमेश्वरसवधी ज्ञान की शद्धि भी होने लगती ई। 
मन की ऐसी अवस्था हो जाती है, कि “वास॒देवः सर्वम्‌ !-उपास्य ओर उपासक 
का भेदभाव शेष नहीं रह जाता, और अन्त मे छद्ग ब्ह्मानद में आत्मा का 
लय हो जाता है। मनुष्य को चाहिये, कि अपने प्रयत्न की मात्रा को कभी कम 
न करे। साराश यह है, कि जिस प्रकार किसी मनुष्य के मन में कर्मयोग की 
जिज्नासा उत्पन्न होते ही धीरे धीरे पूर्ण सिद्धि की ओर आप-ह्वी-आप आकर्षित 

दो जाता है (गी ६ ४८ ) उसी श्रकार गीताधर्म का यद्द सिद्धान्त है, कि जब 
अक्तिसार्ग में कोई भक्त एक वार अपने तई ईश्वर को सौप देता है, तो स्वय 
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भूतात्मक विराट पुरुष की उपासना पसन्द करेंगे। कोई कहेंगे, सूर्य को मजो; 
ओर कोई कहेंगे, कि रास या कृष्ण सूर्य से भी श्रेष्ठ हें। परन्तु अज्ञान से या मोह 
से जब यह दृष्टि छूट जाती है, कि “ सब विस्वत्तियों का मूलस्थान एक ही परख्ह्म 
हे, ” अथवा जब किसी वर्म के मूल सिद्धान्तों में ही यह व्यापक दृष्टि नहीं 
होती, तब अनेक प्रकार के उपास्यों के विपय भें ब्ृथासिमान और छडुराग्रह 
उत्पन्न हो जाता है; ओर कभी कभी तो लडाइयों हो जाने तक नोवत आ पहुँ- 
चती हे। वैदिक, वोद्ध, जेन, ईसाई या भुहम्मदी धर्सो के परस्परविरोध की बात 
छोड दे और केवल ईसाई धर्म को ही देखें; तो यूरोप के इतिहास से यही दीख 
पडता है, कि एक ही सगुण और व्यक्त ईसा मसीह के उपासकों में भी विविभेदों 
के कारण एक दूसरे की जान लेने तक की नोबत आ चुकी थीं। इस देश के 
सगण उपासको में भी अब तक यह झगड़ा दीख पडता हैं, कि हमारा देव निरा- 
कार होने के कारण अन्य छोगों के साकार देव से श्रेष्ठ है। भक्तिमार्ग में उत्पन्न 
होनेवाले इन झगडो का निर्णय करने के लिये कोई उपाय हैं या नहीं? यदि हे 
तो बह कौन-सा उपाय है ! जब तक इसका ठीक ठीक विचार नहीं हो जायगा, 
तब तक भक्तिमार्ग बेखटके का या बगेर धोखे का नहीं कहा जा सकता। इस 
लिये अब यही विचार किया जायगा, कि गीता में इस अश्न का क्‍या उत्तर दिया 
गया है। कहना नहीं होगा, कि हिंदुस्थान की वतंसानदशा में इस विपय का 
यथोचित विचार करना विशेष महत्त्व की बात है। 

साम्यबुद्धि की प्राप्ति की लिये मन को स्थिर करके परमेश्वर की अनेक सगुण 
विभूतियों में से किसी एक विश्वति के स्वरूप का प्रथमत' चिन्तन करना अथवा 
उसको प्रतीक समझकर ग्रलक्ष नेन्नों के सामने रखना, इत्यादि साधनों का वर्णन 
गआ्राचीन उपनिषदों में भी पाया जाता हैं। ओर रासतापनी सरीखे उत्तरकालीन 
उपनिषद्‌ में या गीता में भी सानवरूपधारी सगुण परमेश्वर की निस्सीम और 
एकान्तिक भाक्ति को ही परमेश्वरप्राप्ति का सुख्य साधन माना हे। परन्तु सावन 
की दष्टे से यद्यपि वासुदेवभक्ति को भीता में प्रधानता दी गई है, तथापि 
अध्यात्मदृष्टि से विचार करने पर वेदान्तसून्र की नाई (वे सू ४.१ ४ ) गीता में 
भी यहि स्पष्ट रीति से कहा है, कि 'अत्तीक' एक अकार का साधन है - वह सत्य, 
सर्वेग्यापी और नित्य परमेश्वर हों नहीं सकता। अविक क्या कहें, नामरूपात्मक 
ओर व्यक्त अर्थात्‌ सग्रण वस्तुओं में से किसी को भी छीजिये; वह माया ही है। 
जो सत्य परमेश्वर को देखना चाहता है, उसे इस सगुण रूप के भी परे अपनी दृष्टि 
को ले जाना चाहिये। भगवान्‌ की जो अनेक विश्वतियाँ हैं, उनमें अजुन को 
दिखलाये गये विश्वरूप से अधिक व्यापक ओर कोई सी विभूति हो नहीं सकती। 
परन्तु जब यही विश्वरूप भगवान्‌ ने नारद को दिखलाया तब उन्होंने कहा हे, 
“तू सेरे जिस रूप को देख रहा है वह सत्य नहीं है, यह माया है, मेरे सत््य 
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ऊपर कहा यया ह, क्रि श्रद्धा भर भक्ति से अन्त में पूर्ण व्द्यात्मेक्यज्ञान 

आम होता हँ। इस पर कुछ तार्किकों की यह दलील है, कि यदि भक्तिमार्य का 
प्रारम्भ इस द्वतभाव से ही क्रिया जाता है, कि उपास्य भिन्न हैं और उपासक 
भी भिन्न है, तो अन्त में ब्रह्म त्मैक्यरूप जान कैसे होगा ! परन्तु यह दलीछ केवल 
आन्तिमूलक है। यादि ऐसे तार्किकों के कथन का सिर्फ इतना अर्थ हो, कि ब्द्मा- 
त्मैक्यज्ञान के होने पर भक्ति का प्रवाह रुक जाता है, तों उसमे कुछ आपात्ति 
दीख नहीं पडती । क्योंकि अध्यात्मशास्त्र का भी यही सिद्धान्त हैं, कि जब उपास्य, 
उपासक और उपासनारूपी त्रिपुटी का लय हो जाता हैं; तब वह व्यापार बन्द 
हो जाता है, जिसे व्यवहार मे भक्ति कद्दते हैं। परन्तु यदि उत्त दलील का यह 
अर्थ हो, कि द्वेतमूलक भक्तिमार्ग से अन्त में अद्वैतज्ञान हो ही नहीं सकता, तो 
यह दलील न केवल तकंशास्त्र की दृष्टि से किन्तु बडे बडे भगवद्धक्तों के अनुभव 
के आधार से भी मिथ्या सिद्ध हो सकती हैँं। तर्कशासत्र की दृष्टि से इस वात 
में कुछ रुकावट नहीं दीख पडती, कि परमेश्वरस्वरूप में किसी भक्त का चित्त ज्यों 
ज्यों अधिकाधिक स्थिर होता जाबे, त्यों त्यों उसके मन से भेदभाव भी छूटता 
चला जावे। अह्मसुश्टि में भी हम यही ढेखते हैं, कि यद्यपि आरम्भ में पारे की 
बूँदे भिन्न सिन्न होती हैं, तथापि वे आपस में मिल कर एकत्र हो जाती हैं। इसी 
ग्रकार अन्य पदार्थों में मी एकीकरण की क्रिया का आरम्भ प्राथमिक मिन्नता ह्ठी 
से हुआ करता है; और €गि-कीट का इृष्शन्त तो सब लोगों को विदित ह्वी ह। 
इस विपय में तर्कशास््र की अपेक्षा साधुपुरुषों के श्रत्यक्ष अनुभव को ही अधिक 
आमाणिक समझना चाहिये। भगवद्धक्त-शिरोंमणि तुकाराममहाराज का अनुभव 

हमारे लिये विशेष महत्त्व का हैं। सब लोग मानते हैं, कि ठुकाराम भद्दाराज को 
कुछ उपनिपदादि अन्धों के अध्ययन से अध्यात्मजान प्रात्त नहीं हुआ था; तथापि 
उनकी गाथा से लयभग चार सों 'अमग” अद्वतस्थिति के वणन मे कह्ढे गये ह। 
इन सब अभर्गो में “ वासुदेवः सर्वम ” ( गी. ७. १५ ) का भाव ग्रतिपादित किया 
गया हैं। अथवा वृद्ददारण्यकोपनिपद्‌ मे जेसा यानवल्क्य ने “सवमात्म॑वासूत्‌ 
कहा है, वेंसे ही अर्थ का प्रतिपादन स्वानुभव से किया गया हूँ। उदाहरण के लिये 
उनके एक अभग का कुछ आशय देखिये :- 

गछड़-सा मीठा है मगवान्‌ वाहर-भीतर एक समान । 
किसका ध्यान करू सार्ववेक ? जलतरंग-से हें हम एक ॥ 

इसके आरम्भ का उल्लेख हमने अध्यात्मप्रकरण में किया है; और वहाँ यह 

दिखलाया हैं, कि उपनिपद्ों में वर्णित ब्रह्मात्मैक्यनान से उनके अथ की किसी 


तरह पूरा प्रां समता ६ । जब कि स्वयं तुकाराम महाराज अपने अनुभव स॒ 
भक्तों की परमावस्था का वणन इस अकार कर रद्द ६, तंत्र यदि कोड ताक 
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अर - प्रतीक नहीं - हमें दिया करता हैं। फिर ऐसा बखेडा मचाने से क्‍या 
लाभ, कि हमारा प्रतीक श्रेष्ठ हैं और तुम्हारा निक्ृष्ट ? यदि भाव शुद्ध न होः 
तो केवल प्रतीक की उत्तमता से द्वी क्या छाभ होगा? दिन भर लोगों को 
धोखा देने और फँसाने का धधा करके सुबह-शाम या किसी त्योहार के दिन 
देवालय में ठेवदशन के लिये अथवा किसी निराकार देव के मदिर मे उपासना 
के लिये जाने से परमेश्वर की प्राप्ति असम्भव है । कथा सुनने के लिये देवालय 
में जानेवाले कुछ मनुष्यों का वर्णन रामदासस्वामी ने इस प्रकार किया है - 
“ कोई कोई विषयी छोग कथा सुनते समय स्त्रियों ही की ओर धूरा करते हैं, 
चोर छोग पादत्राण (जूते ) चुरा ले जाते हैं” (दास १८ १० २६ )। 
यादि केवल देवालय में या देवता की मूर्ति ही में तारकशाक्ति दो, तो ऐसे छोमों 
को भी मुक्ति सिल जानी चाहिये। कुछ लोगो की समझ हैं, कि परमेश्वर की 
भक्ति केवल मोक्ष ह्वी के लिये की जाती है; परन्तु जिन्हे किसी व्यावहारिक या 
स्वार्थ की वस्तु चाहिये, वे भिन्न भिन्न देवताओं की आराधना करें। गीता 
में भी इस बात का उल्लेख किया गया दे, कि ऐसी स्वार्थवुद्धि से कुछ लोग 
भिन्न भिन्न देवताओं की पूजा किया करते हैं (गी ७ २० )। परन्तु इसके 
आगे गीता ह्वी का कथन है, कि यह समझ तात्तविक दाष्टे से सच नहीं मानी 
जा सकती, कि इन देवताओं की आरावना करने से वे स्वय कुछ फल देते हैं 
(गी ७ २१ )। अध्यात्मशास्त्र का यह चिरस्थायी सिद्धान्त हैं (वे सू ३२ 
३८ ४१ ), ओर यही सिद्धान्त गीता को भी मान्य है, (गी ७ २९२) कि 
सन से किसी भी वासना या कामना को रखकर किसी भी देवता की आराधना 
की जाबे; उसका फल सर्वव्यापी परमेश्वर ही दिया करता है, न कि देवता। 
यद्यपि फलदाता परसेश्वर इस प्रकार एक ही हो, तथापि चह प्रत्येक के भले- 
चुरें भावों के अनुसार भिन्न भिन्न फल दिया करता हू (वें सू २१ ३४: 
३७ )। इसलिये यह दीख पडता है, कि भिन्न भिन्न देवताओं की या प्रतीकों की 
डपासना के फल भी भिन्न भिन्न होते हैं। इसी अभिप्राय को मन में रख कर 
भगवान्‌ ने कहा है - 
श्रद्धामयों 5य पुरुषो यो यच्छुद्ध४ स एच सः:। 


४ मनुष्य श्रद्धामय है । प्रतीक कुछ भी दो, परन्तु जिसकी जेसी श्रद्धा द्वोती हे, 
आल 5 
चेसा ही वह हो जाता है ” (गी १७. ३ मेत्यु ४ ६)। अथवा - 


यान्ति देवबता देवाल्‌ पितृन्‌ याम्ति पितृबता:। 
हम 
भ्रताने यान्ति भूतेज्या यान्ति मद्याजिनो 5पिे साम्र्‌ ॥ 


“ देवताओं को भाक्ति करनेवाले देवलोक में, पितरो कि भक्ति करनेवाले पितृ- 
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धराणियों मे भी है '- ' सर्वभूतस्थमात्मान सर्वभूतानि चात्मनि ! ( गी ६. २९ ) 
अथवा ' यह सब आत्मा ही हैं _- “इद सवमात्मेव । ' परन्तु भक्तिमार्ग में अव्यक्त 
परमेश्वर ही को व्यक्त परमेश्वर का स्वरूप ग्रास्त हो जाता है। अतएवं अब उक्त 
सिद्वान्त के बदले गीता में यह वर्णन पाया जाता हैं, कि “यों मा पश्यति सर्वत्र 
स॒व च मयि पश्यति ” -में ( भगवान्‌ ) सब ग्राणियों में हूँ; और सब प्राणी मुझमें 
( ६ २५९ ), अथवा “वाझुदेवः सर्वभिति !- जो कुछ है, वह सब वासु- 

देवसय ह (१७. १५ ), अथवा “ सर्वभृतान्यशेषेण द्रक्षस्यात्मन्ययों मयि' 
ज्ञान हो जाने पर तू सब प्राणियों को मुझमें ओर स्वय अपने में भी देखेगा 
(४ ३७ )। इसी कारण से भागवतपुराण में भी भगवद्धक्त का लक्षण इस प्रकार 
कद्दा गया है - 

सर्वमतेषु यः पश्ये्गवद्धावमात्मन: । 

भूतानि भगवत्यात्सन्येष सागवतोत्तम: ॥ 


“ जो अपने मन में यह भेदभाव नहीं रखता, कि में अलग हैँ; भगवान अछग हें; 
ओर सब छोग भिन्न है; किन्तु जो सब ग्राणियो के विषय मे यह भाव रखता 
हैं, कि भगवान्‌ और में दोनो एक हूँ; और जो यह समझता है, कि सब प्राणी 
भगवान्‌ में और मुझमें भी हैं, वही सब भागवर्तों मे श्रेष्ठ है” ( भाग, ११ २. 
४० ओर ३. २४ ४६ )। इससे दीख पडेगा, कि अध्यात्मशास्त्र के “अव्यक्त 
परमात्मा * शब्दों के बदले “ व्यक्त परमेश्वर ” शब्दों का अ्रयोग किया गया है - सब 
यहीं भेद हैँ । अध्यात्मशास्त्र भे यह बात युक्तिवाद से सिद्ध हो चुकी हैँ, कि पर- 
सात्मा के अव्यक्त होने के कारण सारा जगत्‌ आत्ममय हं। परन्तु भक्तिमा् 
प्रत्यक्ष अवगम्य हैं, इसलिये परमेश्वर की अनेक व्यक्त विभूतियों का वर्णन करके 
ओर अर्जुन को दिव्यदृष्टि देकर प्रत्यक्ष विश्वरूपदर्शन से इस बात की साक्षा- 

प्रतीति करा दी है, कि सारा जगत्‌ परमेश्वर ( आत्ममय ) दें (गी अ. १० 
ओर,११ )। अध्यात्मशास्त्र में कद्दा गया हे, कि कर्म का क्षय ज्ञान से हीता है । 

परन्तु भक्तिमार्ग का यह तत्व है, कि सगुण परमेश्वर के सिवा इस जगत्‌ में और 
कुछ नहीं है - वही ज्ञान है, वही कर्म दे, वही ज्ञाता ६, वही करनेवाला 
करवानेवाला और फल देनेवाला भी हैं। अतएव सचित, पग्रारब्ध, क्रियमाण 
इत्यादि कर्ममदों के झझट मे न पड भक्तिमार्ग के अनुसार यह प्रतिपादन किया 
जाता है, कि कर्म करने की ठुद्धि देनेवाला, कर्म का फल देनेवाला और कर्म का 
क्षय करनेवाला एक परमेश्वर ही है। उदाहरणार्थ, तुकाराम मद्दाराज एकान्त मे 
ईश्वर दी प्रार्थना करके स्पष्टता से ओर ग्मपूर्वक कहते हैं - 

एक बात एकान्त में छुन छो, जगदाघार। 
तारें मेरे कर्म तो प्रभु का क्या उपकार १॥ 
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१०. पू ४०, ८, १० » शिवगीता में तो उपयुक्त 'छोक ज्यॉ-का-त्यो पाया जाता 
है (शिव १९२ ४ ) और “ एक सद्दिप्रा बहुधा वदन्ति ” ( क्र १, १६४ ४६ ) 
इस वेदवचन का तात्पये भी वही है। इससे सिद्ध होता है, कि यह तत्त्व वैदिक- 
धर्म में बहुत प्राचीन समय से चला आ रहा है। और यह इसी तत्त्व का फल 
है, कि आधुनिक काल में श्रीशिवाजी महाराज के समान वेदिकधर्सीय वीरपुरुष 
के स्वभाव में, उनके परम उत्कर्ष के समय में भी परवर्म-असहिष्णुता-रूपी दोष 
दीख नहीं पडता था। यथद्द मनुष्यो की अत्यन्त शोचनीय मूखता का लक्षण दे, कि 
वे इस सत्य तत्त्व को तो नहीं पहचानते, कि ईश्वर सर्वव्यापी, सर्वंसाक्षी, सर्वज्ञ, 
सर्वशक्तिमान्‌ और उसके भी परे - अर्थात्‌ अचिंत्य है; किन्तु वे ऐसे नामरूपात्मक 
व्यर्थ अभिमान के अधीन द्वो जाते हैं, कि ईश्वर ने अमुक समय, अमुक वेश में, 
अमुक माता के गे से, अमुक वर्ण का, नाम का या आकृति का जो व्यक्त स्वरूप 
धारण किया, वही केवल सत्य है; ओर इस अभिमान में फेसकर एक-दूसरे की जान 
लेने तक को उतारू हो जाते है। गीताप्रतिपादित मक्तिमार्ग को 'राजविद्या' कद्दा 
है सह्दी, परन्तु यादे इस बात की खोज की जाय, कि जिस प्रकार स्वय भगवान 
ध्रीकृष्ण ही ने ' मेरा दृश्य स्वरूप भी केवल माया ही है; मेरे यथार्थ स्वरूप को 
जानने के लिये इस माया से भी परे जाओ, ” कह कर यथार्थ उपदेश किया है, उस 
अकार का उपदेश और किसने किया है। एवं ' अविभक्त विभक्तेषु ” इस सास्विक 
जानहृष्टि से सब धर्मों की एकता को पहचान कर, भक्तिमार्ग के थोंथे झगडों की 
जड ही को काट डालनेवाले वर्मगुरु पहले पहल कहाँ अवरतीण हुए! अथवा 
उनके मतानुयायी अधिक कहे हैं | तो कहना पडेगा, कि इस विपय में हमारी 
पविन्न भारतमूमि को ही अग्रस्थान दिया जाना चाहिये। हमारे देशवासियों को 
राजविद्या का ओर राजगुह्य का यह साक्षात्‌ पारस अनायास ही प्रास दो गया 
है| परन्तु जब हम देखते हैं, कि हममें से दी कुछ लोग अपनी आँखों पर अज्ञान- 
रूपी चइमा लगाकर उस पारस को चकमक पत्थर कहने के लिये तयार हैं, तत्र 
इसे अपने दुर्भाग्य के सिवा और क्या कहे ! 

प्रतीक कुछ भी हो, भक्तिसार्ग का फल प्रतीक में नहीं है। किन्तु उस प्रतीक 
में जो हमारा आन्तारिक भाव होता है, उस भाव में है। इसलिये यह सच है, कि. 
प्रतीक के बारे में झ्मडा मचाने से कुछ छाम नही। परन्तु अब यह शका हैं, कि 
वेदान्त की दृष्टि से जिस शुद्ध परमेश्वरस्वरूप की भावना अतीक में आरोपित करनी 
पडती है, उस छझुद्ध परमेश्वरस्वरूप की कल्पना बहुतेरे लोग अपने प्रकृतिख॒भाव 
या अज्ञान के कारण ठीक ठीक कर नहीं सकते; ऐसी अवस्था सें इन लोगों के लिये 
प्रतीक में शुद्ध भाव रख कर परमेश्वर की प्राप्ति कर लेने का कौन सा उपाय हैं! 
यह कह देने से काम नही चल सकता, कि, “ भक्तिमार्ग में ज्ञान का कास थ्रद्धा से 
हो जाता है। इसलिये विश्वास से या श्रद्धा से परमेश्वर के श॒द्धस्वरूप को जान कर 
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दिया जावें ” ( भाग. ११ २. ३६ )। साराश यह है, कि अध्यात्मशास्त्र भे जिसे 
जान-कर्म-समुञ्य पक्ष, फलाशाल्याग अथवा ब्रह्मार्पणपूर्वक कर्म कहते हैं ( गी. ४ 
२४; ५ १०; १२. १९ ) उसी को भक्तिसार्ग से “ क्ृष्णापंणपूर्वक कर्म ” यह नया 
नाम मिल जाता ह। भक्तिमागवाले भोजन के समय “गोविंद, गोविंद! कहा 
करते हैं; उसका रहस्य इस क्ृष्णापंणबुद्धि में ही हे। ज्ञानी जनक ने कहा है, कि 
हमारे सब व्यवद्दार लोगों के उपयोग के लिये निष्कामबुद्धि से हो रहें है। और 
भगवद्धक्त भी खाना, पीना, इत्यादि अपना सब व्यवहार कृष्णापंणवुद्धि से ही 
किया करते हूँ। डद्यापन, ब्राह्यणमभोजन अथवा अन्य इश्टापूर्त कर्म करने पर 
अन्त में 'इद कृष्णापंणमस्तु ' अथवा ८ हरिदांता हरिभोक्ता ! कह कर पानी 
छोंडने की जो रीति है, उसका मूलतत्त्व मगवरद्गीता के उक्त शछोक में है। यह 
सच है, कि जिस अकार बालियों के न रहने पर कानो के छेढ मात्र वाकी रह 
जाय, उसी अकार वर्तमान समय भें उक्त सल्कप की दा हो गई है। क्योंकि 
पुरोहित उस सकलप के सच्चे अर्थ को न समझकर सिर्फ तोते की नाईं उसे पढा 
करता हैं; ओर यजमान बहिरे की नाईं पानी छोडने की कवायत किया करता 
है। परन्तु विचार करने से मातम दोता है, कि इसकी जठ में कमफलाशा छोः 
छोड कर कर्म करने का तत्त्व हैं; और इसकी हँसी करने से शास्त्र भे तों कुछ 
दोप नहीं आता; किन्तु हँसी करनेवाले की अज्ञानता ही प्रकट होती हं। णदि 
सारी आय के कर्म -यहाँ तक कि जिन्दा रहने का भी कम - इस प्रकार 
कृष्णापंणबुद्धि से अथवा फलाशा का त्याग कर किये जावें, तों पापवासना कंसे 
रह सकती हैं) और कुकर्म कैसे हो सकते हूँ ? फिर लोगों के उपयोग के लिग्रे 
कम करो; ससार की भलाई के लिये आत्मसमर्पण करो, इत्यादि उपदेश करने 
की आवश्यकता ही कहदों रह जाती दै! तब तो 'में' ओर “छोग” दोनों का समा- 
वेश परमेश्वर में ओर परमेश्वर का समावेश उन दोनों में हो जाता ह। 
इसलिये स्वार्थ और परार्थ दोनो ही कृंप्णार्पणरूपी परमार्थ में डव जाते हैं, 
और महात्माओं की यह्ट उक्ति ही चरितार्थ होती हैं, कि “ सतो की विश्वतियाँ 
जगत्‌ के कल्याण ही के लिये हुआ करती हैं; वे छोग परोपकार के छिये 
अपने जरीर को कष्ट दिया करते ढ6। ” पिछले ग्रकरण से याक्तिवाद से यह 
सिद्ध कर दिया गया है, कि जो मनुष्य अपने सब काम कृष्णापणबुद्धि से 
किया करता हैं, उसका योगल्लिम' किसी प्रकार रुक नहीं रहता; ओर भाक्ति- 
मार्मवा्ों को तो स्वय भगवान्‌ ने गीता में आश्वासन ढिया हं, “ तेपा नित्था- 
भियुक्ताना योगक्षेमं वहाम्यहम ” (गीता ५९ २९ )। यह कहने की आवश्य- 
कता नहीं, कि जिस प्रकार ऊँचे दर्ज के जानी पुरुष का कतंव्य है, कि वह 
सामान्य जनों में वद्विभेद़ न करके उन्हें सन्‍्मार्ग में लगावें ( गी. ३ २६ ) उसी 
अकार परम श्रेष्ठ भक्त का भी यही कर्तव्य है, कि वह निम्न श्रेणी के भक्ता #ो 
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भगवान्‌ ही उसकी निष्ठा को बढाते चले जाते है; और अन्त में यथार्यस्वरूप का 
ज्ञान भी करा देते हैं (गी ७. २१, १० १० )। इसी ज्ञान से-न कि केवल 
कोरी और अन्ध श्रद्धा से - भगवद्धक्त को अन्त मे पूर्ण सिद्धि मिल जाती है। 
भक्तिमार्ग से इस प्रकार ऊपर चढते चटते अन्त में जो स्थिति प्राप्त होती है, वह 
और ज्ञानसार्ग से प्राप्त होनेवाली अन्तिम स्थिति, ढोनो एक ही समान है। इस- 
लिये गीता को पढनेवालों के ध्यान में यह वात सहज ही आ जायगी, कि वारहवे 
अध्याय में भक्तिसान पुरुष की अन्तिम स्थिति का जो वर्णन किया गया है, वह 
दूसरे अध्याय में किये गये स्थितप्रज्ञ के वर्णन ही के समान हैं। इससे यह बात 
प्रकट होती है, कि यद्यपि आरम्भ में ज्ञानमार्ग ओर भक्तिसार्ग भिन्न हो, तथापि 
जब कोई अपने अधिकारभेद के कारण ज्ञानमार्ग से या भक्तिसाग्ग से चलने लगता 
हैं, तब अन्त में थे दोनों मार्ग एकत्र मिल जाते हैं। और जो गति ज्ञानी को 
प्राप्त होती है, वही गति भक्त को भी मिला करती है। इन दोनो मार्गों सें भेद 
सिर्फ इतना ही है, कि ज्ञानमार्ग में आरम्भ ही से बुद्धि के द्वारा परमेश्वरस्वरूप 
का आकलन करना पडता हे, ओर भसक्तिमार्ग मे यही स्वरूप श्रद्धा की सहायता 
से ग्रहण कर लिया जाता है। परन्तु यह प्राथामिक भेद आगे नष्ट हो जाता हें, 
आर भगवान्‌ स्वय कहते हें, कि - 

श्रद्धावान्‌ लभते ज्ञान तत्पर: संयतेन्द्रिय: । 

ज्ञानं छब्ध्वा परां शान्ति आचिरेणाधिगच्छति 0॥ 


अर्थात्‌ “जब श्रद्धावान्‌ मनुष्य इन्द्रियनिग्नहद्वारा ज्ञानप्राप्ति का प्रयत्न करने 
लगता है, तब उसे व्रह्मात्मेक्यरूप-ज्ञान का अनुभव होता हें; आर फिर उस ज्ञान 
से उसे शीघ्र ही पूर्ण शान्ति मिलती है” ( गी ४ ३५ )। अथवा 


सकत्या सासभिजानाति यावान्‌ यश्वास्मि तक््चतश। 
ततो मां तच्चतों ज्ञात्वा विश्वते तद्नन्‍्तरम ॥ 


अर्थात्‌ “ मेरे स्वरूप का तात्त्विक ज्ञान भक्ति से होता है, ओर जब यह ज्ञान हो 
जाता है, तब ( पहले नहीं ) वह भक्त मुझमें आ मिलता हैं ” ( गी १८ ५५और 
११ ७४ भी देखिये ) परमेश्वर का पूरा ज्ञान होने के लिये इन दो मार्गों के सिवा 
कोई तीसरा मार्ग नहीं है। इसलिये गीता सें यह बात स्पष्ट रीति से कह दी गई 
है, कि जिसे न तो स्वय अपनी बुद्धि है और न श्रद्धा, उसका सर्वथा नाश ही 
समझिये - “ अन्नश्वाश्रदधानश्व सशयात्मा विनश्यति ' (गी ४ ४० )। 
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इस श्लोक के '“आभे' उपसग पर जोर देकर शाण्डिल्यद्त् (स्‌ १०५) मे यह 
डिखलाने का प्रयत्न किया गया है, ॥के भाक्ति ज्ञान का साधन नही है, किन्त वह खतत्र 
साध्य या निष्ठा हे। परन्तु यह अर्थ अन्य साप्रशययिक अर्थों के समान आग्रह का है - 
सरल नहीं हे। 


छण०७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


दीख ही नहीं पडता; ओर उनमे अपने अपने सगुण प्रतीक के विषय में इया- 
सिसान उत्पन्न हो जाता है। ऐसी अवस्था में वे छोग यद्द मिथ्या भेद करने का 
यत्न करने लगते हैं, कि तत्त्वज्ञान का मार्ग भिन्न है; और श्रद्धा का भक्तिमागे 
जुदा है। परन्तु हमारे देश में तत्वज्ञान का उदय बहुत प्राचीन काल से ही हो 
चुका था। इसलिये गीताधमं में श्रद्धा और ज्ञान का कुछ भी विरोव नहीं है; 
बल्कि वेदिक ज्ञानमार्ग श्रद्धा से ओर वेदिक भक्तिमार्ग ज्ञान से, पुनीत हो गया 
हैँ । अतएवं मनुष्य किसी भी साग का स्वीकार क्‍यों न करे; अन्त में उसे एक ही 
सी सद्ृत्ति ग्रात्त होती हे! इसमें कुछ आश्चर्य नही, कि अव्यक्त ज्ञान आर व्यक्त 
भक्ति के मेल का यह मद्दत््व केवल व्यक्त क्राइस्ट मे ही लिपटे रहनेवाले धर्म के 
पडितों के न्यान में नहीं आ सका; और इसलिये उनकी एकदेशीय तथा तत्त्वज्ञान 
की दृष्टि से कोती नजर से गीताधर्म में उन्हें विरोव दीख पडने लगा। परन्तु 
आश्चर्य की बात तो यही है, कि वेदिक धर्म के इस शुण की ग्रशसा न कर इसारे 
देश के कुछ अनुकरणग्रेमी जन भाजकल इसी ग्रण की निनन्‍्द्ा करते देखे जाते 
हैं। माघ काव्य का (१६ ४३ ) यह वचन इसी बात का एक अच्छा उदाहरण 
है, कि “अथ वाइमिनिविश्वुद्धिपु | ब्रजति व्यर्थकता सुभाषितस्‌ । ” - खोटी 
समझ से जब एक बार मन ग्रस्त हो जाता है, तब मनुष्य को अच्छी बातें भी' 
ठीक नहीं जेंचती । 

स्मातंमार्ग में चतुर्थाश्रम का जो महत्व हैं, वह मक्तिमाग से अबवा सागवत- 
धर्म में नहीं हे। वर्णाश्रमधर्म का वर्णन भागवतश्र्म मे भी क्रिया जाता है। परन्तु 
उस वर्म का सारा दारमदार भक्ति पर ही होता हैं। इसलिये जिसकी भार 
उत्कट हो, वही सब में श्रेष्ठ माना जाता हैं - फिर चाद्दे वह शहस्थ हो, बास- 
प्रस्थ या बरागी हो; इसके विषय में भागवतवर्म मे कुछ विविनिषेध नहीं हं 
(भा. ११.१८ १३, १४ देखो )। सनन्‍्यास आश्रम स्मारतंथम का एक आवश्यक 
भाग है, भागवतधर्म का नहीं। परन्ठु ऐसा कोई नियम नहीं, कि भागवतथम के 
अनुयायी कभी विरक्त न हो; गीता में दी कहा है, कि सन्‍्यास और कर्मयोग दोनों 
मोक्ष की दृष्टि से समान योग्यता के द्व) इसलिये यद्यपि चतुथाश्रम का स्वाकार 
न किया जावे, तथापि सासारिक कर्मों को छोड बेरागी हो जानेवाले पुरुष भक्ति- 
मार्ग में भी पाये जा सकते हैं। यह वात पूर्व समय से ही कुछ कुछ चला आ रहा 
है। परन्तु उस समय इन लोगों को प्रभुता न थी; और ग्यारहवे प्रकरण में यद्ट वात 
स्पष्ट रीति से बतछा दी गई है, क्रि सगवद्रीता में कर्मत्याग की अपेक्षा कमयोंग 
ही को अधिक महत्व दिया गया दै। कालामन्तर से कर्मयोग का यह महत्त छत 
हों गया; और वर्तमान समय में भागवतथर्मीय छोगो की भी यहीं समझ हो गई 
है, की भगवद्धक्त वही है, कि जो सासारिक कर्मो को छोठ विरफ्त हो; केवल 
भक्ति में ही निमम्त हो जावे । इसलिये यहों भक्ति की दृष्टि से फिर सी कुछ 
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यह कहने का साहस करें-कि ' भक्तिमार्ग से अद्वेतज्ञान हो नहीं सकता, ? 
अथवा देवताथों पर केवल अन्धविश्वास करने से ही मोक्ष मिल जाता है, उसके 
लिये ज्ञान की कोई आवश्यकत्ता नही; - तो इसे आश्रय ही समझना चाहिये । 
भक्तिमार्ग और ज्ञानसार्ग का अन्तिम साभ्य एक ही हैं; और “ परमेश्वर 
के अनुभवात्मक ज्ञान से ही अन्त में मोक्ष मिलता है ”- यह सिद्धान्त दोनो 
मार्गों में एक ही सा बना रहता है। यही क्यों; वल्कि अध्यात्मप्रकरण मे ओर 
करमंविपाक प्रकरण मे पहले जो और सिद्धान्त बतलाये गये हैं, वे भी सब गीता 
के भक्तिसार्ग में कायम रहते हैं। उदाहरणा्थ, भागवतधघमं में कुछ लोग इस 
प्रकार चतुव्यूहरूपी छाश्टि की उत्पत्ति बतलाया करते हं,'कि वासुदेवष्पी परमेश्वर 
से सदकपंणरूपी जीव उत्पन्न हुआ; ओर फिर सकषेण से ग्रद्यम्न अर्थात्‌ मन 
तथा प्रययम्न से अनिरुद्ध अर्थात्‌ अहंकार हुआ | कुछ लोग तो इन व्यूहों में से 
तीन, दो या एक ही को मानते हैं। परन्तु जीव की उत्पत्ति के विषय में ये 
मत सच नहीं हैं। उपनिपदों के आवार पर वेदान्तसूत्र (९. ३ १७, और २. 
२ ४२-४० ठेखो ) में निश्चय किया गया है, कि अध्यात्मदृष्टि से जीव सनातन 
परमेश्वर ही का सनातन अश है। इसलिये भगवद्वीता में केवछ भक्तिमार्ग छी 
उक्त चतुव्यूहसम्बन्धी कल्पना छोट दी गई ह, ओऔर जीव के विपय में वेदान्त- 
चूत्नकारों का ही उपयुक्त सिद्धान्त दिया गया है (गी ३ २४; ८ ३०, १३ 
२२ ओर १५ ७ देखो )। इससे यद्दी सिद्ध होता हैँ, कि वासुदेवभक्ति ओर 
करमंयोग ये दोनों तत्त्व गीता से यद्यपि भागवतधम से ही लिये गये हैँ, तथापि 
क्षेत्नज्षरूपी जीव और परभेश्वर के स्वरूप के विपय में अध्यात्मज्ञान से भिन्न 
किसी अन्ध और ऊट-परटोंग कल्पनाओं को गीता में स्थान नहीं दिया गया 
हैं। अब यद्यपि गीता में भक्ति ओर अध्यात्म, अथवा श्रद्धा और ज्ञान 
का पूरा पूरा मेल रखने का अयत्न किया गया हैं, तथापि यह स्सरण रहे, कि 
जब अभ्यात्मशास्त्र के सिद्धान्त भाक्तिसार्ग में लिये जाते हं, तब उनमें कुछ- 
न-कुछ गब्दभेद अवश्य करना पडता है - ओर गीता में ऐसा भेद किया भी गया 
है। ज्ञानमार्ग के और भक्तिमार्ग के इस शब्दभेढ के कारण कुछ लोगो ने भूल से 
समझ लिया है, कि गीता में जो सिद्धान्त कभी भक्ति की दृष्टि से ओर कभी 
ज्ञान की दृष्टि से कहे गये हैं, उनमें परस्पर विरोध हे, अतएवं उतने भर के लिये 
गीता असम्बद्ध है। परन्तु हमारे मत से यह विरोव वस्तुतः सच नहीं है, ओर 
हमारे जार्म॒कारों ने अध्यात्म तथा भक्ति मे जो मे कर दिया है, उसकी ओर 
ध्यान न देने से हो ऐसे विरोध दिखाई दिया करते हैं। इसलिये यहाँ इस विपय 
का ऋछ अधिक खलासा कर देना चाहिये। अधभ्यात्मशझास्त्र का सिद्धान्त हैं, कि 
पिण्ड और ब्रह्माण्ड में एक ही आत्मा नामरूप से आच्छादित है। इसलिये अध्यात्म- 
शास्त्र की दृष्टि से हुई छोग कहा करते हैं, कि “ जो आत्मा मुझमे है, वही सब 
गीर रए 
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पूरा कराने के लिये ही परमेश्वर उसको उत्पन्न किया करता हैं; ओर यदि परमे- 
श्वर-द्वारा नियत किया गया उसका यह्द काम मनुष्य न करे, तो परमेश्वर ही की 
अवज्ञा करने का पाप उसे लगेगा। यदि तुम्दारे मन में यह अहृड़कार-बुद्धि 
जागूत होगी, कि ये काम मेरे हें अथवा मे उन्हें अपने स्वार्थ के लिये करता हैं; 
तो उन कर्मों के भले-बुरे फल तुम्हें अवश्य भोगने पड़ेंगे । परन्तु तुम इन्हीं कर्मो 
को केवल स्ववर्म जान कर परसेश्वरापंणपूर्वक इस भाव से करोगे, कि ' परमेश्वर 
के मन में जो कुछ करना है, उसके लिये मुझे निर्मित्त करके वह मुझसे काम 
कराता हैं! (गी. ११ ३३ ) तो इसमे कुछ अनुचित या अयोग्य नहीं। बल्कि 
गीता का यह कथन है, कि इस स्वधर्माचरण से ही सर्वभतान्तगत परमेश्वर की 
सास्विक भक्ति हो जाती है। भगवान ने अपने सब उपदेशों का तात्पर्य गीता के 
अन्तिम अध्याय में उपसहाररूप से अर्जुन को इस गकार बतछाया हैं-“ सब 
प्राणियों के हृदय में निवास करके परमेथ्वर ही उन्हें यन्त्र के समान नचाता है; 
इसलिये ये ढोनों भावनाएँ मिथ्या है, कि मे अमुक कर्म को छोंडता हूँ या 
अमुक कर्म को करता हूँ। फलाभा को छोड सब कर्म कृष्णापंणबुद्धि से करते 
रहो। यदि तृ ऐसा निग्नह करेंगा, कि मे इन कर्मों को नहीं करता, तो 
भी ग्रकृतिधर्म के अनुसार तुझे कर्मों को करना द्वी होगा। अतएवं परमेथ्र 
में अपने सब स्वार्था का लय करके स्वधर्मानसार प्राप्त व्यवद्दार को परमाथ- 
बुद्धि से और वेराग्य से लोकसग्रह के लिये तुझे अवइय करना ही चाहिये; 
में भी यही करता दें; मेरें उदाहरण को देख आर उसके अनुसार बताव कर | 
जेंसे ज्ञान का और निष्कामकर्म का विरोध नही, वेसा ही भक्ति मं और कृष्णा 
पेणबुाद्धि से किये गये कर्मो में भी विरोध उत्पन्न नहीं होता । महाराष्ट्र क आासद्ध 
भगवद्धक्त तुकाराम भी भक्ति के द्वारा परमेश्वर के 'अणोरणीयान्‌ महतों भद्दी- 
यान ” (कठ 5 २०; गी. ८ ५ )- परमाणु से भी छोटा ओर बे से भी 
बडा एसे स्वस्प के साथ अपने तादात्म्य का वणन करके कहते ह, कि “अब में 
केवल परोपकार ही के लिये बचा हैँ! / उन्होंने सन्‍्यासमा्ग के अनुयाय्रया के 
समान यह नहीं कहा, कि अब मेरा कुछ भी काम शेप नहीं ढ। वल्कि वे कहते 
हे, कि “ भिक्षापात्र का अवलम्बन करना ल्जास्पद जावन हूँ >वह चश् हू 
जावे । नाराग्णण ऐसे मनष्य की सर्वया उपेक्षा द्वी करता ढहू। ” अथवा ५ सत्य- 
वादी मनुप्य ससार के सब काम करता हैं; ओर उनसे - जड में कमलपत्र के 
समान - अलिप रहता है। जो उपकार करता ह्व ओर प्राणियों पर दया करता 
है, डसी में आत्मस्थिति का निवास जानो । ” इन बचना से साथ तुकाराम का 
इस विपय में स्पष्ट अमिप्राय व्यक्त हो जाता दढे। यत्रपि तुकाराम महाराज 
ससारी थे, तथापि उनके मन का झुकाव कुछ कुछ कर्मत्याग द्वी कीं 
ओर था। परन्त प्रत्नत्तिग्रधान भागवतथ्रम का लक्षण अथवा गाता का 
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यही भाव अन्य शब्दों में दूसरे स्थान पर इस प्रकार व्यक्त किया गया है, कि 
 प्रारब्ध, क्रियमाण ओर सचित का झगडा भक्तों के लिये नहीं है। देखो, सब 
कुछ इंश्वर ही है, जो सीतर-बाहर सर्व व्यात्त हैं। ' भगवद्गीता मे भगवान्‌ ने यही 
कहा हैं, कि “ ईंश्वरः स्व भूताना हृद्देशपज्ञुन तिष्ठति " (१८ ६१ )- ईश्वर ही सब 
लोगों के हृदय में निवास करके उनसे यत्र के समान सब कर्म करवाता हैं। कर्म- 
विपाकप्रक्रिया से सिद्ध किया गया है, कि ज्ञान की प्रासि कर लेने के लिये आत्मा 
को पूरी स्वतन्त्रता हैं। परन्तु उसके बदलें भक्तिसार्ग मे यह कहा जाता है, कि 
उसवुद्धि का देनेवाला परमेश्वर ही है - ' तस्थ तस्याचला श्रद्धा तामेव विदथा म्यहम्‌ ! 
(गी ७ २१ ), अथवा “ ददामि वुद्धियोग त येन मामुपयान्ति ते ” (मी. १०. 
१०, )। इसी प्रकार संसार में सब कर्म परमेश्वर की द्वी सत्ता से हुआ करते हें। 
इसलिये भक्तिमार्ग में यह वर्णन पाया जाता हैं, कि वायु भी उसी के भय से 
चलती है; और सूर्य तथा चन्द्र भी उसी की शक्ति से चलते हैं ( कठ ६ ३, 
३ ८ ९ )। अधिक क्‍या कहा जाय; उसकी इच्छा के बिना पेड का एक पत्ता 
तक नहीं द्िलता । यद्दी कारण है, कि भाक्तिमार्ग मे यह कहते हैं, कि मनुष्य केवल 
निमित्तसात्र द्वी के लिये सामने रहता है ( गी ११ ३३ ), और उसके सब व्यव- 
हार परमेश्वर ही उसके हृदय में निवास कर उससे कराया करता है। साध ठुका- 
राम कहते है, कि “ यह प्राणी केवल निमित्त ही के लिये स्वतन्न है, मेरा मेरा ! 
कह कर व्यर्थ ही यह अपना नाश कर लेता हैं। ” इस जगत्‌ के व्यवहार और 
सास्यित्ति को स्थिर रखने के लिये सभी लोगो को कर्स करना चाहिये। परन्तु 
इंशावास्योपनिषद्‌ का जो यह तत्त्व है- कि जिस प्रकार अज्ञानी लोग किसी 
कर्म को 'मेरा' कह कर किया करते हैं, वेसा न कर जानी पुरुष को ब्रह्मार्पणबुद्धि 
से सब कर सत्युपयेत करते रहना चाहिये - उसीका साराश उक्त उपदेश मे है। 
यही उपदेश सगवान्‌ ने अर्जुन को इस ःछोक में किया है - 
यत्करोषि यद्क्षासि यज्जहोषि ददासे यत्‌। 
यत्तपस्यसि कोन्‍्तेय तत्कुरुष्व सदर्षणस्‌ ॥ 
अर्थात्‌ ' जो कुछ तू करेगा, खायेगा, हवन करेगा, देगा, या तप करेगा, वह सब 
मुझे अपंण कर ” (गी. ५ २७ ), इससे तुझे कर्म की बाधा नहीं होगी। भगव- 
द्रीता का यही शछोक शिवगीता (१५ ४५) में पाया जाता है, और भागवत 
के इस शछोक सें सी उसी अर्थ का वर्णन है - 
कारयेन चाचा सनसेन्द्रियेवों छुद्धचात्मना वा इनुस्तस्वभावात । 
करोति ययत्सकर्ल परस्मे नारायणायेति समपेयेत्तत्‌॥ 

“४ काया, चाचा, मन, इन्द्रिय, बुद्धि या आत्मा की भद्यात्ते से अथवा स्वभाव के 
अनुसार जो कुछ इस किया करते हैं, वह सब परात्पर नारायण को समर्पण कर 
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इस निर्ममबुद्धि से करना चाहिये, हे “इंश्वरानार्भेत सृष्टि के सम्रहार्थ उसी हे ये 
सव झूम है। ऐसा करने से कर्म का छोप नहीं होगा; उलटा इन कर्मों से ही 
परसश्वर का सेवा, भक्ते वा उपासना की जायगी। इन कर्मों के पाप-पुण्य के 
भागा इस न होंगे; ओर अन्त में सद्गोति भी मिल जायगी। गीता के इस सिद्धान्त 
की ओर दुलेक्ष करके गीता के भक्तिप्रधान टीकाकार अपने ग्रन्थों भें यह 
सावाथ वतलाया करते हं, कि गीता में भक्ति ही को प्रधान माना है; और कर्म 
को गाण। परन्तु सन्यासमार्गीय टीकाकारों के समान भक्तिप्रधान टीकाकारों का 
यह तात्पयोर्थ भी एकपक्षीय है। गीताग्रतिपाढित भक्तिमार्ग कर्मप्रधान हैं; और 
उसका मुख्य तत्त्व यह हूँ, कि परमेश्वर की पूजा न केवल पुष्पों से या वाचा से 

ती है; किन्तु वह स्वधर्माक्त निप्कामकर्मों से भी होती हैं; और ऐसी पूजा 
अल्येक मनुष्य को अवद्य करनी चाहिये। जब कि कर्ममय भक्ति का यह्द तत्त्व 
गीता के अनुसार अन्य किसी भी स्थान में प्रतिपादित नहीं हुआ है, तब इसी 
तत्त्व को गीता-प्रतिपादित भक्तिमार्ग का विशेष लक्षण कहना चाहिये । 

इस प्रकार कर्मयोग की दृष्टि से ज्ञानमार्ग ओर भक्तिमार्ग का पूरा प्रा 

मेल यद्रपरि हो गया, तथापि ज्ञानमार्ग से भक्तिमा्ग में जो एक महत््व की विशे- 
पता है, उसका भी अब अन्त में स्पष्ट रीति से वर्णन हो जाना जाहिये। यह्द तो 
पहले ही कह चुके है, कि ज्ञानमार्ग केवल वुद्धिगम्य होने के कारण अत्पबुद्धि- 
वाले सामान्य जनों के लिये क्लेशमय है; और भक्तिमार्ग के श्रद्धामूलक, प्रेमगम्य 
तथा प्रत्यक्ष होने के कारण उसका आचरण करना सब लोगों के लिये सुगम है । 
परन्त क्लेश के सिवा ज्ञानमार्ग में एक ओर भी अडचन है । जमिनि की मीमासा 
था उपानिपद, या वेदान्तसूत्र को देखें; तो साहूम होगा, कि उनमें श्रीत-यन्ञयाग 
आदि की अथवा कमंसन्यासपूर्वक 'नेति'-स्वरूपी परतव्रह्म की ही चचा भरी पड़ी 
हैं। आर अन्त में यही निर्णय किया है, कि स्वगंध्राप्ति के लिये साथनीभत 
दोनेबाले श्रोत-यज्-यागांदिक कर्म करने का अथवा मोक्षप्राप्ति के लिये आवश्यक 
उपनिपदादि वेदान्ययन करने का अधिकार भी पहले तीन ही वर्णा के पुरुप्ो को 
हैं (वे. सू १, ३ ३४-३८ )। इन में इस वात का विचार नहीं क्रिया गया ह, 
कि उक्त तीन वर्णो को, स्व्रियों को अथवा चातुवेण्य के अनुसार सारे समाज के 
हित के लिये खेती था अन्य व्यवसाय करनेवाले साधारण सख्त्री-पुरुपा को मोल्ष कसे 
मिले। अच्छा; स्रीश॒द्रादिकों के साथ वेदों की ऐसी अनवन होने से यदि यह ऋट्दा 
जाय, कि उन्हे मुक्ति कमी मिल ही नहीं सकती; तो उपनिपदों और पुराणों मं 
ही ऐसे वर्णन पाये जाते हैं, कि गार्गी प्रद्धति स्त्रियों को ओर विदुर प्रद्मति छाद्रों 
को ज्ञान की प्राप्ति होकर सिद्धि मिल गई थी ( वे ३६-२९ )। ऐसी 
इजा में यह सिद्धान्त नहीं किया जा सकता, क्रि सिफ पहले तीन वणा के पुरुषा 
दी को मुक्ति मिलती दे । और यदि यह मान लिया जावे, कि स््रीग॒द्र आदि सभी 
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अद्ा को भ्रष्ट न कर उनके अधिकार के अनुसार ही उन्हे उन्नाति के सा में 
लगा देवे। साराश, उक्त विवेचन से यह माछूम हो जायगा, कि अध्यात्मशास्त्र 
में ओर कमंविपाक में जो सिद्धान्त कद्दे गये दे, वे सब कुछ शब्दभेद से भक्ति- 
भार्ग मे सी कायम रखे गये हैं, ओर ज्ञान तथा भक्ति में इस प्रकार मेल कर देने 
की पद्धति हमारे यहाँ बहुत प्राचीन समय से प्रचलित है । 
परन्तु जहाँ शब्दभेद से अर्थ के अनर्थ हो जाने का भय रहता है, वहों 
इस प्रकार से शब्दभेद भी नहीं किया जाता; क्योंकि अर्थ ही श्रधान बात है। 
सदाहरणार्थ, कर्म-विपाक-प्रक्रिया का सिद्धान्त हैं, कि ज्ञानप्रात्ति के लिये प्रद्येक 
मनुष्य स्वय प्रयत्न करे, अर अपना उद्धार आप ही कर ले। यदि इसमे शब्दो 
का कुछ भेद करके यह कहा जाय, कि यह काम भी परमेश्वर ही करता हैं; तो मूढ 
जन आलसी हो जावेंगे। इसलिये ' आत्मैव ह्ात्मनों बधुरात्मैव रिपुरात्मन' ? - 
आप ही अपना शत्रु और आप ही अपना मित्र हैं (गी. ६ ५)- यह 
तत्व भाक्तिसाग में भी प्रायः ज्यों-कानत्यों अर्थात्‌ शब्दभेद न करके वततलाया 
जाता हूँ। साथु छुकाराम के इस भाव का उ्छेख पहले हो चुका है, कि “ इससे 
किसीका क्‍या नुकसान हुआ ! अपनी बुराई अपने द्वार्थों कर ली।” इससे भी 
अधिक स्पष्ट ऋब्दों से उन्होंने कहा दे, कि ईश्वर के पास कुछ मोक्ष की गठडी 
नहीं धरी है, कि वह किसी के हाथ मे दे दे । “यहाँ तो इद्रियों को जीतना और 
सन को निर्विपय करना ही मुख्य उपाय है। ” क्या यद्ध उपनिपदों के इस मंत्र - 
“मन एवं भनुष्याणा कारण बन्धर्मोक्षयो: ” - के समान नहीं हैं! यह सच हैं, कि 
परमे<र दह्वी इस जगत्‌ की सब घटनाओं का करनेवाला है। परतु उस पर निर्द- 
यता का ओर पक्षपात करने का दोष न रूगाया जावे, इस लिये कर्म-विपाक-प्रक्रिया 
में यह सिद्धान्त कहा गया है, कि परभेश्वर प्रत्येक मनुष्य को उसके कर्मा के 
अनुसार फल दिया करता हैं । इसी कारण से यह सिद्धान्त भी - बिना किसी 
अकार का शब्दभेद किये द्वी- भक्तिसार्ग से ले लिया जाता है। इसी प्रकार 
यद्यपि उपासना के लिये इंश्वर को व्यक्त मानना पडता है, तथापि अध्यात्मशास्त्र 
का यह सिद्धान्त भी हमारे यद्दा के भक्तिसार्ग में कभी छूट नही जाता, कि जो 
कुछ व्यक्त हे, वह सब माया है, ओर सत्य परमेश्वर उसके परे है। पहले कह चुके 
है, कि इसी कारण से गीता से वेदान्तसत्रप्रातिषपादित जीव का स्वरूप ही स्थिर 
रखा गया हे। मनुष्य के मन मे प्रत्यक्ष की ओर अथवा व्यक्त की ओर झुकने की 
जा स्वाभाविक ग्रद्गमत्ति हुआ करती हैं, उसमें ओर तत्त्वज्ञान के गहन सिद्धान्तों से 
भेल कर देने की वेदिक धर्स की यह रीति किसी भी अन्य देश के माक्तिमार्ग में 
दीख नहीं पडत्ती। अन्य देश-निवासियों का यह हाल दीख पडता है, कि जब वे 
एक यार परमेश्वर की किसी सगुण विभति का स्वीकार कर व्यक्त का सहारा 
लते हू, त्तब वे उसी में आसक्त होकर फेंस जाते हँ। उसके सिया उन्हें ओर कछ 


चोदहवाँ प्रकरण 
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धवृत्तिलक्षणं मर्ध ऋषिनारायणोष्ब्रवीत्‌ । # 
-“ महाभारत, शाति २१७ २ 


अआुपतक किये गये विवेचन से दीख पड़ेगा, कि भगवद्दीता में - भगवान्‌ के द्वारा 

गाये गये उपनिषद्‌ में - यह प्रतिपादन किया गया है, कि कमों को करते 
हुए ही अभ्यात्मविचार से या भक्ति से सर्वात्मैक्यरूप साम्यबुद्धि को पूर्णतया 
प्राप्त कर लेना; और उसे प्राप्त कर लेने पर भी सन्यास लेने की झज्नट में न पड 
ससार में शात्रतः प्राप्त सव कर्मो को केवछ अपना कर्तव्य समझ कर करतें रहना 
ही, इस ससार मे मनुष्य का परमपुरुपार्य अथवा जीवन व्यतीत करने का उत्तम 
भार्ग ह। परन्तु जिस क्रम से हमने इस ग्रन्थ में उक्त अर्थ का वर्णन किया है, 
उसकी अपेक्षा गीताग्रन्थ का क्रम भिन्न हें। इसलिये अब यह भी देखना चाहिये, 
कि भगवद्वीता में इस विषय का वर्णन किस प्रकार किया गया हैं। किसी भी विषय 
का निलुपण दो रीतियों से किया जाता है: एक शास्त्रीय और दूसरी पोराणिक | 
झआम्त्रीय पद्धाति वह है, कि जिसके द्वारा तकंशासत्रानुसार साधकवाधक श्रमाणों 
को क्रमसह्दित उपस्थित करके यह दिखला दिया जाता है, कि सव छोगो की 
समझ में सहज ही आ सकनेवाली बातों से क्रिसी प्तिपाद्य विषय के मृलतत्त्व 
किस प्रकार निष्पन्न होते हैं। भूमितिशास्त्र इस पद्धति का एक अच्छा उदाहरण 
है; ओर न्यायसूत्र या वेदान्तसूत्र का उपपादन भी इसी वर्ग का हैं। इसी लिये 
भगवद्वीता में - जहाँ व्रह्मसूत्र यानी वेदान्तसूत्र का उल्लेख किया गया हैं, वहाँ - 
यह भी वर्णन है, कि उसका विषय हेठुयुक्त और निश्रयात्मक प्रमाणों से सिद्ध 
किया गया है - “ बद्मयून्रपदेख्ेव हेतुमद्विविनिश्विते: ? (गी.१३ ४ )। परन्तु 
भगवद्गी ता का निरुपण सशासत्र भले हो; तथापि वह इस शास्त्रीय पद्धति से नहीं 
किया गया है। भगवद्गीता में जो विषय है, उसका वर्णन - अर्जुन और श्रीकृष्ण 
के सम्बादरूप में -- अत्यन्त मनोरजक आर सुलम रीति से क्रिया गया है । इसी 
लिये अल्येक अध्याय के अन्त में * भगवद्गीतायूपनिपत्स त्रह्मविद्यार्यां योगशा््रे * 


बज न्त्ज बअजनलऑजणओ- 


* ४ ज्ारायण क्रषि ने धर्म को प्रवृत्तिमधान बतछाया है।” नर आर नारायण 
नामक ऋषियों में से ही ये नारायण ऋषि है । पहले वततला चुके है, कि इन्हीं दोनो के 
अवतार श्रीकृष्ण और अर्जन थे। इसी प्रकार महाभारत का वह वचन भी पहले उद्धृत 
क्रिया गग्मा है, जिससे यह माद्यूम होता हैं, कि गीता में नारायणीय धरम का ही प्रति- 
पाइन किग्रा गग्मा है। 
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धोडा-सा विवेचन करना आवश्यक प्रतीत होता है, कि इस विपय में गीता का 
मुख्य सिद्धान्त ओर सच्चा उपदेश क्या हैं। भाक्तिमा्ग का अथवा भागवतवर्म 
का ब्रह्म स्वय सशुण भगवान्‌ ही है) यदि यही भगवान्‌ स्वय सारे ससार के 
कर्ता धर्ता है; और साधुजनों की रक्षा करने तथा दुष्टजनो को दड देने के लिये 
समय समय पर अवतार लेकर इस जगत्‌ का वारण-पोषण किया करते हैं, तो 
यह कहने की आवश्यकता नहीं, भगवद्धक्तों को भी लोकसग्रह के लिये उन्हीं 
भगवान्‌ का अनुकरण करना चाहिये। हनुमानजी रासमचन्द्र के बडे भक्त थे, 
परन्तु उन्हों ने रावण आदि दुष्टजनों के निदेलन करने का कास कुछ छोड नहीं 
दिया था। भीष्मपितामह की गणना भी परम भगवद्धक्तो में की जाती है, परन्तु 
यद्यपि वे स्वय सत्युपयंत ब्रह्मचारी रहे, तथापि उन्होंने स्वधर्माचुसार स्वकीयों 
की ओर राज्य की रक्षा करने का काम अपने जीवन भर जारी रखा था। यह बात 
सच है, कि जब भाक्ति के द्वारा परमेश्वर का ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तब्र भक्त को 
स्वय अपने द्वित के लिये कुछ प्राप्त कर लेना शेष नही रह जाता | परन्तु प्रेममूलक 
भक्तिमार्ग से दया, करुणा, कतेव्यप्रीति इत्यादि श्रेष्ठ मनोशत्तियों का नाश नहीं 


कप 


हो सकता; वल्कि वे और भी अधिक शुद्ध हो जाती हैं। ऐसी दशा में यह अश्न 
ही नहीं उठ सकता, कि कर्म करे या न करें? वरन्‌ भगवद्धक्त तो वद्दी दें, कि 
जिसके सन से ऐसा अभेदसाव उत्पन्न हो जाय - 
जिसका कोई न हो हृदय से उसे लगाबे, 
प्राणिमान्न के लिये प्रेम की ज्योति जगावे। 
सब सें विछ्ठ को व्याप्त जान सब को अपनाबे, 
है बस ऐसा वहीं भक्त की पदवी पाबे ॥ 


ऐसी अवस्था में स्वभावत- उन छोगों की इत्ति लोकसग्रह ही के अनुकूल हो जाती 

जैसा कि ग्वारहवे प्रकरण में कद्दा आये हैं - “ सत्तों की विभूतियों जगत्‌ के 
कल्याण ही के लिये हुआ करती हूँ। वे लोग परोपकार के लिये अपने शरीर को 
कष्ट दिया करते हैं। ” जब यह मान लिया, कि परमेश्वर द्वी इस सष्टि को उत्पन्न 
करता है, ओर उसके सत्र व्यवद्वारों को भी किया करता हैं; तब यह अवश्य द्वी 
मानना पडेगा, कि उसी रूष्टि के व्यवहारों को सरलता से चलाने के लिये चानु- 
वैर््य आदि जो व्यवस्थाएँ हैं, वे उसी की इच्छा से निर्मित हुई हैं। गीता में भी 
भगवान्‌ ने स्पष्ट रीति से यही कहा है, कि ' चातुवेण्य मया रुष्ट गुणकमे-विभा- 
गशः ” ( गी ४. १३ )। अर्थात्‌ यह परमेश्वर ही की इच्छा हूं, कि प्रल्लेक मनुष्य 
अपने अपने अविकार के अनुसार समाज के इन कार्मो को लोकसमद्द के लिये 
करता रहे । इसीसे आगे यह भी सिद्ध द्योता है, कि सृष्टि के जो व्यवहार परमे- 
खर की इच्छा से चल रहे हैं, उनका एक-आध विशेष भाग किसी मन॒प्य छे द्वारा 
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पहनेवादढे का मन अविकाधिक घबराने लगता है। इस प्रकार के श्रम में पडे हुए 
कह सुग्रबुद्ध पाठकों को हमने देखा हे। इस अडचन को हटाने के लिये हमने 
अपनी बुद्धि के अनुसार गीता के प्रतिपाद् विषयों का शास्त्रीय क्रम बॉव कर अब 
तक विवेचन किया हैं। अब यहाँ इतना ओर बतलछा देना चाहिये, कि ये ही 
विपय श्रीकृष्ण ओर अज्जुन के सम्भापण में अजुन के प्रश्नों या शकाओ के अनरोच 
से, कुछ न्यूनाविक होकर कसे उपस्थित हुए हैं। इससे यह विवेचन पूरा हो 
जायगा; ओर अगले प्रकरण मे सुगमता से सव विषयों का उपसहार कर दिया 
जायगा | 

पाठकों को प्रथम इस ओर भ्यान देना चाहिये, क्रि जब हमारा देश हिंदु- 
स्थान ज्ञान, वभव, यश और पूर्ण स्व॒राज्य के सुख का अनुभव ले रहा था, उस 
समय एक सर्वज्ञ, महापराक्रमी, यशस्वी और परमपूज्य क्षत्रिय ने दूसरे क्षत्रिय 
को - जो मद्दान भर्नुर्वारी था-क्षात्रधर्म के स्वकार्य में प्रद्ृत्त करने के लिये 
गीता का उपदेश किया है। जन और बौद्ध वर्मों के अवर्तंक महावीर और 
गोतमबुद्ध भी क्षत्रिय ही थे। परन्तु इन दोनों ने वैदिक वर्म के केवल 
सन्‍्यासमार्ग को अगीकार कर क्षत्रिय आदि सब वर्णों के लिये सनन्‍्यासधर्म का 
दरवाजा खोल दिया था। भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने ऐसा नहीं किया। क्योंकि 
भागवतवर्म का यह उपदेश है, कि न केवल क्षत्रियों को किन्तु आाह्मणों को भी 
निव्रत्तिमाग की शान्ति के साथ निष्कामबुद्धि से सब कर्म आमरणान्त करते 
रहने का प्रयत्त करना चाहिये। किसी भी उपदेश को लीजिये; आप देखेंगे, 
कि उसका कुछ-न-कुछ कारण अवश्य रहता ही हैं; आर उपदेश की सफलता 
के लिये शिष्य के मन में उस उपदेश का ज्ञान प्राप्त कर लेने की इच्छा भी 
ग्रथम ही से जाग्रत रहनी चाहिये। अतएवं इन दोनों बातें का खुछासा 
करने के लिये ही व्यासजी ने गीता के पहले अध्याय में इस बात छा 
विस्तारपवंक वर्णन कर दिया है, के श्रीकृष्ण ने अजुन को यह उपदे 
क्यो दिया हैं। कोरव-पाडवों की सेनाएँ युद्ध के छिये तेयार होकर कुरुक्षेत्र पर 
खडी हैं; अब थोंडी ही देर में लडाई का आरम्भ होगा; इतने भे अज्ुन के कहने से 
श्रीकृष्ण ने उसका रथ दोनो सेनाओ के बीच में ले जाकर खडा कर दिया; ओर 
अर्जन से कहा, कि “ तुझे जिनसे युद्ध करना हे, उन भीष्म, द्रोण आदि को 
देख । ” तब अजन ने दोनों सेनाओं की ओर दृष्टि पहुंचाई; आर देखा, कि अपने 
ही बापढाढे, काका, आजा, मामा, वध्ठ, पुत्र, नाती, स्नेही, आप्त, गुरु, गरुबधु 
आइि दोनों सेनाओं मे खडे है; और इस युद्ध में सब लोगो का नाश होनेवाला है । 
एकाएक उपस्थित नहीं हुई थी। छडाई करने का निश्चय पहले ही हो चुझा 
था; और वहत दिनों से दोनों ओर की सेनाओ का प्रवन्ध हो रहा था। 
परन्त इस आपस की छडाई से दहोनेवाले कुलक्षय का प्रल्नक्ष स्वरुप जब पहले 
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निद्वान्त यह हू, कि उत्कट भक्ति के साथ साथ मसृत्युपयंत ईश्वरापणपर्वक 
निष्कासकर्म करते द्वी रहना चाहिये। और यदि कोई इस सिद्धान्त का पूरा 
पूरा स्पष्टीकरण देखना चाहे, तो उसे श्रीसमर्थ रासदासस्वामी के दासबोध ग्रथ 
को ध्यानपृवक पढना चाहिये ( स्मरण रहे, कि साधु तुकाराम ने ही शिवाजी- 
सहाराज को जिन ' सद्गर की गरण ? में जाने को कद्दा था, उन्हींका यह प्रासा- 
'दिक ग्रथ है )। रामठासस्वामी ने अनेक बार कहा है, कि भक्ति के द्वारा अथवा 
ज्ञान के द्वारा परमेश्वर के शुद्धस्वरूप को पहचान कर जो सिद्गपुरुष कृतक्ृनत्य हो 
चुके है, वे “सब लोगों को सिखाने लिये” ( दास, १५ १० १४) नि'स्पृदता 
से अपना काम ययाविकार जिस प्रकार किया करते है, उसे देखकर सर्वसा वारण 
लोग अपना अपना व्यवहार करना सीखें, क्‍योंकि “बिना किये कुछ भी नहीं 
होता ” (दास १९ १० २७, १२.५ ६, १८ ७ ३ ), और अन्तिम दशक 
(२० ४ २६ ) मे उन्होंने कर्म के सामर्थ्य का भक्ति की शक्ति के साथ पूरा 
पूरा मेल इस प्रकार कर दिया है - 
हलचल सें मामथ्य हैं। जो करेगा वही पावेगा | 
परंतु उसमें भगवान्‌ का। आधिष्ठान चाहिये ॥ 

गीता के आठवे अध्याय में अजुन को जो उपदेश किया गया हैं, कि ' मामलुस्मर 
युत्य च  (गी ८ ७)-सनितल मेरा स्मरण कर; आर युद्ध कर - उसका 
तात्पर्य, और छठवे अध्याय के अन्त में जो कद्दा है, कि  फर्मयोगियो में भाक्तिमार्गं 
श्रप्ठ है ' ( गी ६ ४७ ) उसका भी तात्पर्य वही दे, ककि जो रामदासस्वामी के 
उक्त वचन से है। गीता के अठारहवे अध्याय मे भी भगवान्‌ ने यही कहा है - 


यतः प्रवृत्तिरूतानाँ येन सवोमिद्‌ ततस्‌ । 
स्वकर्मणा तमभ्यच्य सिद्धि विन्‍्ठाति मानवः ॥ 


/ जिसने इस सारे जगत्‌ को उत्पन्न किया है, उसकी अपने स्वधर्मानरूप निष्कामे 
कर्माचरण से ( न कि केवल वाचा से अथवा पुष्पों से ) पूजा करके मनुग्य सिद्धि 
पाता है ? (मी १८ ४६ )। अधिक क्या कहें, इस 'छोक का ओर समस्त गीता 
का भी भावार्य यहीं हैं, कि स्वधर्मान॒ुरूप निश्कामकर्म करने से स्वंभृतान्तगंत 
विराट्हूपी परमेश्वर की एक प्रकार की भक्ति, पूजा या उपासना ही हो जाती है। 
एसा कहने से, कि ' अपने वर्मानरूप कर्मा से परमेश्वर की पूजा करो, ' यद्द नहीं 
समझना चाहिये कि (श्रवण कीतन घिष्णो इत्यादि नवविधा भक्ति गीता 
को मान्य नहीं। परन्तु गीता का कथन है, कि कर्मों को गौण समझकर उन्हें 
छोट देना और इस नवविधा भक्ति में ही विलकुछ निमम्न द्वो जाना उचित नहीं 
हैँ। शास्त्रतः प्रात अपने सब कर्मों को यथोचित रीति से अचश्य करना दही 
चाहिये। उन्हें * स्वय अपने लिये ' समझकर नहीं, किन्तु परमेश्वर का स्मरण कर 


४६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


अर्थात्‌ जिस क्षण उपरति हो, उसी क्षण संन्यास धारण करो; विलम्ब न 
करो। यदि यह कहा जाय, कि अ्जुन की उपरत्ति ज्ञानपूर्वक न थी, वह केवल 
मोह की थी; तो भी वह थी तो उपराति ही | वस; उपरति होने से ही आधा 
काम हो चुका । अब मोह को हटा कर उसी उपरति को पूर्णनानमूलक कर 
देना भगवान्‌ के लिये कुछ असम्भव बात न थी। भक्तिमार्ग से या सम्याससार्ये 
में भी ऐसे अनेक उदाहरण हें, कि जब कोई किसी कारण से ससार से उकता 
गये, तो वे हुःखित हो इस ससार को छोड जगल में चल गये; और उन लोगों 
ने पूरी सिद्धि भी ग्रात्त कर छी है। इसी प्रकार अजुंन की भी दब्या हुईं होती। 
ऐसा तो कभी हो ह्वी नहीं सकता था, कि सनन्‍्यास लेने के समय बच्चों को गेरुआ 
रम देने के लिये सुद्ठी भर छाल मिद्दी, या भगवन्नामसकीतंन के लिये झाझ, सृदय 
आदि सामग्री सारे कुरुक्षेत्र में भी न मिलती । 
परन्तु ऐसा कुछ भी नहीं किया; उलटा दूसरें अध्याय के आरम्भ में 
ही श्रीकृष्ण ने अर्जुन से कहा है, कि “ भरे ! तुझे यह दुरबुद्धि ( कश्मछ ) कहों से 
सुझ पडी ! यह नामर्दी ( क्लेब्य ) तुझे शोभा नहीं देती | यह तेरी कीर्ति को धूछि 
में मिला देयी। इसलिये इस हुबंलता का त्याथ कर युद्ध के लिये खडा हो जा। ” 
परन्तु अजुन ने किसी अवला की तरह्ट अपना वह रोना जारी ही रखा। वह 
अल्न्त दीन-हीन वाणी से बोला-“ से भीष्म, द्रोण आदि महात्माओं को केसे 
सारूँ मेरा सन इसी सशय से चक्कर खा रहा है, कि मरना भला है, या मारना ! 
इसलिये मुझे यह वतलाइये, की इन दोनों में कोन-सा धर्म अ्रेयस्कर है। में 
तुम्हारी गरण में आया हूँ। ” अजुन की इन बातों को सुनकर श्रीकृष्ण जान गये, 
क्ि अब यह माया के चंगुल मे फैंस गया ह। इसलिये जरा दँसकर उन्होंने उसे 
अशोच्यानन्वशोचस्त्वम्‌' इत्यादि जान वबतलाना आरम्म किया) अजुन ज्ञानी 
पुरुष के सदश वर्ताव करना चाहता था; ओर वह कर्मसन्यास की वातें भी करने 
रूग गया था | इसलिये, ससार में जानी पुरुष के आचरण के जो दो पथ दीख पडते 
है - अर्थात्‌, ' कम करता ' और “कर्म छोडना ! - वहीं से भगवान्‌ ने उपदेश 
का आरम्भ किया दे। ओर अज्ुुंन को पहली बात यही बतलाई है, कि इन दो 
पन्‍्थों या निष्ठाओं में से तू किसीको भी छे; परन्तु तू भूल कर रहा हैं। इसके बाद, 
जिस ज्ञान या सांख्यनिष्ठा के आधार पर अजुन कर्मसंन्यास की बात करने रूगा 
था, उसी साख्यनिष्ठा के आधार पर श्रीकृष्ण ने ग्रथम * एपा तेडमिहिता बुद्धि: ' 
(गी ३. ११-३९) तक उपदेश किया है। और फिर अध्याय के अन्त तक कर्म- 
योगमार्य के अनुमार अर्जुन को यही वतलाया हैं, कि युद्ध द्वी तेरा सच्चा कर्तव्य 
हैं। यदि 'एपा तेंइसिह्विता साख्ये ' सरीखा छोक अशोच्यानन्वणोचस्ट्वम शोक 
के पहले आता, तो यही अर्थ ओर भी अधिक व्यक्त हो गया होता। परन्तु 
सम्भाषण के गवाह मे सांख्यमार्ग का प्रतिपादन हो जाने पर वह इस रूप में आया 
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छोगों को मुक्ति भिल सकती है; तो अब वतेछाना चाहिये, कि उन्हें किस सावच 
से ज्ञान की प्राप्ति होगी। बादरायणाचार्य कहते हैं, कि 'विशेषानगहय ( 
३ ४ दे८ ) अर्थात्‌ परसेश्वर का विशेष अनुग्रह ही उनके लिये एक सावन 
हैं, ओर भागवत ( १ ४. २७ ) मे कद्टा हें, कि कर्मग्रधान-भक्तिसार्ग के रुप से 
इसी विशेषानअहात्मक साधन का “ महाभारत में ओर अतएव गीता में भी 
निरूपण किया गया है। क्योकि स्त्रियों, शूद्रो या ( कलियुग के ) नामधारी 
ब्राह्मणों के कानों तक श्रुति की आवाज नहीं पहुचती हैं। ” इस मार्ग से ग्राप्त 
होनेवाला ज्ञान और उपनिषदों का त्रद्मज्ञान - दोनों यद्यपि एक ही से हो, तथापि 
अब ज््री-पुरुषसम्बन्धी था ब्ाद्यण-क्षत्रिय-वेश्य-शद्रसम्बन्धी कोई भेद शेप नही 
रहता, और इस मार्ग के विशेष गुण के बारे में गीता कहती है, कि - 
मां हि पार्थ व्यपाशिवत्य ये5पि स्थुः पापयोनयः । 
ख्रियो वेश्यास्तथा दाद्वास्ते इपि यान्ति परां गतिस 0 

है पा ) स्त्री, वेश्य ओर झृद्र या अन्त्यज आदि जो नीच वश्ञ में उत्पन्न हुए 
हैं, वे भी सब उत्तम गति पा जाते हैं ” (गी ५ ३२ )। यही शोक महामारत 
के अनुगीतापवं मे सी आया है (म भा अश्र १९ ६१ ) ओर ऐसी कवाएं 
भी हूं, कि वनपववान्तर्गत आहण-व्याध-सम्वाद में मास बेचनेवाले व्याध ने किसी 
न्राह्मण को, तथा शात्तिपव में तुलावार अर्थात्‌ बनिये ने जाजलि नामक तपस्ची 
ब्राह्मण को, यह निरूपण सुनाथा है, कि स्वधर्स के अनुसार निष्कामबुद्धि से आचरण 
करने से ही सोक्ष केसे सिंल जाता है (सम भा वन ६०६-२१४, शा २६०- 
२६३ )। इससे प्रकट होता है, कि जिसकी बुद्धि सम हो जाबे, वही श्रेष्ठ है। फिर 
चाहे वह सुनार हो, बढ़ई हो, वनिया हो, या कसाई, किसी मनुष्य की योग्यता 
उसके बचे पर, व्यवसाय पर, या जाति पर, अवलूम्बित नही, किन्तु सर्वथा उसके 
अन्तशकरण की शुद्धता पर अवलम्बित होती है, और यही भगवान्‌ का अभिप्राय 
भी है। इस प्रकार किसी समाज के सब लोगो के लिये मोक्ष के दरवाजे सोल 
देने से उस समाज में जो एक अकार की विलक्षण जाग्रति उत्पन्न होती है, उसका 
स्वरूप महाराष्ट्र में भागवतवर्म के इत्तिह्ास से भरी भोत्ति दीख पडता है। परने- 
श्वर को क्‍या स्त्री, क्या चाडाल, क्या ब्राह्मण-सभी समान हैं, “ देव भाव ऋऊा 
भूखा है? - न प्रतीक का, न काछे-गोरे वर्ण का, और न ख्त्री-पुरुष आडिया 
बराह्मण-चाडाल आदि भेदों का ही। साधु तुकारास का इस विपय का अभिशप्नाय, 
इस द्विन्दी पद से प्रकट दो जायगा - 

क्‍या द्विजाति क्‍या शुद्ध इश को वेश्या भी सज सकती हे, 
श्वपचों को भी भक्तिमाव सें झुचिता कब तज सकती है। 
अनुभव से कहता हूँ, मेने उसे कर लिया है बस में, 
जो चाहे सो पिये प्रेम से अमृत भरा हे इस रस में ॥ 


्- 
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अर्थात्‌ - ८ है पुरुषब्याप्र | सूर्यमडल को पार कर बत्रह्मोक को जानेवाले केवल 
दो ह्वी पुरुष ईं। एक तो योगयुक्त सन्‍्यासी और दूसरा युद्ध में छड कर मर जाने- 
वाला वीर ” ( उद्यो, ३२. ६० )। इसी अर्थ का एक छोक कौटिल्य के, यानी 
चाणक्य के, अर्थशास्त्र में भी है - 


यान यज्ञमंधेस्तपसा च विप्राः स्वर्गेषिणः पात्रचयेश्व यान्ति 
क्षणेन तानप्यतियान्ति शूरा। प्राणात्‌ उयुद्धेषु परित्यजन्तः ॥ 


स्वयं की इच्छा करनेवाले ब्राह्मण अनेक यज्नो से, यज्ञपात्रों से और तप से 
जिस छोक मे जाते हैं, उस लछोक के भी आगे के लोक में युद्ध में प्राण अर्पण 
करनेवाले शूर पुरुष एक क्षण में जा पहुँचते हैं - अथांत्‌ न केवल तपस्वियो को 
था सनन्‍्यासियों को वरन्‌ यन्याग आदि करनेवाले दीक्षितों को भी जो गति प्राप्त 
होती है, वही युद्ध मे मरनेवाछे क्षत्रिय को भी मिलती है ( कौटि १०, ३. 
१५०-७५२; और म. भा श्ञा. ५८-१० ० देखो ) । क्षत्रिय को स्वर्ग में जाने के 
लिये युद्ध के समान दूसरा दरवाजा क्च्ित्‌ ही खुला मिलता है। बुद्ध में मरने से 
स्वर्ग; और जय ग्राप्त करने से प्रथ्वी का राज्य मिलेगा ” (३. ३२, ३७) - 
गीता के इस उपदेश का तात्पर्य भी वही हे। इसलिये साख्यमार्ग के असुसार यह 
भी अतिपरादित किया जा सकता है, कि क्या सन्‍्यास लेना और क्या युद्ध करना 
दोनों से एक ही फल की प्राप्ति होती है। इस मार्ग के युक्तिवाद से यह निश्चि- 
तार्थ पूर्ण रीति से सिद्ध नहीं होता, कि “कुछ भी हो; युद्ध करना ही चाहिये। * 
साख्यमार्ग में जो यह न्यूनता या दोष है, उसे ध्यान में रख आगे भगवान्‌ ने 
कर्मयोगमार्ग का अ्रतिपादन आरभ किया है; ओर गीता के अन्तिम अध्याय के 
अन्त तक इसी कर्मयोग का - अर्थात्‌ कर्मों को करना ही चाहिये और नोक्ष 
से उनसे कोई वावा नहीं होती; किन्तु इन्हें करते रहने से द्वी मीश्ष प्राप्त 
होता है, इसका - भिन्न भिन्न प्रमाण देकर शका-निवृत्तिपृवंक समर्थन किया 
है। इस कमेयोंग का मुख्य तत्व यह दे, कि किसी भी कम को भला था 
घुरा कहने के लिये उस कर्म के वाह्य-परिणामाी की अप्रेक्षा पहले यह देख 
लेना चाहिये, कि कर्ता की वासनात्मक वृद्धि शुद्ध हैं अथवा अशग्॒द्ध (सी. 
२, ४९ )। परंतु वासना की झुद्धता या अश्ुद्धता का निर्णय भी तो आखिर 
व्यवसायात्मक बुद्धि ही करती है। इसलिये जब तक निर्णय करनेवाली बुद्धी- 
न्द्रिय स्थिर ओर झान्त न होगी, तब तक वासना भी झुद्ध था सम नहीं हो 
सकती | इसी लिये उसके साथ यह भी कह्दा है, कि वासनात्मक बुद्धि को शुद्ध 
करने के लिये प्रथम ससावि के योग से व्यवसायात्मक बुद्धीन्द्रिय को भी स्थिर 
कर ढेना चाहिये ( गीता ९, ४१ )। ससार के सामान्य व्यवह्यारों की ओर देखने 
से प्रतीत होता हे, कि बहुतेरे मजुष्य स्वर्गांदि सिन्न भिन्न काम्य सुखो की आरासि 
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कहकर, गीतानिरूपण के स्वरुप के द्योतक “श्रीकृष्णाजुनसम्बादे' इन शब्दों का 
उपयोग किया गया है। इस निरूपण में ओर “शास्त्रीय” निरूपण में जो भेद हैं, 
उसको स्पष्टता से बतलाने के लिये हमने सम्वादात्मक निरूपण को ही 'पोराणिक' 
नाम दिया है। सात सौ शछोकों के इस सम्बादात्मक अयवा पोराणिक निरूपण में 
“धर्म! जैसे व्यापक शब्द में शामिल होनेवाले सभी विषयो का विस्तारप्वंक विवे- 
चन कभी हो ही नहीं सकता । परन्तु आश्चर्य की वात है, कि गीता में जो अनेक 
विषय उपलब्ध होते हैं, उनका ही सम्रह ( सक्षिप में ही क्‍यों न हो ) अविरोध से 
कैसे किया जा सका | इस वात से गीताकार की अलछोकिक शक्ति व्यक्त होती 
है; और अनगीता के आरम्भ में जो यह कहा गया है, कि गीता का उपदेश 
' अलन्त योगयुक्त चित्त से बतलाया गया हैं, ' इसकी सलता की ग्रतीति भी 
हो जाती है। अज्जुन को जो जो विपय पहले से ही माहछूम थे, उन्हें फिरसे 
विस्तारपृवंक कहने की कोई आवश्यकता नही थी। उसका मुख्य श्रश्न तो यही 
था, कि में लडाई का घोर कृत्य कहूँ या न करू; ओर करूँ भी तो किस प्रकार 
कहूँ; जब श्रीकृष्ण अपने उत्तर में एकाथ युक्ति बतलछाते थे, तब अज़ुच उसपर 
कुछ-न-कुछ आक्षिप किया करता था। इस ग्रकार के अश्नोत्तररूपी सम्वाद में गीता 
का विवेचन स्वभाव ही से कद्दी सक्षिस और कहीं छ्विरुक्त हो गया है। उदाहरणार्थ, 
न्रिगरुणात्मक प्रकृति के फैलाव का वर्णन कुछ थोडे भेद से दो जगह है (गी अ ७ 
ओर १४ ), और स्थितप्रज्ञ, भगवद्धक्त, त्रिगुणातीत, तथा ब्रह्मग्॒त इत्वादि की 
स्थिति का वर्णन एक-सा होने पर भी, भिन्न भिन्न दृष्टियो से अल्येक असग पर 
वार बार किया गया है। इसके विपरीत ' यदि अर्थ ओर काम धमे से विभक्त न 
हों, तो वे ग्राह्म हैं ? - इस तत्त्व का दिग्द्शन गीता में केवल “घर्माविरुद्ध, कामो5- 
स्मि' ( ७ ११ ) इसी एक वाक्य से कर दिया गया है। इसका परिणाम यह 
होता हैँ, कि यद्यपि गीता में सब विषयो का समावेश किया गया हैं, तथापि 
गीता पढते समय उन छोगो के मन में कुछ गडबड-सी होती जाती ह। जो ध्रौत- 
धर्म, स्मातंधर्म, भागवतधर्म, साख्यशास्त्र, पूवेमीमासा, वेदान्त, कमेविपाक इत्यादि 
के उन आचीन सिद्धान्तों की परम्परा से परिचित नहीं हैं, कि जिनके आधार पर 
गीता के ज्ञान का निरूपण किया गया है। ओर जब गाता के प्रतिपादन की 
पद्धति ठीक ठीक न्‍यान में नहीं आती, तब वे लोग कहने लगते हैं, कि गीता 
मानों वाजीगर की झोली है, अथवा शास्त्रीय पद्धति के प्रचार के पूर्व गीता की 
रचना हुई होगी; इसलिये उसमें ठौर ठौर पर अधूरापन ओर विरोध दीख पडता 
है, अथवा गीता का ज्ञान ही हमारी बुद्धि के लिये अगम्य है। सशय को हटाने 
लिये यदि टीकाओं का अवलोकन किया जाय, तो उनसे भी कुछ लाभ नहीं 
होता। क्योंकि वे बहुधा भिन्न भिन्न सम्प्रदायानुसार बनी हैँ | इसलिये टीकाकारों 
के मतों के परस्परविरोधो की एकवाक्यता करना असंम्भव-सा हो जाता है; और 
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ईफ्र। तौसरें ल्ध्यीथ के आरम्भ से अर्लुनने तर श्नकियक ही किणयर्ाकि करीयीर्सो- 
भीर्ममेश्षी कर्म की छपी बुद्धिग्ही श्रेष्ठ मीनी जीतीज्ह सो मैं?लमी स्पितेग्श 
की आाई-अपनी बुद्धि को सम कियेलेसक ह किस आकमझिये: इसे युश्चपफे।सभान 
घोर कम: करने/के लियेड क्यों :कहतेः हंसल इसकार कीर गयह्ाहे कि किनेतकी 
पेक्षा बुद्धि कोब्श्रप्ठतकहप्देनेंकसेहीन्इस प्रश्नाक्रा निर्णय नही होउ़्याती, /क्िः# युद्ध 
क्यो करें !बुद्धि को समारंख करासदासीन क्यो नज्ेठे रहें (:४:्वु द्वि को पिमर खंने 
परी कर्मसंन्यास कियारणा सकतासहे फएफ़िसाजिस मनण्य की जुद्धि बुद्धि संस होगगई 
उसेल्‍्स्पख्यमार्म के अनुर्सार कर्मो को ध्याग-करनें में।क्या प्हर्जम्ड म्डसत्थमश्न 
जका उत्तरत्मगवाभाश्साभ्रकी र देते हैं, कि पहले तुसे सारकेओराय्योग नामक्ोडों 
“निष्ठाएँ बतलाई/हें सहीर परन्तुयद् मीस्मरण रहे कीणकिसी सनुष्य के प्फ्भो सका 
पर्वर्ध छूट जानावअसम्भवन्‍हैन जब तक यहस्वेह वीरीन्हे,।तबन्‍्तक ग्रक्ताति स्वर्मा- 
धचतः उससेल्‍कर्म करावेगी7 ही + ओर लिन वकि प्रक्रति के थे कमा छूटतेप्ही नहीं प है, 
-तवसिी इन्डिथनिग्रह के द्वारी चुद्धि कोरस्थिरआओर[/सस-करके केवल कर्मेच्द्रियो 
सि ह्ीं्अपने सब कर्तव्यकर्मी स्को- करतेस रहनाए अधिक श्ेश्ररक॑३ है। इसलिये'स्तू 
कर्म क़राफव्यदि कर्म महीं करेगा; ःस्तोगतुझे खानें प्तेक' नर मिलेगोरप्‌३ ।$, ८) 
इंखर ने: ही कर्म की उत्पन्न मकिया हे ह मनुध्यस्त व्नही ऊानिस समय * अद्यदेव से 
स्लष्टिव्ओऔर ग्रजातको उत्पन्न किया, उसी, समथ उसने “यजे! को' मी; उत्पन्ा किया 
एथा । और उसने अर्जा से/थह कहादिया-थो,+ कि थज के द्वारा तुभ अपनी समृद्धि 
सर जब कि थह थत विन प्कर्म किये सिद्ध नही होता, तो स्अत्ष यज्ञ को 
करे ही कहना चाहियेंगी इसलिये यहंगसिद्द होता है, पकि मनुष्य 'ऑराकस साय 
ड्वीः साथ उत्पत्न्‍्हर ऊ हैं।।' परण्तु थे कम किंवेल थन के लिये ही हेओंर-यनरामरना 
उममुध्य का कर्तव्य #हं। इस लिये ऊन: कमी 7 के फंले 'मेन पय की “वैं>ेथेन 'मेंटटो ठ्न- 
म्चाले/नहीं होते। अं थंहासंच हपके जी 'सन्‌ख्य घूँण जानी हो भय, स्वश्र छर्मके 
त्लियेप्कोई भील्कर्तव्कः शेष नहीं रहता) आर, मे लोगों से) ही उसका खुछ 
स्‍्ञटका रहेंता। है ४ पयरन्तुं इतने ही से थहंसिंद्धे सही? हो स्जातां, किक संत 
करीत क्योंकि कम करने से क्रिंसीकी भी! छुटकारा ने तर्मिलनासके कारण यही 
“अनुमान स्करना पडता है| कि यंदि स्वार्थ के लिये ने हों; तो- भी शित- उँसी' फर्म 
#को 7निष्कार्मचुद्धि- सें लोकसंग्रंह के लिये ओवर्य करना चींहियें (( 5.म७३4 फ)। 
इन्हीं चाती पर ध्यानम्देकरउग्राचीन कील में- जनक आदि जीनी पुंरेंपों+ने 
कर्म किंयेंहिं। औरामभी करा रेहों हैः इसके अतिरिक्तेक यह मी स्पेर् रहे, 
फ्रक्रिल ज्ञानी! पुरुंपों केए कर्तम्योंव्मेंत “लोकसेंग्रहंग केरेना 7 एक मुख्य केतैव्ये- द; 
अर्थातत:अपने बर्ताव से लोगों को सिन्‍्मर्गि की शिंशों देनाटओर/अंन्ह डँत्ीतेरके 
पए्सार्य ये लगा स्टेसा:नीनी रुप ही की कंतेव्यशह। संतु ये कितनी दी जोनेंबोन 
'क््यों न हो जायें; परन्तु अश्ेति के व्यवेहा रो से उसको छुटकारा नहीं: ह॒ है टनेलिये 
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पहल अर्जुन की नजर मे आया, तब उसके समान महायोद्धा के भी मन में विषाद 
उत्पन्न हुआ, ओर उसके सुख से ये शब्द निकल पड़े, “ ओह | आज हम छोग 
अपने ही कुल का भयकर क्षय इसी लिये करनेवाले हैं न, कि राज्य हमी को मिले, 
इसकी अपेक्षा सिक्षा मॉगना क्या बुरा है। ” और इसके बाद उसने श्रीकृण से 
केहा, “शत्रु ही चाहे सुझे जान से मार डाले, इसकी मुझे परवाह नहीं; परन्तु 
बैलोक्य के राज्य के लिये भी में पितृहत्या, गुरुदत्या, वधुह॒त्या या कुलक्षय के समान 
घोर पातक करना नहीं चाहता । ” उसकी सारी देह थर-थर केपने लगी; हाथ- 
पेर शिथिल हो गये; भुंह छुख गया, ओर खिन्नवदन हो अपने हाथ का बनुष्य- 
वाण फेंककर वह बेचारा रथ में चुपचाप बैठ गया। इतनी कथा पहले अभ्याय 
भें है। इस अध्याय को “अर्जुनावेषादयोग' कहते है। क्योकि यद्यपि पूरी गीता में 
त्रह्मविद्यान्तर्गत ( कर्म ) योगशाख्त्र नामक एक ही विषय प्रतिपादित हुआ है, 
तो भी प्रद्येक अभ्याय में जिस विपय का वर्णन प्रवानता से किया जाता हैँ, उस 
विपय को इस कर्मयोगशार््र का ही एक भाग समझना चाहिये। और ऐसा 
समझकर ही प्रत्येक अध्याय को उसके विपयानुसार अजुनविपादयोग, साख्ययोग 
कर्मयोग इत्यादि मिन्न भिन्न नाम दिये गये है। इन सब योगो” को एकत्र करने 
से 'ब्रह्मविद्या का कर्मयोगणान्त्र ' हो जाता दै। पहले अध्याय की कथा का 
सहत्त्त हम इस अन्थ के आरम्भ मे कह चुके हैं। इसका कारण यह है, कि जब 
तक हम उपस्थित प्रश्न के स्वरूप को ठीक तौर से जान न छें, तब तक सस प्रश्न 
का उत्तर सी सली भाँति हमारे ध्यान में नहीं आता । यदि कह्दा जाय, कि गीता 
का यही तात्पये है, कि “ सासारिक कर्मों से निदृत्त होकर भगवद्धजन करो था 
सनन्‍्यास ले लो; ” तो फिर अजेन को उपदेश करने की कुछ आवश्यकता ह्वी न थी । 
क्योंकि वह्दी तो लडाई का घोर कर्म छोड कर भिक्षा मॉगने के लिये आप-ही- 
आप तैयार हो गया था। पहले ही अच्याय के अन्त में श्रीकृष्ण के मुख से 
ऐसे अर्थ का एक-आध ःछोक कहलाकर गीता की समाप्ति कर देनी चाहिये थी, 
कि “ वाह। क्‍या ही अच्छा कहा! तेरी इस उपरति को देख मुझे आनन्द 
भादूम होता है। चला, हम दोनों इस कमंसथ ससार को छोड सन्यासाश्रम के 
द्वारा या भक्ति के द्वारा अपने आत्मा का कल्याण कर ले!” फिर, इधर 
छडाई हो जाने पर व्यासजी उसका वर्णन करने में तीन वर्ष तक (म भा आ. 
६२ ७० ) अपनी वाणी का भले द्वी डुरुपयोग करते रहते, परन्तु उसका दोप 
बैचारे अज्ुन और श्रीकृष्ण पर तो आरोपित न हुआ होता। हो, यह सच है, 
कि कुरुक्षेत्र में जो सैफ़डों महारथी एकत्र हुए थे, वे अवश्य ही अर्जुन ओर 
भ्रीकृष्ण का उपहास करते । परन्तु जिस मनुष्य को अपने आत्मा का कल्याण 
कर छेना है, वह ऐसे उपहास की परवाह ही क्‍यों करता १ सेसार कुछ भी कहें; 
उपनिषदों भें तो यही कहा है, कि “ यददरेव विरजेत्‌ तदहरेव प्रतजेत्‌ * (जा ४) 
गा, २, ३० 


द्जर्‌ गातारहस्थ अथवा कमयागशास्त्र 


अथवा “न मम ” कहकर सब कर्मों को ब्रह्म मे स्वाह्य कर देना ऊँचे दर्ज का यज्ञ 
है। इसलिये अजुन को ऐसा उपदेश किया है, कि तू इस जेँचे दर्ज के यज्ञ के लिये 
फलाशा का त्याग करके कम कर। भमीमांसकों के न्याय के अनसार यथार्थ किय्रे 
गयग्ने कम यदि स्वतत्र रीति से बधक न हो, तो भी यज्ञ का कुछ-न-कुछ फल बिना 
आत्त हुए नहीं रहता। इसलिये यज्ञ भी यदि निष्कामवुद्धि से ही किया जावे, 
तो उसके लिये किया गया कर्म और स्वय यज्ञ दोनों बधक न होंगे। अन्त में 
कद्दा हे, कि साम्यवुद्धि उसे कहते हैं, जिससे यह ज्ञान हो जावे, कि सब ग्राणी 
अपन से या भगवान्‌ से है) जब ऐसा ज्ञान ग्राप्त हो जाता हैं, तभी सब कर्म 
भस्म हो जाते है; ओर कर्ता को उनकी कुछ बाधा नहीं होंती। “सर्व कर्माखिल 
पा्थ ज्ञाने परिसमाप्यते ! - सब कर्मा का लग ज्ञान में हो जाता है। कर्म स्वय 
वन्‍्धक नहीं दोते। वनन्‍्ध केवल अन्नान से उत्पन्न होता हैं। इसलिये अर्जुन को 
यह उपदेश दिया गया है, कि अज्नान को छोंट कर्मयोग का आश्रय कर; और 
लडाई के लिये खडा हो जा। साराश, इस अध्याय भे ज्ञान की इस प्रकार 
अस्तावना की गई है, कि कर्मयोगमार्ग की सिद्धि के लिये भी साम्यवुद्धिरूप ज्ञान 
की आवश्यकता है। 

क्रमोयोंग की आवश्यकता क्‍या हे या कर्म क्यो किये जावें - इसके कारणों 
का विचार तिसरे ओर चांथे अध्याय में किया गया ह सही; परन्तु दूसरे अध्याय 
में साख्यज्ञान का वर्णन करके कर्मयोंग के विवेचन से भी वारबार कर्म की अपेक्षा 
बुद्रि ही श्रष्ट बतलाई गयी हैं। इसलिये यह बतलछाना अब अलन्त आवश्यक हैं, 
कि इन दो मागों में कौन-सा मार्ग श्रेष्ठ दे। क्योंकि यादि दोनों मार्ग एक-सी 
योग्यता के कहे जाय, तो परिणाम यह होगा, कि जिसे जो मार्ग अच्छा लगेगा 
वह उसी को अगीकार कर छेगा - केवल कर्मयोग को ही स्वीकार करने की कोई 
आवश्यकता नहीं रहेगी। अजुन के मन में यही शइका उत्पन्न हुई। इसलिये 
उसने पॉचवे अध्याय के आरम्भ मे भगवान से पूछा है, कि “ साख्य और 
योग ढोनो निष्ठाओ को एकत्र करके मुझे उपदेश न कीजिये। मुझे केवल इतना 
ही निश्चयात्मक बतछा दीजिये, कि इन दोनों में श्रेष्ठ मार्य कोन-सा हे, जिससे 
कि में सहज ही उसके अनुसार बर्ताव कर सकू । ” इस पर भगवान ने स्पष्ट 
रीति स यह कह कर अजुन का सन्देह दूर कर दिया दे, कि यद्यपि दोना मा 
नि.श्रेयस्कर है - अर्थात्‌ एक-से ही मोक्षप्रद है - तथापि उनमें कर्ंयोग की 
योग्यता अधिक हैँ -' कर्मयोगो विशिष्यते ” (५, *)। इसी सिद्धान्त को 
इढ करने के लिये भगवान और भी कहते हैं, कि सन्‍्यास या साख्यनिष्ठा 
में जा सोक्ष मिलता है, वही कर्मंग्रोग से भी मिलता है। इतना ही नहीं। 
परन्त कर्मयोग से जो निष्कामब॒ुद्धि बतलाई गई हें, उसे विना प्राप्त किये 
सन्‍्यास सिद्द नहीं होता। और जत्र वह प्राप्त हों जाती दे, तव योगमाग 


ज्गागगतिताध्याथ-फ्रगकिफआफ़ीः घछ्छ 


है बह।तोसास्मार्गस्के-ज़नुसार अतिप्ादनःहुआ । 'कचस्फेयसार के अनुस्तार 
प्रद्िपाद क्रतालडँ ७ ५ कुछपसीस्होपरलतुअर्फ एकप्ही:डे।हमने ग्यरस्द्केः प्रकरए& 
सजप्ाए्फ ग्रा-सम्त्राससम्भोरन्योय (जप फ़रैमेयोग ) का भेद प्रैंहछे ही स्पछ करनेः 
बतला दिया है। इसलिये उसकी पुनराबृत्ति न-कर ज्ेत्र% क्तनताही कह देज्लेहैं- 
कि चित्त की शु॒ डर के लिये स्ववसानसार वर्णाश्रमविहित कर्म करके ज्ञानप्रापति 
दोने पर मी के लि अन्त मे सब कम का कोड पंशास लेक सर्ििमाग है 
ओर कर्मों को कसी सींग मकर अस्त तक उम्हेजन्पकीस हि से के रत श्टना योग 
फेंथज्रा: कसेश्रिग: हे ।:अज़ुक्तःसे भगकज़ प्रभ्नत्न यहपाकृदते।फ्र#५ कि :सुस्छ्यम्र्ग के 
ऋयात्मनतनातुसार- अत्सारूमविनाशी औरऊअमर के इसलियेस्तेटी अहः सम्रज्ो 
पड़त है:-क्रिए से जैसी प्स, द्ोपा;आदि को/-माफ्रेंगा-।ए४ क्सोंक्रिसन:वो- अहम सहदए 
झ।भोरान मारता ही. हल/जिस अकाहसनुझ्याअपने/्स्त ब्रदुहूतर देःज़्सी-म॒ुकाहु- 
आत्मा “एक्फदेंड छोड़कर जुसरी/क्वेह से च्ेज़ा,-जाताउके। फ़पसन्तु-इसलिये उसे मत: 
सानक्रर- शोक क्सना। उचिततत्तडी । अच्छा -मात़-लिया,पर्कि्य में प्मफेगा 'ज्यह श्रम: 
के तक क कहेगा, कि युद्ध द्वी ज्यों +करना/ बा हिये ई7तो पउसकान्पत्तर सह है, (कि) 
भास्तत+ प्राप्त हुए युद्धार्ेप्पसब्क नउ्ोना ही -आज्ियों काफपर्मे्डे जम जड़: 
किउस साख्यमा कफ अभ््ता जपरशश्षमज्िढ़िक करे करना; ईप शेग्रस्क्र स्नात्जाता८ 
है+त्त्त झदि।तृजैसा।ल क़रेगते-लेग़- तेरी ,निल्दा-फकररी एस्शचिकतक्त्यगोक्दे३ 
चुद्धांसे! मरना +दी खलज्निमोंस्का पसीडे 9 फिरजू्यर्थ:झोक्र्योस्करता केक #म साले: 
ओर अद्वाप्रप्त स्क्त केवल, कुंमेकथिफ - इसे छोड केक पान्सेपनाहमत्राहमत्ित 
कर्यहऐसी)हक्षिंःसे कस्ताफ्वलाजना#कि में क़ेकेल स्वपरसएर'्दाहरं | इससे: 
कुछ जमी-प्रप जी) छगेगा उयह दपदरिशद्ससाख्यमत्ापरेतुसार:हुआ परून्तु।मित्त/ कील 
चुद्दा क्रे/लिय्रेज्प्श्रमतु: कफ्े-क़्रके जित्तशकिस्क्े जाने फराआलत सेन्सबज़मोफ्कोड 
कोइ सा्मांस छेनफ़ दीसझदि।इसप मु: केटअछसा रोकी सिस्नाएजम्ताउके त्ीअइ 
शक रक्ही-ज़ा की देआवकिलपसाति छोते-हीणसुद्ध क्ीछोड॥६ यक्तिहों: सके तो) 
सेन्यासपड़े ज्लेत्ा।क््यास्भत्णुनद्ी दे ६ केवुछ इतज़ा कद्दाद्वेने, से का्केतह्ठी वछता 
'फ्िज्मनु एअएविए स्व॒लिका रो तकी प्मज्क कैश कि यृंदरस्थाक्ष॒म 'किवाई फ़िर: कही: 
चूके) मे सत्यास)लेना चाहियेत युवावस्थास्सेंन्तों क्हरुधाश्रमी ही होनोडीवारदियसेन्ड 
क्सेकिल ज़िसी/ भीम गयदिफसज्स ज़ेनाही स्षेष्ठ:्देशततो ज्यों: ही ससार से 
जीकटा,अस्ों; ही तृतिक़ गीफ्रेस्तत क़स)सत्यास: केस चित दो: औरूइसीह्वेतुड 
संफुफप्ततिपक्रोंस मे प्मीएऐसे,ब़चत्त-साये जातेह्ड, किए कहात्कयोदेव जज जेत्‌--णदक्षते 
चहाद्वा5( ज़क इक्रेजिसह्यास लुने।सेए जो, ग्रुति आस होगति, #वढी स़ुद्धकषेक-में> 
मुस्प;से खत्रित को-आस-+होती +हैल/मद्राभारतरमें: कुहा; हैक फछए ईली मे फीएझ 
फफ्ई रास 5 ख्ाजिमो पुरुषज़्साप्र सम्संडछसेदितोर । कार ) फह्रपफ़ कह फ्रक 
काए ऊ एफ्म परिन्नाइक्ोगयुक्तश्व प्रजा चामिस्रखोइ दतः [| द्ूछफ़ा एड 


४७७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


सनुष्य को इस मार्ग के द्वारा सद्गति प्राप्त होना असम्भव है। इस शका का 
निवारण करने के लिये भगवान्‌ ने पहले यह कट्दा है, कि योगमार्ग में कछ भी 
व्यर्थ नहीं जाता। पहले जन्म के सस्कार शेप रह जाते हैं; और उनकी सहायता 
से दूसरे जन्म में अधिक अभ्यास होता है, तथा क्रम क्रम से अन्त में सिद्धि मिल 
जाती है। इतना कहकर सगवान ने इस अध्याय के अन्त में अजुन को पुनः यह 
निश्चित ओर स्पष्ट उपदेश किया है, कि कर्मयोगमार्ग ही श्रेष्ठ और क्रमशः सुसाभ्य 
है। इस लिये केवल (अर्थात्‌ फलाशा क्रो न छोडते हुए ) कर्म करना, तबश्वर्या 
करना, ज्ञान के द्वारा कमेसन्यास करना हत्यादि सब मार्गों को छोड दे; और तू 
योगी हो जा - अर्थात्‌ निष्काम-कर्मयोगमार्ग का आचरण करने लग । 

कुछ छोगो का मत है, कि यहाँ अर्थात्‌ पहले छः अध्यायों में कर्मयोग का 
विवेचन पुरा दो गया। इसके आगे ज्ञान और भक्ति को 'स्वतन्नर” निष्ठा मान रर 
भगवान्‌ ते उनका वर्णन किया है - अथान ये दोनो निष्ठाएँ परस्पर निरपेक्ष या 
करमेयोग की ही बराबरी की, परन्तु उससे प्रथकू ओर उसके बदले विकत्प के 
नाते से आचरणीय हे । सातवे अभ्याय से वारहवे अभ्याय तक भक्ति का आर 
आगे शेष छः अव्यायों में ज्ञान का वर्णन किया गया है। और इस ग्रकार अठारह 
अध्यायों के विभाग करने से कर्म, भक्ति ओर भान में से प्रत्येक के हिस्से में छः 
छः अध्याय आते हैं, तथा गीता के समान भाग हो जाते हूँ। परन्तु यह मत ठीक 
नहीं ह। पॉचवे अभ्याय के शछोकों से स्पष्ट माल्म हो जाता है, कि जब अजुन की 
मुख्य शका यही थी, कि “में सांख्यनिष्ठा के अनुसार युद्ध करना छोड दूँ, था 
युद्ध के मयकर पारिणाम को प्रत्यक्ष दृष्टि के सामने देखते हुए भी युद्ध ही करूँ ! 
और, यढि युद्ध ही करना पड़े, तो उसके पाप से केसे बच्चें! - तब उसका समा- 
धान ऐसे अधरे और अनिश्चित उत्तर से कभी हो ही सकता था, कि “जान से 
मोक्ष भिलता हैं; आर वह कम से भी प्राप्त हो जाता ह। ओर, यदि तेरी इच्छा 
हो, तो भक्ति नाम की एक आर तीसरी निष्ठा भी है।” इसके अतिरिक्त यह 
मानना भी ठीक ने होगा, कि जब अजुन किसी एक ही निश्चयात्मक मार्स को 
जानना चाहता है, तब सर्वव और चतुर श्रीकृष्ण उसके प्रश्न के मूल स्वरूप को 
छोडकर उसे तीन स्वतन्न और विकल्पात्मक मार्ग बतला दें। सच बात तो यह 
है, कि गीता में 'कर्मयोग” और 'सनन्‍्यास' इन्ही दो निष्ठाओं का विचार ह ( गी 
०. १ ) और यह मी साफ साफ वतला दिया है, कि इन में से 'कर्ंग्रोग 
अवबिक श्रेयस्कर हैं। (५ २ )। भीक्ति की तीसरी निष्ठा तो कहाँ बतलाइ भा 
नहीं गई है। अर्थात यद्द कल्पना साम्प्रदय्रिक टीकाकारों की सनगढन्त इं, क्रि 
जान, कर्म और भक्ति तीन स्वतत्र निष्ठाएँ हैं; और उनकी यह समझ होने के 
कारण - कि गीता में केवल मोक्ष के उपायों का ही वर्णन किया गया हू - उन्हे 
ये तीन निष्ठाएुँ कदाचित्‌ भागवत से सझी हों ( भाय ११. ३०. ६ )। परन्तु 
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के लिये ही यज्ञयागादिक वेद्क काम्यकर्मों की झझट में पडे रहते ह। इससे 
उनकी बुद्धि कमी एक फल की प्राप्ति से, कभी दूसरे ही फल की प्राप्ति में, 
अर्थात्‌ स्वार्थ ही में, निमम् रद्दती है; ओर सदा बदलनेवाली यानी चचल हो 
जाती है। ऐसे मनुष्यो को स्वगेसुखादिक अनित्यफल की अपेक्षा अधिक महत्त्व 
का अर्थात्‌ मोक्षरूपी नित्य सुख कभी प्राप्त नहीं दो सकता। इसी लिये अज़ुन 
को कर्मयोग का रद्ृस्य इस प्रकार बतलाया गया हैं, कि वेदिक कर्मों के काम्य 
झगडो को छोड दे और निष्कासबुद्धि से कम करना सीख। तेरा अधिकार 
केवल कम करने भर का ही है- कर्स के फल की ग्राप्ति अथवा अग्राप्ति तेरे 
अधिकार की बात नहीं है (९ ४७ )। ईश्वर को ही फलदाता मान कर जब 
इस समचुद्धि से - कि कम का फल मिले अथवा न मिले, दोनों समान है- 
केवल स्वकर्तव्य समझ कर द्वी कुछ काम किया जाता हैं; तब उस कर्म के पाप- 
युग्य का लेप कर्ता को नदी होता । इसलिये तू इस समचुद्धि का आश्रय कर । इस 
समबुद्धि को ही योग - अर्थात्‌ पाप के भागी न द्वोते हुए कर्म करने की युक्ति -- 
कहते हैं। यदि तुझे यह योग सिद्ध हो जाय, तो कर्म करने पर भी तुझे मोक्ष की 
श्रात्ति हो जायगी। मोक्ष के लिये कुछ कर्मसन्यास की आवश्यकता नहीं है (२. 
४७-०३ )। जब भगवान ने अजुन से कटद्दा, कि जिस सनुष्य की बुद्धि इस प्रकार 
सभ् हो गई हो, उसे स्थितग्रज्ञ कहते हैं (९ ५३ ); तब अजुन ने पूछा, कि 
४ मद्दाराज | कृपा कर बतलाये, कि स्थितप्रज्ञ का बर्ताव केसा होता हे!” इस 
डिये दसरे अध्याय के अन्त में स्थितप्रज् का वर्णन किया गया है; और अन्त मे 
कहा गया है, कि स्थितप्रज्ञ की स्थिति को ही ब्राह्मी स्थिति कहते हैं। साराश 
यह हू, कि अजुन को युद्ध में पबृत्त करने के लिये गीता में जो उपदेश दिया गया 
है, उसका प्रारम्भ उन दो निष्ठाओ से ही किया गया है, कि जिन्हें इस ससार 
के ज्ञानी मनुष्यों ने ग्राह्म माना है; और जिन्हें ' कम छोडना ” ( साख्य ) और 
' कर्म करना ? (योग ) कहते हैं; तथा युद्ध करने की आवश्यकता की उपपात्ति 
पहले साख्यनिष्ठा के अनुसार वतलाई गई है । परन्तु जब यह देखा गया, कि इस 
उपपात्ति से काम नही चलता - यह अधुरी दै-तब फिर तुरन्त ही योग या कर्मयोग 
मार्ग के अनुसार ज्ञान बतलाना आरम्भ किया है, ओर यद्द बतलछाने के पश्चात्‌ - 
कि इस कर्समयोग का अल्प आचरण भी कितना श्रेयस्कर है- दूसरे अध्याय मे 
भगवान्‌ ने अपने उपदेश को इस स्थान तक पहुँचा दिया है, कि कर्मयोग-सार्ग 
में कर्म की अपेक्षा चह बुद्धि दी श्रेष्ठ मामी जाती है, जिससे कम करने की ग्रेरणा 
हुआ करती है, तो अब स्थित्तप्रण की नाई तू अपनी बुद्धि को सम करके अपना 
कर्म कर; जिससे तू कदापि पाप का भागी न होगा । अब देखना है, कि आगे और 
कोन-कौन-से प्रश्न उपस्थित होते हैं। गीता के सारे उपपादन की जड दूसरे अध्याय 
में ही हैँ ॥ इसलिये इसके विषय का विवेचन यहाँ कुछ विस्तार से किया गया हैं। 
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हो सकती। इसका कारण यह है, कि “कर्म करना ” और “न करना ” अर्थात्‌ 
(योग ओर साख्य ) ऐसे अस्तिनास्तिरूप दो पक्षों के अतिरिक्त कम के 
विषय में तीसरा पक्ष ही अब बाकी नहीं रहता। इसलिये यदि गीता के 
अनुसार किसी भक्तिमान पुरुष की निष्ठा के विषय में निश्चय करना हो, 
तो यह निर्णय केवल इसी वात से नहीं किया जा सकता, कि वह भक्ति- 
भाव में लगा हुआ है। परन्तु इस बात का विचार किया जाना चाहिये, कि 
वह कर्म करता हैं या नहीं। भक्ति परमेश्वरश्रासि का एक सुगम साधन हैं। और 
सावन के नाते से यदि भाक्ति ही को योग” कहें (गी. १४ २६ ), तो वह 
अन्तिम “निष्ठा” नही हो सकती। भक्ति द्वारा परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर जो 
मनुष्य कर्म करेगा, उसे 'कर्मनिष्ठ! ओर जो न करेंगा, उसे 'साख्यनिष्ट' कहना 
चाहिये। पॉचवे अव्याय में भगवान्‌ ने अपना यह अभिग्नाय स्पष्ट वतला दिया है, 
क्रि उक्त दोनों निष्ठाओं से कर्म करने की निष्ठा आविक श्रेयस्कर है! परन्तु कर्म 
पर सन्यासमार्गवालो का यह महत्त्वपूर्ण आक्षेप है, कि परमेश्वर का ज्ञान होने में 
कर्म से ग्रतिबव होता हैं, ओर परमेश्वर के ज्ञान बिना तो मोक्ष की आपि ही नहीं 
हो सकती | इसलिये कर्मो का त्याग द्वी करना चाहिये। पाँचवे अध्याय में सामा- 
न्यतः यह बतलाया गया हैं, कि उपर्युक्त आक्षेप असत्य है; और सन्यासमसार्ग से 
जो मोक्ष मिलता है, वही कर्मयोगमार्ग से भी मिलता है (गी, ५ ५) परन्तु 
वहौं इस सासान्य सिद्धान्त का कुछ सी खुलासा नहीं किया गया था। इसलिये 
अब भगवान्‌ इस बचे हुए तथा महत्त्वपूर्ण विषय का विस्तृत निरूपण कर रहे है, 
कि कर्म करते रहने ही से परमेश्वर के ज्ञान की ग्राप्ति द्वों कर मोक्ष किस ग्रकार 
मिलता है। इसी हेतु से सातवे अध्याय के आरम्भ में अर्जुन से - यह न कहकर 
कि में तुझे भक्ति नामक एक स्व॒तत्र तीसरी निष्ठा वतलछाता हैँ- भगवान यह 
कहते है, कि - 
मय्यासक्तमनाः पाथ योग युझन मदाश्रय३ । 
असंशय समग्र माँ यथा ज्ञास्यसि तच्छूण ॥ 


“हे पार्थ। मुझमें चित्त को स्थिर करके ओर मेरा आश्रय छेकर योग यानी कर्म- 
योग का आचरण करते समय, “यथा” अर्थात्‌ जिस रीति से सुझे सन्देहरहित 
पूर्णतया जान सकेगा, वह ( रीति ठुझ्े वतलाता हूँ ) छुन ” ( गी, ७ १» भार 
इसी को आगे के श्छोक में 'जानविज्ञान' कहा हद ( गी ७ २)। इनमे से पहले 
अर्थात्‌ ऊपर दिये गये “मय्यासक्तमनाः छोक में योग युत्षन्‌ ? -अरथांव 
“क्रमयोंग का आचरण करते हुए! - ये पद अत्यत महत्त्वपूर्ण हैं। परन्तु किसी भी 
टीकाकार ने इनकी ओर विश्ेप भ्यान नहीं दिया दे । योग” अथांत्‌ वहीं कर्म- 
योग है, ॥कि जिसका वर्णन पहले छः अभ्यायों में किया जा चुका हूं। आर इस 
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कर्मों को छोडना तो द्र ही रहा; परन्तु कर्तव्य समझ कर स्वधर्मानुसार झूम 
करते रहना ओर - आवश्यकता होने पर - उसीमे मर जाना भी श्रेयस्कर है ( ३ 
३०-३५ ); - इस प्रकार तीसरे अध्याय में भगवान ने उपदेश दिया है। भगवान्‌ 
ने इस प्रकार भ्रकृति को सब कार्मो का कठृत्व दे दिया। यह देख अर्जुन ने अश्न 
फ्िया, कि सनुष्य - इच्छा न रहने पर भी - पाप क्‍यों करता है! त्व भगवान्‌ ने 
यह उत्तर देकर अध्याय समाप्त कर दिया है, कि काम-कोध आदि विकार वला- 
त्कार से सन को भ्रष्ट कर देते हैं। अतएवं अपनी इन्दियों का निग्नह करके प्रल्लेक 
भनुप्य को अपना सन अपने अधीन रखना चाहिये। साराश, स्थितप्रज्ञ की नोंई 
बुद्धि की समता हो जाने पर भी कम से किसी का छुटकारा नही। अतएवं यदि 
स्वार्य के लिये न हो, तो भी लोकसग्रमह के लिये निष्कासबुद्धि से कर्म करते ही 
रहना चाहिये - इस प्रकार कर्मययोंग की आवश्यकता सिद्ध की गई है; और भाक्ति- 
मार्य के परमेश्वरार्पणपूर्वक कर्म करने के इस तत्त्व का भी - “कि मुझे सब कर्म 
अपंण कर ” (३ ३० ३१ )- इसी अध्याय सें प्रथम उल्लेख हो गया हैं । 
परन्तु यह विवेचन तीसरे अध्याय में पूरा नहीं हुआ; इसलिये चोथा 
अध्याय भी उसी विवेचन के लिये आरम्भ किया गया है। किसी के मन में यह 
शका न आने पाये, कि अब तक किया गया प्रतिपादन केवल अजजुन को युद्ध 
अरत्त करने के लिये ही नूतन रचा गया होगा । इसालिये अध्याय के आरम्भ में इस 
कमयोय की अर्थात्‌ भागवत या नारायणीय धर्म की त्रेतायुगवाली परम्परा बतलाई 
हैं। जब श्रीकृष्ण ने अजुन से कहा, कि आदों यानी युग के आरम्भ मे मेने ही 
यह कर्मयोगसार्ग विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ ने ससु को ओर इश्वाकु को बतलाया या । 
परन्तु इस बीच सें यह नष्ट हो गया था, इसलिये मेंने यही योग ( कर्मयोगमार्ग ) 
तुझे फिर से बतलाया है। तब अज़ुन ने पूछा, कि आप विवस्वान्‌ के पहले केसे 
हागे ! इसका उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने बंतलाया हूँ, कि साधुओं की रक्षा, डुप्टों 
का नाश और धर्म की सस्थापना करना ही मेरे अवतारों का प्रयोजन ह। एव 
इस अकार लोकसग्रहकारक कर्मा को करते हुए भी उनसे सेरी कुछ आसाक्ति 
नहीं है। इसलिये में उनके पापपुण्यादि फलों का भागी नहीं होता। इस प्रकार 
कर्मयोग का समर्थन करके और यह उदाहरण देकर कि ग्राचीन समय जनक 
आदि ने भी इसी तत्त्व को ध्यान में ला कर कर्मों का आचरण किया है। भग- 
वान्‌ ने अजुन को फिर यही उपदेश दिया है, कि “तू भी वेसे ही कर्म कर। 
तीसरे अध्याय में मीमासको का जो सिद्धान्त बतलाया गया था, कि “ यज्ञ के 
लिये किये गये कर्म बन्धक नहीं दोते, ” उसीको अब फिर से बतलाकर “यज्ञ” की 
विस्तृत और व्यापक व्याख्या इस प्रकार की है - केवछ तिल और चावल को 
जलाना अववा पशुओं को मारना एक अकार का यज्ञ है सही; परन्तु यह्द द्रव्यमय 
थज्ञ इलके दर्ज का है। और सयमागिन में कामकोघादि इन्द्रियवृत्तियों को जलाना 
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नारायणीय धर्म में कही गईं म्रिक्षि ; कार छी/जखवर्णनड है सभी इसी: भृम्नावसे- 
शान्तिपव के अन्त में वेशपायन नेंण॑जनम्रेज्य हसे।क़क्षाकि कि मेगाहदीजफो: 
अवृत्तिप्रधान नारायणीय धर्म और #संकीः हिवियो:क्रासज्नर्ण॑न्नपकिय प्र दै।आए 
वैज्यपायन के कथनानुसार इसीमें सह््याससारलक्रिलिक्रियोन्काीईअत्तज़ाह हो: 
है। क्‍योंकि यद्यपि इन दोनों मार: में: कर्म)क़रना अप्रक कुसो को फोड़ा 
यही भेद है, तथापि दोनों को एक्ज्हीरशनकितानूत़्कील[छककाई 'कविके 
दोनों मार्गों में ज्ञानप्राप्ति की क्मियों इस्‍काप्डी पीकहोंतीए़ ॥परनन्‍्त;जह हि; 
उपयुक्त छोक में “ कर्सयोग का आवरणएकरतेंछु एफ स्पेपे उत्मक्त पढ़: रखे।गगि; 
है, तब स्पष्ट रीति से यही सिद्ध झेताड़ै,पर्कि ग्रीता:क्रेल्नातडऔर घम्तके आके 
अध्यायों मे ज्ञानविज्ञान का निरुपफजुस्यतः ककेय दी कीपर्जड सके डिमे 
किया गया है। उसकी व्यापकता केकक़ासण-ड सम त्यासजएं ही भी गिरिसों 
का समावेश हो जाता है। कमंग्नोग़स्क्ोें: छोडकई क्ेदक़साख़्यनिश कै पूम्रशान 
के लिये यह ज्ञानविज्ञान नहीं बतुकया हड़ताल ।छकईपजाकयह हर; इक वैने: 
योग्य है, कि साख्यमार्गवाले ययप्षि जाके मद़कक फिकाक़फेक/ताक्रिकि 
कम को या भक्ति को कुछ भी महत्व/नुदएकि क्र फतवा कि |छिशा 
तथा प्रधान मानी गई है - इतना कीकरातिस्यशुक्मतातशाप्मकि काफी, 
करते समय श्रीकृष्ण ने अजुन को जग्झत्जगुद िमेद्रीः ज्सदिश(दिया हूँ; कि म्फि 
कर्म अर्थात्‌ युद्ध कर ! ( गी. ८. थविरि हैसेप्रीरिए्‌ फेर करे । फिर ही 
सिद्धान्त करना पडता है, कि गीतःकेईसाह्केशी सके ही अध्ा कई: मेंगजलिकन: 
का जो निरूपण है, बह पिछले छ$ अच्छायसमेक्कदे शक कैम के फ मिस हि किए 
समर्थन के लिये ही वतलाया गया दे एवरह्रॉः केवडत्ताबनिक्ाकासामिकिए क्रो 
स्वतत्र समर्थन विवक्षित नहीं है। ऐस्निक्लाका। क्रतेाए>छमशन (फिल्मी र जि 
गीता के तीन परस्पर-स्वतत्र विभाग नुक्कब्दोज्सशत (जि्तीए एक हज भक्त 
यह विदित दो जायगा, कि यह मंत भी जिसिकिक ज़ेगशिकरत्नपमिक्-किस्तेफदीजेर 
केवल काल्पनिक अतएव मिथ्या है। पेःकुद॑क्ें हए क्रिस पितमधजा कया 
तीन ही पद हैं; और गीता के अध्याय भरे अक्वसक दें॥ किले: छल कफ 
अठारद ” के हिसाव से गीता के छः छ़्अमाग्रीफिब्तीतजिकान हिग्फह करे 
पहले छः अध्यायों में त्वम पद का, कससाकछफमिझामोओ#तंतऊ फि की गर्िट 
तीसरे छः अध्यायों मे 'असि” पद कप्नड्विहरचुन्न किया ज्यओं ए$% मताओं& 
कास्पनिक या मिथ्या कहने का कारण यह हि हिल बाहर कीर्तन एक 
विशेष नहीं रहने पाता; जो यह कहे, किल्ाफ्रग्रीता, मेडल लदातार कद; 
प्रतिपादन किया गया है, तथा “तस्वमसिक्षद्रावयसकेत लित सा उस सजा: 
में और कुछ अधिक नहीं दै। किक कक ।ठीरि । है कर ।झत्री री 
इस प्रकार जब मालूम हो गया, कि सगव्नीता हमे आगदक्ाज हक 
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से कम करते रहने पर भी ब्रह्मप्राप्ति अवश्य हो जाती है। फिर यह झगडा 
करने से क्या लाभ है, कि साख्य और योग भिन्न भिन्न है? यदि हस चलना, 
चोलना, देखना, छुनना, वास लेना इत्यादि सेकडो कर्मो को छोडना चाहें, 
तो भी वे नहीं छूटते | इस दक्शा में कमों को छोडने का हठ न कर उन्हे ब्रह्मा- 
पंणव॒ुद्धि से करते रहना ही बुद्धिमत्ता का मार्ग हैं। इसालिये तत्वज्ञानी पुरुष 
निष्कामबुद्धि से कमे करते रहते हें; ओर अन्त में उन्हीं के द्वारा मोक्ष की 
आप्ति कर लिया करते हूँ। ईश्वर तुससे न यह कद्दता है कि कर्म करो, और 
न यह कहता है, कि उनका ट्याग कर दो। यह तो सब्र प्रकृति की क्रीडा हें; 
आर वन्वक मन का धर्स हे। इसलिये जो मनष्य समवुद्धि से अथवा “ स्च॑- 
भतात्मभतात्मा ? होकर कर्म किया करता है, उसे उस कर्म की बाधा नहीं 
होती। अधिक क्‍या कह्ढे, इस अध्याय के अन्त में यह भी कहा हैं, कि जिसकी 
बुद्धि कुत्ता, चाडाल, त्राह्मण, गो, दायथी इत्यादि के प्रति सम हो जाती है, और 
जो सर्वभूतान्तगत आत्मा की एकता को पहचान कर अपने व्यवद्वार करने 
रूगता है, उसे बेठे-बिठाये ब्रह्मनिवांणरूपी मोक्ष प्राप्त हो जाता हैं - मोक्षप्राप्ति 
के लिये उसे कही भटकना नहीं पडता; वह सदा मुक्त ही हैं। 

छठे अध्याय मे चह्दी विषय आगे चल रहा हैं; ओर उसमें कर्मयोग की 
सिद्धि के लिये आवश्यक समबुद्धि की प्राप्ति के उपायो का वर्णन हैं । पहले ही श्लोक 
में भगवान्‌ ने अपना सत स्पष्ट बतला दिया है, कि जो मनुष्य कर्मफल की आशा न 
रख केवल कतेंग्य समझकर ससार के प्राप्त कर्म करता रहता है, वही सच्चा योगी 
आर सच्चा सन्‍्यासी हूँ। जो सनुष्य न्‍्य अभिददोत्र आदि कर्मो का त्याग कर चुपचाप 
जेठ रहें, वह सम्चा सन्‍्यासी नहीं हें। इसके बाद भगवान्‌ ने आत्मस्वतञ्नता का 
इस प्रकार वर्णन किया है, कि कर्मयोगमार्ग में बुद्धि को स्थिर करने लिये इन्द्रिय- 
निम्रहरूपी जो कर्म करना पडता है, उसे स्वयं आप ही करे। यदि कोई ऐसा न 
करें, तो किसी दूसरे पर उसका दोषारोपण नहीं किया जा सकता | इसके आगे 
इस अध्याय में इन्द्रियनिअहरूपी योग की सावना का पाततजलयोंग की दृष्टि से, 
सुख्यततः वर्णन किया गया हैं। परन्तु यम-नियम-आसन-आणायास आदि साधनों 
के द्वारा यद्यपि इन्द्रियों का निम्न किया जावे, तो भी उतने से ही काम नहीं 
चलता । इस लिये आत्मेक्यज्ञान की भी आवश्यकता क्रे विषय से इसी अध्याय 
में कहा गया हैं, कि आगे उस पुरुष की इत्ति “सर्वभ्तस्थमात्मान सर्वमृतानि 
चात्मनि ” अथवा 'यो मा पश्यति सर्वृत्न से च सयि पस्यति ” (६ २५ ३० ) 
इस प्रकार सब प्राणियों में सम हो जात्ती चाहिये। इतने में अजुन ने यह शक्ता 
उपस्थित की, कि यदि यह साम्यबुद्धिरूपी योग एक जन्म से सिद्ध न हो, तो 
फिर दूसरे जन्‍म मे भा आरम्भ हां स उसका अभ्यास करना होगा »"आर फिर 
भी यही दक्शा होगी - आर इस ग्रकार यद्धि यह चक्र हमेशा चलता ही रहे, तो 
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इसके बाद आठवे अध्याय के आरम्भ में अजुन ने अध्यात्म, अधियज्ञ, अधिदेव 
आर अधिश्नत शब्दों का अर्थ पूछा हे। इन जब्दों की अर्थ वबतला कर भगवान्‌ 
ने कहा है, कि इस ग्रकार जिसने मेरा स्वरूप पहचान लिया, उसे में कभी नहीं 
भूछलता | इसके बाद इन बिपयों का सक्षेप मे विवेचन है, कि सारे जगत्‌ में अबि- 
नाशी या अक्षर तत्व कौन-सा है, सब ससार का सहार कैसे और कब होता हे 
जिस भनुष्य को परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान हो जाता है, उसको कौन-सी गति 
थ्राप्न होती है; ओर ज्ञान के बिना केवल काम्यकर्स करनेवाले को कोन-सी गति 
मिलती हैं। नवे अध्याय में भी यही विषय हैं। इसमें भगवान्‌ ने उपदेश 
किया है, कि जो अव्य्त परमेश्वर इस ग्रकार चारो ओर व्याप्त है, उसके व्यक्त 
स्वरूप की भक्ति के द्वारा पहचान करके अनन्य भाव से उसकी शरण में 
जाना ही ब्रह्मप्राप्ति का प्रत्यक्षावगम्य और सुगम सार्ग अथवा राजमार्ग है; और 
इसी को राजविद्या या राजगुह्य कहते हैं। तथापि इन तीनों अध्यायों मे बीच 
बीच में भगवान्‌ कर्मयोग का यह ग्रवान तत्त्व वतलाना नहीं भूले हैं, कि ज्ञानवान 
या भक्तिमान्‌ पुरुपों को कर्म करते ही रहना चाहिये। उदाहरणार्थ आठवे 
अध्याय में कहा हैं - “ तस्मात्सवेषु कालेपु मामनुस्मर युध्य च ? - इसलिये सदा 
अपने मन में मेरा स्मरण रख और युद्ध कर (८. ७); और नौवे अध्याय में 
कहा है, कि “ सब कर्मों को मुझे अर्पण कर देने से उसके झभाश्ञभ फलों से तू 
मुक्त हो जायगा ” (५, २७, २८ )। ऊपर भगवान ने जो यह्द कहा है, कि 
ससार मुन्नसे उत्पन्न हुआ है; ओर वह मेरा ही रूप है, वह्दी वात दसवे अध्याय 
में ऐसे अनेक उदाहरण देकर अजुन को भरी भॉति समझा दी हैं, कि “ससार 
की पल्ेक वस्तु मेरी ही विभूति हूं। अजुन के ग्राथेना करने पर गयारहत 
अध्याय में भगवान ने अपना विश्वरूप प्रद्यश्ष दिखलाया हैं; ओर उसकी सघ्टि 
के सनन्‍्मुख इस बात की सत्ता का अनुभव करा दिया है, कि में ( परमेश्वर ) 
ही सारे संसार में चारों ओर व्याप्त हूँ। परन्तु इस अकार विश्वरूप दिखला ऋर 
और अर्जुन के मन में यह विश्वास करा के, कि 'सव कर्मों का करानेवाला मे ही 
हैँ? भगवान्‌ ने तुरन्त ह्वी कद्दा है, कि “सच्चा कर्ता तो में ही हैं, तू निमित्त- 
मात्र है; इसलिये निःशक होकर युद्ध कर ” (गी.११. ३३ )। यद्यपि इस 
प्रकार यह सिद्ध हो गया, कि ससार में एक ही परमेश्वर है, तो अनेक स्थानों 
में परमेश्वर के अव्यक्त स्वरूप को ही प्रधान मान कर यह वणन किया गया हूँ, 
कि “मै अव्यक्त हूं। परन्तु सुझे मूर्ख छोग व्यक्त समझते ह” (७ २४) 
यदक्षर वेठविदों वदम्ति ( ८ ११ ) जिसे बेदवेत्तागण अक्षर कहत ह्‌॒, 
अव्यक्त को ही अक्षर कहते हें” (<८ २१); “मेरें यथाय स्वरूप का न 
पहचान कर सर्ख लोग मुझे देहथारी मानते हैँ” («६.११ विद्याओं मे 
अध्यात्मविद्या श्रेष्र (१०. ३९), ओर अर्जुन के कयनानुसार “ त्वमक्षर 
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टक्षिकारी' के ध्यान सह बात नही आई किं भागवतपुराण और भगवद्वीता का 
ताल एफ मंही।हि एयहपसंद्वान्त भागवेतक्षार को भी मान्य है, कि केवल कर्मों 
से सीध्ष की धासिनही होतीआः्मौक्षि' के लिये ज्ञान की आवश्यकता रहती हैं। 
परन्तु'ईसकेओआतिरिसे, सागबतंपु राष॑के यंह भी कथन है, कि यद्यपि ज्ञान भौ 
नष्कीम्य सोक्षरतयरक हों। तंघापियेदोनों (अर्थात्‌ गीताप्रातिपादित निष्काम कर्म 
सयोग फ़ैसक्तिकित्वमा जीता नही देते +ध४ नैध्कर्म्यमप्यच्युतभाववर्जित न शोभते 
जन्म मिरजनम।।ए भाभाज कीए२ ४शओर १. ९ १९ )। इस प्रकार देखा 
अमायतो (स्पेष्ट प्रकट छोतो छे,गकिकागवर्तकार केवल भाक्ति को ही सच्ची निष्ठा 
'अथति अन्तिम मोक्षप्रद स्थिततिमानते हामोभागवत का न तो यह कहना है, कि 
सिंगवेद्धक्तेगी की ईश्वरापेणवीद्धि से कर्मेम्करमा ही नही चाहिये, ओर न यह कहना 
'हैं, कि करना ही व्वोहिये'। पशाॉंग्वितवुराण/का सिर्फ यह कहना है, कि निष्कास 
कम करा अथंपा मे करे रूयेसंबस्म्क्तियोग' के ही भिन्न भिन्न प्रकार हैं ( भाग 
शिनरहाद-2९०)) ए्नोक्ति'के अभार्वेसे सब कर्मयोग पुन- ससार में अर्थात्‌ जन्म- 
मृत्यु केचमूर मेडॉलिनेवाले हो जाते हैं (भाग १ ५ ३४, ३५ )। साराश यह 
हिागके सांगवत्तकार का! सारोा/दारमदार भक्ति पर ही होने के कारण उन्होने 
स्‍निष्कामा क्मेथोग-कों भी प्भ्क्तियोग में ही डकेल दिया है। और यह अतिपादन 
पकया है,'कि अकेली भेक्तिःही सच्ची निष्ठा है । परन्तु भक्ति ही कुछ गीता ऊा 
किस्वेश्प्रतिपाय।विंषय नहीं है। ।इसलिये|भागवत के उपयुक्त सिद्धान्त या परि- 
आाधो की गीतात्मे घुसेंड देना वेसारही'अयोग्य हे, जेसा कि आम में शरीफे की 
करंमालगेनो िगीत्तोी इस बीते की पूरीप्तरह मानती है, कि परमेश्वर के ज्ञान 
कैजेसवी और-किंसीसनी अन्य-स्पाथससेमोक्ष की ग्राप्ति नही होती। और इस 
अन्नान की थधासि के लिये भक्ति एक छेगम सार्ग है, परन्तु इसी मार्ग के विपय सें 
आग्रह न कर गीता यह भी कहती है - कि सोक्षप्राप्ति के लिये जिसे ज्ञान की 
आवश्यकता है, उसकी आग ज्म्फ्नि जो मार्ग सुगम हों, वह उसी सार्ग से कर 
ले। गीता का तो मुख्य विषय युद्दी हैं, कि अन्त में अर्थात्‌ जानग्रात्ति के अनन्तर 
मनुष्य कर्म करे अथवी न करे। इसलिये ससार में जीवन्मुक्त पुरुषों के जीवन 
ध्यतीत्त करने, के लो केसमीर्य दीख पडते हैं - अर्थात्‌ कर्म करना ओर के छोडना 
होष्सेमातत के झुंपदेंश “का प्झारम्भ किया गया है। इनसे से पहले मार्ग को 
'गीताने भागवंतेकार की नाश 'भक्तियोग” यह नया नाम नहीं दिया हैं; किन्तु 
“सरागरणीण धर्म मे अचर्लित प्राचीन नास ही - अर्थात्‌ ईश्वरापैणबुद्धि से कने 

करने को 'कर्मयोग या अकर्सनिष्ठा' ओर ज्ञानोत्तर कर्मों का त्याग करने जो 
फए्सहियेी ज्ञन्ज्ञाननिंश्ो यही नाम -गींता में स्थिर रखे गये हैं) गीता की इस 
फरेमेफा कोसस्वीकांश कर यदि विचार किया जाय, तो दीख पडेगा, कि ह्वान 
आऑआरक्म की घवसंबरी की साक्ति नामक कोई तीसरी स्वतत्न निष्ठा कदापि नहीं 
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अव्यक स्वरूप की श्रेष्ठता की भी वाते आ गई है। इन्ही सब वात्तों से बारहवे 
अध्याय के आरम्भ से अर्जुन ने यह प्रश्न किया हैं, कि उपासना व्यक्त परमेश्वर 
की की जावे या अब्यक्त की ! तब यह उत्तर देकर - कि अव्यक्त की अपेक्षा 
व्यक्त की उपासना अर्थात्‌ भक्ति सुगम हैं- भगवान ने तेरहवे अध्याय में 
श्षेत्रक्षेत्रन का जाव! वतलाना आरम्भ कर दिया; ओर सातवे अध्याय के 
आरम्भ के समान चोदहवे अव्याय के आरम्भ में भी कहा हैं, कि “पर भूयः 
ग्वक्ष्यामि ज्ञानाना भानमुत्तमम्‌ ?- फिरसे भें तुझे वही “नआानविज्ञान! पूरी 
तरद्द से बतलाता #€ (१४. १ )। इस ज्ञान का वर्णन करते समय भक्ति का 
सूत्र या सम्बन्ध भी दृटने दही पाया है। इससे यह वात स्पष्ट मालूम हो जाती है, 
कि भगवान्‌ का उद्देश भक्ति और ज्ञान दोनों को प्रयक्‌ प्रथक्‌ रीति से बतलाने 
का नहीं था; किन्तु सातवे अध्याय म जिस ज्ञानविज्ञान का आरम्भ किया गया 
है, उसीसे दोनों एकत्र गेय दिये गये हैं। भक्ति भिन्न हे आर ज्ञान भिन्न हें- 
यह कहना उस सम्प्रदाय के अभिमानियों की नासमझी हू। वाखव में गीता 
का अभिग्राय ऐसा नहीं हैं। अव्यक्तोपासना में ( ज्ञानमार्ग में ) अध्यात्मविचार 
से परमेश्वर के स्वरूप का जो ज्ञान प्राप्त कर छेवा पडता है, वहीं भक्तिमार्ग मे 
भी आवश्यक है। परन्तु व्यक्ोपासना मे ( भाक्तिमार्ग मे ) आरम्भ में वह ज्ञान 
दूसरों से श्रद्धापूवंक अहण किया जा सकता हूं ( १३. ९५ ); इसलिये भक्तिमार्य 
अल्यक्षावगम्य ओर सामान्यतः सभी छोगों के लिये सुखकारक हूं ( ५. ९ ), ओर 
ज्ञानमार्ग (था अव्यक्तोपासना ) केशमय ( १९. ५ ) ई- बस; इसके अतिरिक्त 
इन दो साधनों में गीता की दृष्टि से आर कुछ भी भेद नहीं । परसेश्वरस्वरूप 
का जान ग्रास्त कर के बुद्धि को सम करने का जो कर्मयोग का उद्देश या साध्य ह, 

वह इन दोनों साधनों के द्वारा एक्-सा ही श्रास होता है। इसलिये चाहे व्यक्तो- 
पासना कीजिये या अव्यक्तोपासना; भगवान्‌ को दोनों एक हां समान गअआहय ह। 
तथापि ज्ञानी पुरुष को भी उपासना की थोंडी-बहुत आवश्यकता होती ही है; 
इसलिये चतुर्विध भक्तों में भक्तिमान्‌ जानी को श्रेष्ठ कहकर ( ७. १७ ) भगवान्‌ 
नें आन और भक्ति के विरोध को हटा दिया है। कुछ भी हों; परन्तु जब कि 
नानविज्ञान का वर्णन किया जा रद्दा हैं, तव श्सड्गानुसार एकन्आध अभ्याय भ 
व्यक्रोपासना का और किसी दसरें अध्याय में अव्यक्तोपासना का निर्णय हो जाना 
अपरिहार्य है। परन्तु इतने ही से यह सन्देह न हो जावे, कि ये दोनों एथक्‌ पथक्‌ 
हैं; इसलिये परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप का बणणन करते समय व्यक्त स्वरूप की अपेक्षा 
अव्यक्त की श्रेष्ठता और अव्यक्त स्वरूप का वर्णन करते समय भक्ति की आवश्यकता 
बतला देना भी भगवान्‌ नद्दी भले ह। अब विश्वरूप के, ओर विभूततियों के वर्णन 
से दी तीन-चार अध्याय लग गय हू । इसलिये यदि इन तीन-चार अध्यायों को 
( पदध्यायी को नहीं ) स्थूलमान से “भक्तिमार्ग) नाम देना ही किसी को पसन्द 
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कर्मयोग का आचरण करते हुए जिस प्रकार विधि या रीति से भगवान्‌ का पूरा 
ज्ञान हो जायगा, उस रीति या विधि का वर्णव अब यानी सातवे अध्याय से 
प्रारम करता है - यही इस ःछोक का आर्य है। अर्थात्‌ पहले छः अध्यायो छा 
अगले अध्यायों से सम्बन्ध बतलाने के लिये यह 'छोक जानबूझकर सातवें अन्याय 
के आरम्भ में रसा गया है। इसलिये इस शछोक के अर्थ की ओर ध्यान न देकर 
यह कहना बिलकुल अनुचित है, कि “ पहले छ. अध्यायों के वाद भसक्तिनिष्ठा का 
स्वतत्र रीति से वर्णन किया गया है।” केवल इतना ही नहीं; वरन्‌ यह 
भी कहा जा सकता है, कि इस खछोंक में “योग युज्ञन्‌ ” पद जानबूझकर इसी' 
लिये रखे गये हैं, कि जिसमें कोई ऐसा विपरीत अर्थ न करने पावे। गीता के 
पहले पॉच अन्यायों में कम की आवश्यकता बतलाकर साख्यसार्ग की अपेक्षा 
कर्मयोग श्रेष्ठ कहा गया है; और इसके वाद छठे अध्याय में पातजलयोंग के 
साधनों का वर्णन क्रिया गया हैं- जो इन्द्रियनिग्नह कर्मंयोग के लिये आवश्यक 
है। परन्तु इतने ही से कर्मयोग का वर्णन पूरा नहीं हो जाता । इन्द्रियानिश्रह मानों 
कर्मन्द्रियों से एक प्रकार की कसरत करना ह। यह सच है, कि अभ्यास के द्वारा 
र्द्ियो को इस अपने अधीन रख सकते हैं। परन्तु यदि मनुष्य की वासना ही 
री होगी, तो इन्द्रियों को काबू भे रखने से कुछ भी लाभ नहीं द्वोगा। क्योंकि 
देखा जाता है, कि दुष्ट वासनाओं के कारण कुछ लोग इसी इन्द्रियनिग्रहरूप 
सिद्धि का जारण-मारण आदि दुष्कर्मों में उपयोग किया करते हैं। इसलिये छठे 
अध्याय ही में कद्दा है, कि इन्द्रियनिग्रह के साथ ही वासना भी  स्वेम्नतस्थ- 
सात्मान सर्वभतानि चात्मनि ” की नाई शुद्ध हो जानी चाहिये (गी ६. २५ ); 
ओर बज्ञात्मैक्यरूप परमेश्वर के शुद्ध स्वरूप की पहचान हुए बिना वासना की इस 
प्रकार शुद्धता होना असम्भव है। तात्पर्य यह है, कि जो इन्द्रियनिग्नह् कर्मयोग के 
लिये आवश्यक है, वह भले ही प्राप्त हो जाय; परन्तु 'रस” अथांत्‌ विषयों की चाह 
मन में ज्यों-की-त्यों बनी ही रहती है। इस रस अथवा विषयवासना का नाश 
करने के लिये परमेश्वरसम्बन्धी पूर्ण ज्ञान की ही आवश्यकता है | यह बात गीता 
के दूसरे अध्याय में कह्दी गई है ( गी. २. ५५ )। इसलिये कर्मयोंग का आचरण 
करते हुए ही जिस रीति अथवा विधि से परमेश्वर का यह ज्ञान आप होता हैं, 
उसी विधि का अब भगवान सातवे अध्याय से वर्णन करते दें। “कर्मयोग का 
आचरण करते हुए !- इस पद से यह भी सिद्ध होता है, कि कर्मयोग के जारी 
रहते ही इस ज्ञान की प्राप्ति कर लेनी है। इसके लिये कर्मों को छोड नहीं बेठना 
हैं; ओर इसीसे यह कहना मी निमूल हो जाता है, कि भाक्ति और ज्ञान को कर्म- 
योग के बदले विकल्प मानकर इन्हीं दो स्वृतत्न मार्गों का वर्णन सातवे अध्याय से 
भागे किया गया है। गीता का कर्मयोग सागवतघम से ही लिया गया है। इस- 
लिये कर्मय्रोग मे ज्ञानप्रातै की विधि का जो वर्णन है, वह भागवतघर्स अथवा 
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अध्याय में कहा गया हूँ, कि प्रकृतिभेद के कारण ससार मे जैसा वैचित्य उत्पन्न 
होता हैँ, उसी अकार मनुष्यों मे भी दो भेद अर्थात्‌ देवी सम्पत्तिवाले और 
आसरी सम्पत्तिवाले होते हैं। इसके बाद उनके कर्मों का वर्णन किया गया हैं; 
और यह बतलाया गया है, कि उन्हें कौन-सी गति ग्राप्' होती है। अर्जुन के 
पूछने पर सन्नहवे अध्याय मे इस बात का विवेचन किया गया है, क्रि त्रिग॒ुणा- 
त्मक अक्लवति के गुणो की विषमता के कारण उत्पन्न होनेवाला वैचित्रय, श्रद्धा, 
दान, यज्ञ, तप इल्ादि मे भी दीख पडता है। इसके वाद यह बतलाया गया है, 
कि “3० तत्सत्‌ ” इस बह्निर्देश के 'तत्‌” पद्‌ का अर्थ ' निष्कासबुद्धि से किया 
गया कर्म” ओर 'सत्‌” पद का अर्थ “अच्छा परन्तु काम्यबुद्धि से किया गया 
कर्म ” होता है; ओर इस अर्थ के अनुसार वह सामान्य ब्रह्मनिर्देश भी कर्मयोग- 
मार्ग के ही अनुकूल है। सारांशरूप से सातवे अध्याय से लेकर सन्नहवे अन्याय 
तक ग्यारह अध्यायों का तात्पय॑ यही है, कि ससार मे चारो ओर एक्रही 
परमेश्वर व्याप्त ह- फिर तुस चाहे उसे विश्वरुपदर्शन के द्वारा पहचानों; 
चाहे ज्ञानचश्ठु के द्वारा। शरीर में क्षेत्रत्त भी वही है; और क्षरस्तष्टि में अक्षर 
भी वही है। वही दृश्यस्ृष्टि में व्यास है; और उसके बाहर अथवा परे 
भी है। यद्यपि वह एक है, तो भी अकृति के गुणभेद के कारण व्यक्तसाष्टि से 
नानात्व या वेचित््य दीख पडता है; और इस माया से अथवा गकृति के गुणभेद 
के कारण ही दान, श्रद्धा, तप, यज्ञ, ध्ति, ज्ञान इत्यादि तथा मनुष्यों सें भीं 
अनेक भेद हो जाते हैं। परतु इन सब भेदों में जो एकता हैं, उसे पहचान ऋर 
उस एक ओर नित्यतत्त्व की उपासना के द्वारा - फिर वह उपासत्ा चाहे व्यप्त 
की हो, अथवा अव्यक्त की - प्रत्येक मनुष्य अपनी बुद्धि को स्थिर ओर सम 
करें; तथा उस निष्काम, सात्विक अथवा साम्यबुद्धि से ही ससार में स्धर्या- 
नुसार प्राप्त सव व्यवहार केवल कर्तव्य समझ किया करे। इस ज्ञानविज्ञान का 
अतिपादन इस ग्रन्थ के अर्थात्‌ गीतारहस्य के पिछले अकरणों में विस्तृत रीति 
से किया गया है। इसलिये हमने सातवे अभ्याय से गाकर सन्नहवे अध्याय तक 
का साराश ही इस प्रकरण में दे दिया हैं - अधिक विस्तार नहीं किया। हमारा 
अस्तुत उद्देश केवल गीता के अध्यायों की सगति देखना द्वी हं। अतएवं उस 
काम के लिये जितना भाग आवश्यक हैं, उतने का ही हमने यहां उल्लेख किया हू । 

कर्मयोगमार्ग में कर्म की अपेधा बुद्धि ही श्रेष्ठ हे। इसलिये इस बुद्धि को शुद्ध 
ओऔर सम करने के लिये परमेश्वर की स्वंव्यापकता अथांत सर्वभुतान्तर्गत आत्मंक्‍्य 
का जो 'ज्ञानविनान! आवश्यक होता हे, उसका वर्णन आरम्भ करके अब तक 
इस वान का निरूपण किया गया, कि मिन्न भिन्न अधिकार के अनुसार व्यक्त या 
अव्यक्त की उपासना के द्वारा जब यह ज्ञान हृदय में मिद्‌ जाता है, तब बुद्धि 
को स्थिरता ओर समता प्रास हो जाती है; आर को का त्याग न करने पर भी 
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विवेचन क्यों किया गया है; तब सातवे से सत्रहवे अध्याय के अन्त तक ग्यारहों 
अध्यायों की सगत्ति सहज ही ध्यान मे आ जाती है। पीछे छठे प्रकरण मे बतला 
दिया गया है, कि जिस परमेश्व रस्वरूप के ज्ञान से बुद्धि रसवर्ज्य और सम होती 
है, उस परसेश्वरस्वरूप का विचार एक बार क्षराक्षरदष्टि से और फिर क्षेत्रश्षेत्रज्ञ 
दृष्टि से करना पडता हैं। आर उससे अन्त में यह सिद्धान्त किया जाता हैं, कि 
जो तत्त्व पिंड मे है वह्दी अ्रह्माड में हे। इन्ही विपयो का अब गीता मे वर्णन है । 
परतु जब इस प्रकार परमेश्वर के स्वरूप का विचार करने लगते है, तव दीख पडता 
है, कि परमेश्वर का स्वरूप कभी तो व्यक्त ( इन्द्रिगगोचर ) होता ह और कभी 
अव्यक्त । फिर ऐसे प्रश्नों का भी विचार इस निरूपण में करना पडता हू, कि इन 
दोनो स्वरुपों में श्रेष्ठ कोन-सा हैं ओर इस स्वरूप से कनिष्ठ स्वरूप कैसे उत्पन्न होता 
हूं इसी ग्रकार अब इस बात का भी निर्णय करना पडता है, कि परमेश्वर के पूर्ण 
ज्ञान से बुद्धि को स्थिर, सम ओर आत्मनिष्ठ करने के लिये परमेश्वर की जो उपासना 
करनी पडती है, वह केसी हो - अव्यक्त की उपासना करना अच्छा ह अथवा व्यक्त 
की १ ओर इसीके साथ साथ इस विषय की उपपत्ति बतलानी पडती है, कि परमेश्वर 
यदि एक है, तो व्यक्तस्ृष्टि में यह अनेकता क्यों दीख पडती है ! इस सब विषयों 
को व्यवस्थित रीति से बतलाने के लिये यदि ग्यारह अन्याय लग गये, तो कुछ 
आश्रय नहीं। हस यह नहीं कहते, कि गीता में भाक्ते ओर ज्ञान का बिलकुल 
विवेचन ही नहीं है। हसारा केवल इतना ही कहना है, कि कम, भक्ति ओर ज्ञान 
को तीन विषय या निष्ठाएँ स्वतन्न, अर्थात्‌ तुल्यवल की समझ कर, इन तीनों में 
गीता के अठारह अध्यायों के जो अलग अरूण ओर बरावर बराबर हिस्से कर 
दिये जाते हैं, वेसा करना उचित नहीं हैं। किन्तु गीता में एक ही निष्ठा का 
अर्थात्‌ जानमूलक और भक्तिप्रधान कर्मयोग का प्रतिपादन किया गया हे। ओर 
साख्यनिष्ठा, ज्ञानविज्ञान या भक्ति का जो निरूपण भगवद्गीता मे पाया जाता हू, 
वह सिर्फ कर्मयोगनिष्ठा की पूर्ति ओर समर्थन के लिये आनुषगिक हैं - किसी 
स्वतन्न विषय का अतिपादन करने के लिये नहीं । अब यह देखना हें, कि हसारे इस 
सिद्धान्त के अनुसार कर्मयोग की पूर्ति ओर समर्थन के लिये बतछाये गये ज्ञान- 
विज्ञान का विसाग गीता के श्रध्यायों के क्रमानुसार किस प्रकार किया गया है। 
सात॑वे अध्याय में क्षराक्षरसध्टि के अर्थात्‌ ब्रह्माण्ड केवविचार को आर॒भ करके 
भगवान्‌ ने अव्यक्त और अक्षर परख्रह्म के ज्ञान के विषय मे यह कहा है, कि जो 
इस सारी सृष्टि को - पुरुष और प्रकृति को - मेरे द्वी पर ओर अपर स्वरूप जानते 
है, आर जो इस माया के परे के अव्यक्त व्यक्त रूप को पहचान कर सुझे सजते हैं, उनकी 
चुद्धि सम हो जाती है; तथा उन्हें में सहति देता हूँ। ओर फिर उन्होंने अपने 
स्वरूप का इस प्रकार वर्णन किया है, कि सब देवता, सब प्राणी, सब यज्ञ, सब 
कसे ओर सब अध्यात्त्म में ही हैँ; मेरे सिवा इस ससार मे अन्य कुछ भी नहीं है । 
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है। साराश यह है,;कि इस छोक और परलेक दोनो का विचार करके ज्ञानवान 
एवं शिष्ट जनों ने 'साख्य”' ओर “कर्मंयोग” नामक जिन दो निष्ठाओ को प्रचलित 
किया है, उन्हींसे गीता के उपदेश का आरम्भ हुआ है। इन दोनो में से पॉचवे 
अव्याय के निर्णयानुसार जिस कर्मयोग की योग्यता अधिक है, जिस कर्मयोग 
की सिद्धि के लिये छठे अन्याय में पातञ्जलयोंग का वर्णन किया है, जिस 
कर्मंयोंग के आचरण की विवि का वर्णन अगले ग्यारह अध्यायों में (७ से 
१७ तक ) पिण्डब्ह्माण्डज्ञानपू्वेक विस्तार से किया गया है; और यह कहा गया 
हैं, कि उस विवे से आचरण करने पर परमेश्वर का पूरा ज्ञान हो जाता 
हैं, एव अन्त में मोक्ष की प्राप्ति होती ईं, उसी कर्मयोग का समर्थन अठारहवे 
अध्याय से अर्थात्‌ अन्त में भी हैं। और मोक्षरुपी आत्मकत्याण के आडे न आकर 
परसेश्वराप॑णपूर्वक केवल कतंव्यवुद्धि से स्ववर्मानुसार लोकसञ्ह के लिये सब कर्मों 
को करते रहने का जो यह योग या युक्ति है, उसकी श्रेष्ठता का यह भगवत्पणीत 
उपपादन जब अर्जुन ने सुना, तभी उसने सन्‍्यास लेकर मिक्षा मॉगने का 
अपना पहला विचार छोड दिया। और अब - केवल भगवान्‌ के कहने द्वी से 
नहीं; किन्तु कर्माकर्मशास्त्र का पूर्ण ज्ञान द्वो जाने के कारण - वह स्वयं अपनी 
इच्छा से युद्ध करने के लिये प्रदत्त दो गया। अजुन को युद्ध में अश्ृत्त करने के 
लिये ही गीता का आरम्भ हुआ है; '्यार उसका अन्त भी चेंसा ही हआ 
(गी १८.७३ )। 
गीता के अठारह अध्या "यों की जो सगति ऊपर वतलाई गई है, उससे यह 
ग्रकट हो जायगा, कि गीता कुछ कम, भक्ति ओर ज्ञान इन तीन स्वतत्र निष्टाओं 
क्री खिचडी नहीं है। अथवा वह सूत, रेशम ओर जरी के चिथटों की सिली हुई 
गुदडी नहीं है; वरन्‌ दीख पडेंगा, कि सूत, रेशम आर जरी के तानेवाने को यथा- 
स्थान में योग्य रीति से एकत्र करके कर्मयोंग नामक मृ त्यवान्‌ ओर मनोदइर गीता- 
रूपी वस्र आदि से अन्त तक “अत्यन्त योगयुक्त चित्त से” एक-सा बुना गया 
हैं। यह सच है, कि निरूपण की पद्धति सम्बादात्मक होने के कारण जान्नीय 
पद्धाति की अपेक्षा वह जरा ढीली ह। परन्तु यदि इस वातपर ध्यान देया जाय, 
कि सम्बादात्मक निरूपण से शास्त्रीय पद्धति की रुक्षता हट गई है, ओर उसके 
बदले गीता में सुलभता ओर प्रेमरस भर गया ह, तो शात्त्रीय पद्धति के हेतु-अनु- 
मानों की केवल बुद्धित्राह्म तथा नीरस कटकट छूट जाने का किसी को भी तिल- 
मान्न घुरा न छगेगा। इसी प्रकार यद्यपि गीतानिरूपण की पद्मभति पॉराणिक या 
सम्बादात्मक हैं, तो भी ग्रन्थपरीक्षण की मीमासकों की सब कसाटियों के अनुसार 
गीता का तात्प्य निश्चित करने में कुछ भी बावा नहीं होती | यह वात इस पन्‍्य 
के कुल विवेचन से माढू्म हो जायगी। गीता का आरस्भ देखा जाय तो माछम 
द्ोगा, कि अजुंन क्षात्रवर्म के अनुसार लडाई करने के लिये चला था। जब वर्सा- 
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सदसत्तत्पर यत्‌ ” (११. ३७ ) | इसी लिये बारहवें अध्याय के आरम्भ से अजुन 
ने पूछा है, कि किस परमेश्वर की - व्यक्त की या अच्यक्त की - उपासना करना 
चाहिये। तथ भगवान्‌ ने अपना यह मत प्रदर्शित किया है, कि जिस व्यक्त स्वरूप 
की उपासना का वर्णन नोवे अध्याय में हो चुका हैं, वही सुगम है। और दूसरे 
अध्याय में स्वितप्रज् का जेसा वर्णन हे, वेसा ही परम भगवद्धक्तों की स्थिति का 
वर्णन करके यह अध्याय पूरा कर दिया हैं। 


कुछ लोगो की राय है, कि यद्यपि गीता के कर्म, माझे और ज्ञान ये तीन 
रवत्तन्न भाग न भी किये जा सके, तथापि सातवे अभ्याय से ज्ञानविज्ञान का जो 
विपय आरम्भ हुआ हैं, उसके भाक्ति ओर ज्ञान ये दो प्रथक भाग सहज ही हो 
जाते है। ओर, वे लोग कहते हैं, कि द्वितीय पडध्यायी भाक्तिप्रधान है। परन्तु 
कुछ विचार करने के उपरान्त किसीको भी ज्ञात हो जावेगा, क्रि यह मत भी 
उक नहीं है । कारण यह है, कि सातवे अभ्याय का आरम्भ क्षराक्षरसष्टि के 
जानविज्ञान से किया गया है, न कि भाक्ति से। ओर, यादि कहा जाय, कि 
वारहवे अध्याय में भक्ति का वर्णन पूरा हो गया है, तो हम देखते हैं, कि 
अगले अध्यायों मे ठार ठौर पर भक्ति के विपय में बारम्बार यद्द उपदेश किया 
गया है, कि जो बुद्धि के द्वारा भेरे स्वरूप को नहीं जान सकता, वह श्रद्धापूर्वक 
“दूसरों के वचनों पर विश्वास रख कर मेरा व्यान करें” (गी १३ २०), 
जो भेरी अव्यभिचारिणी भक्ति करता है, वही व्रह्मश्नत होता हे ” (१४. २६ ), 
जो मुझे ही पुरुषोत्तम जानता है, वह मेरी ही भाक्ति करता है” (गी. १५. 
१९ ) ओर अन्त सें अठारहवे अध्याय में पुन. भक्ति का ही इस प्रकार उपदेश 
किया है, कि “ सब वर्मों को छोड कर तू सुझकों भज ” (१८ ६६ ); इसलिये 
यह नहीं कह सकते, कि केचल दूसरी पडत्यायी ही में भाफि का उपदेश दे। 
इसी प्रकार, यदि भगवान्‌ का यह अभिप्राय होता, कि जान से भाक्ति सिन्न 
हैं; तो चोंथे अध्याय में ज्ञान की प्रस्तावना करके (४ २४-३७ ) सातवे अध्याय 
के अर्थात्‌ उपयुक्त आश्षेपकों के मतानुसार भक्तिप्रधान षडध्यायी के आरम्भ मे. 
भगवान ने यह न कहा होता, कि अब में तुझे वही “ज्ञान ओर विज्ञान 
वत्तलाता हूँ (७ ९)। यहद्द सच हैं, कि इससे आगे के नोवे अध्याय सें 
राजविदया और राजगुह्य अर्थात्‌ प्रबक्लावगम्य भ्क्तिसार्ग बतलाया हूँ, परन्तु 
अध्याय के आरम्म में ही कह दिया हे, कि “तुझे विज्ञानसद्दित ज्ञान बतलाता 
हैँ" (५ १ )। इससे स्पष्ट प्रकट होता हैँ, कि गीता में भक्ति का ससावेश ज्ञान 
ही सें किया गया है। दसचवे अध्याय में भगवान्‌ ने अपनी विभूतियों का वर्णन 
किया हे, परन्तु ग्यारहवे अध्याय के आरम्भ में अजजुन ने उसे ही “अध्यात्म 
कहा है (११. १)। और ऊपर यह्द बतलछा दही दिया गया हैं, कि परमेश्वर के 
व्यक्त स्वरूप का चर्णणन करते समय बीच बीच में व्यक्त स्वरूप की अपेक्षा 
गी,र ३१ 
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इस सिद्धान्त के विषय में शाव्दिक मतभेद भले ही हो; परन्तु तत्त्वतः कुछ मतभेद 
नहीं है। निदान गीताशझास्त्र का तो यह सिद्धान्त सर्वथैव ग्राह्म हैं। इसी प्रकार 
गाता का यह तत्त्त भी पूर्णतया मान्य हूं, कि यदि अर्थ ओर कास, इन दो पुरु- 
पार्था को प्राप्त करना हो, तो वे भी नीतिघधर्म से ही प्राप्त किये जावे । अब केवल 
धम ( अर्थात्‌ व्यावहारिक चातु्वेण्येधर्म ) ओर मोक्ष के पारस्परिक सम्बन्ध का 
निर्णय करना शेप रह गया। इनमें से धर्म के विषय मे तो यह सिद्धान्त सभी 
पक्षों को मान्य है, कि धर्म के द्वारा चित्त को शुद्ध किये बिना मोक्ष की वात ही 
करना व्यर्थ है। परन्तु इस ग्रकार चित्त को छझुद्ध करने के लिये बहुत समय 
लगता हैं; इसलिये मोक्ष की दृष्टि स विचार करने पर भी यही सिद्ध होता है, कि 
तत्पूवकाल में पहले पहले ससार के सब कतंव्यों को ' बस से ” पूरा कर लेना 
चाहिये ( मनु. ६ ३५-३७ )। सन्‍्यास का अर्थ हैं 'छोडना', और जिसने धर्म के 
द्वारा इस ससार में कुछ ग्राप्त या सिद्ध नहीं किया है, वह त्याग ही क्या करेगा ! 
अथवा जो “प्रपच” ( सासारिक कर्म ) ही ठीक ठीक साथ नहीं सकता, उस “अभागी 
से परमार्य भी कैसे ठीक सवेगा (दास १३ १ १-१० और १२-८ २१-३१ )! 
किसी का अन्तिम उद्देश या सान्‍्य चाहे सासारिक हो अथवा पारमाथिक, 
परन्तु यद्ट वात प्रकट हैं, कि उनकी सिद्धि के लिये दीर्घ प्रयत्न, मनोनिग्रह 
और सामर्थ्य इत्यादि गुणों की एक सी आवश्यकता होती है, ओर जिसमें ये गुण 
विद्यमान नहीं होते, उसे किसी भी उद्देश या साध्य की प्राप्ति नहीं होती । इस 
वात को मान लेने पर भा कुछ लोग इससे आगे बढ कर कहते है, कि जब दीर्घ 
प्रयत्न और मनोनिग्रह के द्वारा आत्मज्ञान हो जाता है, तव अन्त में ससार के 
विषयोपभोगरूपी सब व्यवहार निस्सार प्रतीत होने लगते है । और जिस ग्रकार 
सौंप अपनी निरुपयोगी केंचुली को छोड देता हे, उसी प्रकार ज्ञानी पुरुष भी सत्र 
सांसारिक विषयों को छोड केवल परमेश्वरस्वरूप में ही लीन हो जाया करते हू 
(दै. ४ ४ ७ )। जीवनक्रमण करने के इस मागं में चेंकि सब व्यवहारा का 
त्याय कर अन्त में केवल ज्ञान को ही प्रधानता दी जाती ६ं, अतएव इसे ज्ञान- 
निष्ठा, साख्यनिष्ठा अथवा सब व्यवद्यारों का ल्लाग करने से सन्‍्यास भा कहते हई। 
परन्तु इसके विपरीत गीताझास्त्र मे कद्दा ह, कि आरम्भ में चित्त की झु॒द्धता के 
लिये 'धर्म' की आवश्यकता तो है ही; परन्तु आगे चित्त की शद्धि दोने पर भी - 
स्वय अपने लिये विषयोपभोगरुपी व्यवद्यार चाद्दे तुच्छ हो जावे; तो भी - उन्हीं 
व्यवहारों को केवल स्वथर्म ओर कर्तव्य समझ कर, लोकसग्रह के लिये निष्काम- 
तद्धि से करते रहना आवश्यक हूं । यदि ज्ञानी मनुष्य ऐसा न करेगे, ता लागा 
को आदर्श बतलानेवाला कोई भी न रहेगा; और फिर इस ससार का नाश हो 

जायगा। कर्मभूमि में किसी से भी कर्म छूठ नहीं सकते। और यदि बुद्ध 
निष्काम हो जावे, तो कोई भी कर्म मोक्ष के आड़े आ नहीं सकते। इसलिये 
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हो, तो ऐसा करने से कोई हर्ज नहीं। परन्तु कुछ भी कहिये; यह तो निश्चित 
रूप से सानना पडेगा, कि गीता में भक्ति और ज्ञान को न तो प्रथक्‌ किया है 
आर न इन दोनो मार्गों को स्वतत्न कहा है। सक्षेप सें उक्त निरूपण का यदि 
भावाथ ध्यान से रहे, कि कर्मयोग से जिस साम्यवुद्धि को प्रधानता दी जाती हैं, 
उसका ग्राप्ति के लिये परमेश्वर के स्वेव्यापी स्वरूप का ज्ञान होना चाहिये। फिर 
यह ज्ञान चाहे व्यक्त की उपासना से हो ओर चाद्दे अव्यक्त की - सुगमता के 
अतिरिक्त इनमें अन्य कोई भेद नही है। और गीता में सातवे से लगाकर सत्नहवे 
अध्याय तक सब विपयों को 'ज्ञानविज्ञान! या अध्यात्म! यही नाम दिया गया हे। 
जब भगवान्‌ ने अजुन के 'कर्मचक्षुओ” को विश्वरुूपद्र्शन के द्वारा यह 
प्रत्यक्ष अनुभव करा दिया, कि परमेश्वर ही सारे ब्रह्माड से या क्षराक्षरसष्टि मे 
समाया हुआ है; तब तेरहवे अध्याय में ऐसा क्षेत्र्तेत्ननविचार बतलाया हें, कि 
यही परसेश्वर पिंड भे अर्थात्‌ मनुष्य के शरीर में वा क्षेत्र में आत्सा के रूप से 
निवास करता हैं; और इस आत्मा का अर्थात्‌ क्षेत्र का जो ज्ञान है, वहीं परमेश्वर 
का ( परमात्मा का ) भी ज्ञान है। प्रथम परमात्मा का अर्थात्‌ परत्रह्म] का “ अनादि 
सत्पर ब्रह्म * इत्यादि प्रकार से - उपनिषदों के आधार से - वर्णन करके आगे 
चतलाया गया है, कि यही क्षेत्रक्षेत्रनविचार अकृति' और 'पुरुष' नामक साख्य- 
विवेचन में अतर्भूत हो गया दै। और अन्त में यह वर्णन किया गया हैं, कि जो 
प्रकति' और 'पुरुष' के भेद को पहचान कर अपने 'ज्ञानचक्षुओं” के द्वारा सर्च- 
गत निर्गंण परमात्मा को जान लेता है, वह मुक्त हो जाता है। परन्तु उसमें भी 
कमंयोग का यह सूत्र स्थिर रखा गया है, कि “सब काम श्रक्नोति करती हे, 
आत्मा करता नहीं है - यह जानने से कर्म बन्धक नही होते ” ( १३. २५ ); ओर 
भक्ति का ' ध्यानेनात्मनि पश्यन्ति ! ( १३ २४ ) यह सूत्र सी कायम हैं। चौदहवे 
अध्याय में इसी ज्ञान का वर्णन करते हुए साख्यशास्त्र के अनुसार बतलाया गया 
हू, कि स्वेत्र एक ही आत्मा या परमेश्वर के होने पर भी श्रकृति के सत्त्व, रज 
आर तम गुणों के भेदों के कारण ससार में वेचित्न्य उत्पन्न होता हैं। आगे कहा 
गया है, कि जो मनष्य अक्ृति के इस खेल को जानकर ओर अपने को कर्ता न 
समझ सक्तियोग से परमेश्वर की सेवा करता है, वह्दी सच्चा चिग्रुणातीत या मुक्त 
है। अन्त में अर्जुन के प्रश्न करने पर स्थितग्रज्ञ और भक्तिमान्‌ पुरुष की स्थिति के 
समान ही त्रिग्रुणातीत की स्थित्ति का वर्णन किया गया हैं। ध्ष॒तिग्रन्थों में परमेश्वर 
का कहीं कहीं इक्षरूप से जो वर्णन पाया जाता है, उसीका पन्चहवे अध्याय के 
आरम्भ में वणेन करके सगवान्‌ ने बतलाया है, कि जिसे साख्यवादी ९ क्वति का 
पारा कहते हे वही यह अश्वत्य इक्ष हू) आर अन्त स॑ भगवान्‌ ने अज्जुन को यह 
उपदेश दिया है, कि क्षर और अक्षर दोनों के परे जो पुरुषोत्तम है, उसे पहचान कर 
उसकी 'भाक्ति! करने से मनुष्य कृतकूल हो जाता है - तू भी ऐसा ही कर। सोलहवे 
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होता है; ओर वेशपायन के कथनानुसार गीताप्रतिपादन ग्नृत्तिप्रधान कर्मयोग के 
प्रतिपादन में द्वी साख्यनिष्ठा के निरूपण का भी सरलता से समावेश हो जाता है 
(म भा. शा ३४८, ५३ )। और, इसी कारण से गीता के सन्यासमार्गीय टीछा- 
कारों को यह बतलाने के लिये अच्छा अवसर मिल गया है, कि गीता में उनका 
साख्य या सन्यासमार्ग ही प्रतिपादित है। गीता के जिन होकों में कर्म को ओेय- 
स्कर निश्चित कर कर्म करने को कहा है, उन शछोकों की ओर इुर्लक्ष करने से अथवा 
क्रम को यह मनगढन्‍्त कह देने से, कि वे सब 'छोक अर्थवादात्मक अर्थात्‌ आनुपगिक 
एव प्रशसात्मके हैँ; या किसी अन्य युक्ति से उपर्युक्त समीकरण के “निष्काम-कर्म' 
को उडा देने से उसी समीकरण का ' साख्य - कर्मयोग ' यह रूपान्तर हो जाता हैं। 
आर फिर यह कहने के लिये स्थान मिल जाता हैं, कि गीता में सांख्यमार्ग का ही 
प्रातिपादन किया हैं। परन्तु इस रीति से गीता का जो आर्थ किया गया है, वह 
गीता के उपक्रमोपसहार के अत्यन्त विरुद्ध है। और, इस ग्रन्थ में हमने स्थान 
स्थान पर स्पष्ट रीति से दिखला दिया हैं, कि गीता में कर्मयोग को गोण तथा 
सन्‍्यास को प्रधान मानना वैसा ही अनुचित है, जेसे घर के मालिक को कोई तो 
उसीके घर में पाहुना कह दें; ओर पाहुने को घर का मालिक ठद्दरा दें। जिन 
लोगों का मत है, कि गीता में केवल वेदान्त, केवल भक्ति या सिफ पातजल्योग 
ही का प्रतिपादन किया गया है, उन के इन मतों का खण्टन इम कर ही चुके हूं । 
गीता में कॉन-सी बात नहीं ? वैदिक धर्स में मोक्षरप्ति के जितने सावन था साग 
हैं, उनमे से प्रत्येक मार्ग का कुछ-न-कुछ भाग गीता में हैं; ओर इतना होनेपर 
भतभृत्र च सतस्थों ' (गी ५ ७) के न्याय से गीता का सच्चा रहस्य 

इन मार्गों की अपेक्षा भिन्न ही हेँ। सन्‍्यासमार्ग अथात्‌ उपनिपर्दों का यह तत्त्व 
गीता को ग्राह्य है, कि ज्ञान के बिना मोश्न नहीं; परन्तु डसे निष्काम-कर्म के 
साथ जोड देने के कारण गीताप्रतिपाडित भागवतधर्म में द्वी यतिधर्म का भी 
सहज ही समावेश हो गया है। तथापि गीता में सन्‍्यास ओर वेराग्य का अथ 
नहीं किया हैं, कि कर्मों को छोड देना चाहिये, किन्तु यह कहा है, कि केवल 
फलाशा का हीं त्याग करने में सच्चा वराग्य या सन्‍्यास हैं; ओर अन्त भे 
सिद्धान्त किया है, कि उर्पनिपत्कारों के कर्मसन्‍्यास की अपेक्षा निष्फरामकर्म- 
गग अधिक श्रेयस्कर दै। कर्मकाण्डी सीमासकों का यह मत भी गीता झो 
मान्य हैं, कि यदि यज्ञ के लिये ही वेडविहित यज्ञयायादि कर्मो का आचरण 
किया जावे, तो वे वन्धक नहीं होते | परन्तु यज्ञ! शब्द का अथ विस्तृत झरके 
गीता ने उक्त मत में यह सिद्धान्त और जोड दिया है, कि यदि फल्ाशा का 
त्याग कर सब कर्म किये जांव, तो यही एक बढ़ा भारी यज्ञ हो जाता हू। इसः 
लिये मनष्य का यही कर्तव्य है, कि वह वर्णाश्रमचिह्ेत सव क्मों को क्रेचड 
लिफ्शारानालि ओे खम सऊग्ता स्ट्र | सप्रि की उत्पत्ति के क्रम के विपय में उप 
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अन्त मे मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है। इसीके साथ क्षराक्षर का और शक्षेत्रक्षेत्रज्ञ 
का भी विचार किया गया है। परन्तु भगवान्‌ ने निश्चित रूप से कह दिया है, कि 
इस प्रकार बुद्धि के सम हो जाने पर भी कर्मो का तह्याग करने की अपेक्षा फलाशा 
को छोड देना और लोकसग्रह के लिये आमरण कर्म ही करते रहना अधिक 
प्रेयस्कर हैं (गी. ५, २ )। अतएव स्टतिअन्यो में वर्णित 'सम्यासाश्रम” इस 
क्र्मयोग में नहीं होता, और इससे मन्वाददि स्घृतिग्रन्थो का तथा इस कर्मयोग का 
विरोध हो जाना सम्भव है। इसी शका को मन में लाकर अठारहवे अध्याय के 
आरम्भ मे अर्जुन ने 'सन्‍्यास' ओर 'त्याग! का रहस्य पूछा है। भगवान्‌ इस 
विषय में यह उत्तर देते है, कि सन्‍्यास का मूल अर्थ 'छोडना” है, इसलिये ओर 
केमयोगमार्स में यद्यपि कर्मों को नहीं छोडते, तथा फलाशा को छोडते हैं, इस- 
लिये - करमयोग तत्त्वत. सन्‍्यास ही होता है। क्योकि यद्यपि सन्‍्यासी का भेष 
धारण करके सिक्षा न मॉगी जावे, तथापि वैराग्य का और 'सन्यास का जो तत्त्व 
स्वृतियों में कहा गया दे - अर्थात्‌ बुद्धि का निष्कास होना - वह कर्मयोग में भी 
रहता है। परन्तु फलाशा के छूटने से स्वयेश्रासि की भी आशा नहीं रहती । इस- 
लिये यहो एक और शका उपस्थित होती है, कि ऐसी दशा मे यज्ञयागादिक 
श्रोतकम करने की क्‍या आवश्यकता है! इस पर भगवान्‌ ने अपना यह निश्चित 
संत वत्तठाया हे, कि उपयुक्त कमे चित्तशुद्धिकारक हुआ करते ईं। इसलिये उन्हें 
भी अन्य कर्मो के साथ ही निष्कामवृद्धि से करते रहना चाहिये। और इस प्रकार 
लोक्सग्रह के लिये यज्नचक्त को हमेशा जारी रखना चाहिये। अजेन के अ्श्नो का 
इस प्रकार उत्तर देने पर प्रकृतिस्वभावानुरूप ज्ञान, कर्म, कर्ता, बुद्धि और सुख के 
जो सात्तिक, तामस ओर राजस भेद हुआ करते हैं, उनका निरूपण करके ग्रुण- 
वेवित्य का विपय प्रा किया गया है। इसके बाद निश्चय किया गया है, कि 
निष्कासकर्म, निष्कामकर्ता, आसक्तिरदित बुद्धि, अनासक्ति से होनेवालछा सुख, और 
अविभक्त विभक्ते ' इस नियम के अनुसार होनेवाला आत्मेक्यज्ञान ही सात्त्विक 
या श्रेष्ठ है। इसी तत्त्व के अनुसार चातुर्व॑ण्ये की भी उपपत्ति बतलाई गई है, 
आर कहा गया हे, कि चातु्वेण्येबर्म से आ्रप्त हुए कर्मों को सात्त्विक अथांत्‌ 
निष्कामबाद्ध से केवल कर्तव्य मानकर करते रहने से हीं मनुष्य इस ससार से 
कतकूस हो जाता है, और अन्त में उसे शान्ति तथा मोक्ष की प्राप्ति हो जाती 
हैं। अन्त में भगवान्‌ ने अज्जुन को भक्तिसार्ग का यह निश्चित उपदेश किया है, 
कि कर्म तो अक्ाति का धर्म है। इसलिये यदि तू उसे छोडना चाहे, तो भी वह 
च छट्ेगा। अतएवं यह समझ कर, कि सब करानेवाला और करनेवाला परमेश्वर 
ही है, तु उसकी शरण में जा; ओर सब काम निष्कासबुद्धि से करता जा। में दी 
वह परमेथर हैं, सुझपर विश्वास रख, सुझे भज, में तुझे पापों से मुक्त करूँगा। 
एंसा उपदेश करके सगवान्‌ ने गीता के गदृृत्तिग्रधान कर्स का निरूपण पूरा किया 
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सार्ग से चलनेवाले को मोक्षय्राप्ति के लिये किसी भी अन्य अनुष्ठान की आव- 
इयकता नहीं है। हम जानते हैं, कि सन्‍्यासमार्स के उन छोगो को हमारा कथन 
रोचक ग्रतीत न होगा, जो यह प्रतिपादन किया करते हें, कि बिना सब व्याव- 
हारिक कर्मा का ह्याग किये मोक्ष की ग्रासि हो नहीं सकती । परम्त इसके लिये 
कोई इलाज नहीं हैं। गीताग्रन्थ न तो सन्यासमार्ग का है और न निवृत्तिप्रधान 
किसी दूसरे ही पन्‍थ का। गीताशास्त्र की प्रद्धतत्ति तो इसीलिये है, कि वह ब्रह्म- 
ज्ञान की दृष्टि से ठीक ठीक युक्तिसद्ठित इस प्रश्न का उत्तर दे, कि ज्ञान की प्राप्ति 
हो जाने पर भी कर्मा का सन्‍्यास करना अनुचित क्यों हैं) इसलिये सनन्‍्यासमाग 

के अनुयायियों को चाहिये, कि वे गीता को भी ' सन्यास देने ' की झक्नट में न 
पड 'सन्यासमार्गग्रतिपादक' जो अन्य वेदिक अन्थ हे उन्हीं से सतुष्ट रहें । अथवा 
गीता में सन्‍्यासमार्ग को भी भगवान्‌ ने जिस निरमिमानवुद्धिं से निःश्रेयस्कर 
कहा है, उसी समवुद्धि से साख्यमार्गवार्लों को भी यह कहना चाहिये, कि “ परमे- 
श्वर का हेंतु यद्द है, कि ससार चलता रहे । ओर जब कि इसीलिये वह वार वार 
अवतार धारण करता हैं, तब ज्ञानग्राति के अनन्तर निष्कामबरुद्धि से व्यावद्वारिक 
कमो करते को रहने के जिस मार्ग का उपदेश भगवान्‌ ने गीता में दिया है, वही 
सार्ग कलिकाल में उपयक्त हे । _-और ऐसा कहना द्वी उनके लिए सर्वोत्तिम पक्ष है। 
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धर्स की विचिकित्सा के चक्कर सें पड गया, तब उसे वेदान्तशास्त्र के आधार पर 
भवात्तिअथान कर्सयोगधरस का उपदेश करने के लिये गीता ग्रबृत्त हुई है; और 
हमने पहले ही प्रकरण में यह बतला दिया हे, कि गीता के उपसंहार ओर फल 
दोनों इसी प्रकार के अर्थात्‌ प्रश्गत्तिप्रवान ही हैं। इसके बाद इमने चतलाया हें, 
कि, गीता में अर्जुन को जो उपदेश किया है, उसमे “तू युद्ध भर्थात्‌ कर्म हो 
कर ” ऐसा दस-बारह बार स्पष्ट रीति से ओर पर्याय से तो अनेक बार (अश्यास ) 
बंतलाया है; और हमने यह भी वतलाया है, कि सस्कृत-साहिल्य में कर्मथोग की 
उपपात्ति बतलानेवाला गीता के सिवा दूसरा ग्रन्थ नही है। इसलिये अभ्यास 
ओर अपूर्वता इन दो प्रमाणों से गीता में करमंयोग की प्रधानता ही अधिक व्यक्त 
होती है। मीमांसको ने अन्थतात्पर्य का निर्णय करने के लिये जो कसौंटियों बत- 
लाई है, उन में से अर्थवाद्‌ और उपपत्ति ये दोनों शेप रद्द गई थी। इनके 
विपय में पहले एथक्‌ एथक्‌ प्रकरणो मे ओर अब गीता के अध्यायों के कमानुसार 
इस प्रकरण भें जो विवेचन किया गया है, उससे यह्दी निष्पन्न हुआ है, कि गीता 
में अकेला 'कर्मयोग” ही प्रतिपाद्य विपय हे । इस प्रकार ग्रन्धतात्पय-निर्णय के 
मीसासको के सब नियमों का उपयोग करनेपर यहदी वात निर्विवाद सिद्ध होती ह, 
कि गीताअथ में ज्ञानमूलक और भक्तिप्रधान कर्मय्रोंग ही का प्रतिपादन किया 
गया हूँ। अब इसमें सन्देह नहीं, कि इसके अतिरिक्त शेप सब गीता-तात्पय 
केचल साम्प्रदाग्रिक हूँ । यद्यपि ये सब त्तात्पये साम्प्रदायिक हो, तयापि यह प्रश्न 
किया जा सकता है, कि कुछ लोगो को गीता में साम्प्रदायिक अर्थ - विभेषत 
संन्‍्यासप्रधान अर्थ - हूँढडने का मौका केसे मिल गया १ जब तक इस प्रश्न का भी 
पिचार न हो जायगा, तब तक यह नहीं कहा जा सकता, कि साम्प्रदायिक अर्था 
की चर्चा पूरी हो चुकी। इसलिये अब सक्षेप में इसी बात का विचार फ्रिया 
जायगा, कि ये साम्प्रदायिक टीकाकार गीता का सन्यासप्रधान अर्थ कैसे कर 
सकें, ओर फिर यह प्रकरण पूरा किया जायगा। 

हमारे शास्त्रकारों का यह सिद्धान्त है, कि चूँकि मनुष्य बुद्धिमान प्राणी 
है, इस लिये पिण्ड-अ्याण्ड के तत्त्व को पहचानना ही उसका मुख्य काम या पुरु- 
पार्थ है; और इसीकों धर्मशास्त्र में 'मोक्ष! “ कहते हैं । परतु दृश्यसष्टि के व्यवद्दारों 
की ओर ध्यान देकर शास्त्रों में दी यद्ट ग्रतिपादन किया गया है, कि पुरुषार्थ चार 
अकार के हैं - जेसे घर्म, अर्थ, काम ओर मोक्ष । यह पहले ही बतलछा दिया गया 
हैँ, कि इस स्थान पर “धर्म! शब्द का अर्थ व्यावहारिक, सामाजिक ओर नेतिक वर्स 
समझना चाद्दिये । अब पुरुषार्थ को इस प्रकार चतुर्विध मानने पर यह पश्न सहज हज 
है। उत्पन्न हो जाता है, कि पुरुषार्थ के चारों अड्म या भाग परस्पर पोपक हैं 
था नहा! इसलिये स्मरण रहे, कि पिण्ड में ओर ब्रह्माण्ड से जो तत्त्व है, उसका 
ज्ञान हुए बिना सोक्ष नहीं मिलता । फिर वह ज्ञान किसी भी सार्ग से प्राप्त हो । 
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होगा; और अन्य रीति से करो, तो अशद्ध हो जायगा | उदाहरणार्थ कम द्व्सि 
मत करो, चोरी मत करो, सच बोलो, धर्माचरण करो, इलादि बाते इसी प्रकार 
क्की हद | मनुस्मति आदि स्मृतिग्रन्थों में तथा उपनिपदढा में किधियां, आजाएँ 
अथवा आचार स्पष्ट रीति से बतलाये गये ह। परन्तु मनुष्य ज्ञानवान प्राणी ह 
इसलिये उसका समाधान केवल ऐसी विधियों या आज्ञाओं से नहीं हो सकता। 
क्योकि मनुष्य की यही स्वाभाविक इच्छा होती है, कि वह उन नियमों के 
बनाये जाने का कारण भी जान ले। और इसीलिये वह विचार करके इन नियमों 
के नित्य तथा मृल्तत्त्व की खोज किया करता हैं - वस; यही दूसरी रीति है, कि 
जिससे कर्म-अकर्म, धर्म-अधर्म, पुण्य-पाप आदि का विचार किया जाता ह। 
व्यावहारिक धर्म के अन्त को इस रीति से देख कर उसके मूलतत्त्वों को हूँढ 
निकालना झआाख्त्र का काम है; तथा उस विषय के केवल नियमों को एकत्र करके 
वबतलाना आचारसंग्रह कहलाता हैं। कर्ममार्ग का आचारसग्रहद स्वृतिग्रन्थों में 
है; और उसके आचार के मलतत्त्वों का शास्त्रीय अर्थात्‌ तात्त्विक विवेचन 
भगवद्वीता में सवादपद्धति से या पौराणिक रीति से किया गया हैं। अतएव 
भगवद्वीता के प्रतिपाद्य विषय को केवल कर्मयोग न कहकर कर्मयोंगशास्त 
कहना ही अविक डचित तथा प्रशस्त होगा। और यही योंगशास्र शब्द 
भगवद्गीता के अध्याय-समाप्ति-यूचक सकलप में आया हैं। जिन पश्चिमी 
पडितो ने पारलोकिक दृष्टि को त्याग दिया है, या जो लोग उसे गाण मानते ह, 
बे गीता मे प्रतिपादित कर्मयोगशासत्र को ही भिन्न भिन्न लोकिक नाम दिया 
करते है - जेसे सदव्यवहारशास्र, सदाचारशास्त्र, नीतिशासत्र, नीतिमीमासा, 
नीतिशास्त्र के मूलतत्व, कर्तव्यशास्त्र, कार्य-अकार्य व्यवस्थिति, समाजधारणशास््र 
इत्यादि | इन छोगों की नीतिमीमासा की पद्धति भी लाकिक ही रहता हूं। इसी 
कारण से ऐसे पाश्वात्य पडितों के अ्न्थों का जिन्होंने अवलोकन किया है, उनमें से 
बहुतों की यद्ट समझ हों जाती है, कि ससक्ृत साहिल में सदाचरण था नीति 
के मुल्तत्त्वों की चर्चा किसीने नहीं की हैं। वे कहने लगते हट, कि “ हमारे यहा 
जो कुछ गहन तत्त्वञान है, वह सिर्फ हमारा चेदान्त ही ह। अच्छा; वर्तमान 
चेदान्त-प्न्थो को देखों; तो माछूम होगा, कि वे सासारिक कमों के विषय मे 
प्रायः उदासीन हैं। ऐसी अवस्था में कर्मयोगशासत्र का अथवा नीति का विचार 
कहाँ मिलेगा ! यह विचार व्याकरण अथवा न्याय के ग्रन्था मे तो मिलनेवाल्ा 
है ही नहीं; और स्मृतिग्रन्थो में धर्मशासत्र के सम्रह के सिवा ओर कुछ भी नद्दी 
इसलिये हमारे प्राचीन शासत्रकार, मोक्ष द्वी के गूड विचारा मे निमम् हो जा 
के कारण सदाचरण के या नीतिधर्म के मृल्तत्त्वों का विवेचन करना भूल गये ! 

परन्तु महाभारत और गीता को ध्यानपुर्वक पढने से यह्ट अमपूर्ण समझ टू: द्य 
जा सकती है। इतने पर कुछ छोग कहते है, कि मद्ाभारत एक अत्यन्त विस्तीण 
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ससार के कर्मो का त्याग न कर सब व्यवहारों को विरक्तबुद्धि से अन्य जनो की 
नाई शृत्युपयंत करते रहना ही जानी पुरुष का भी कर्तव्य हो जाता है। गीता- 
अतिपादित जीवन व्यतीत 'करने के उस मार्ग को ही कर्मनिष्ठा या क्मंयोग कद्दते 
है। परन्तु यद्यपि कर्मयोग इस प्रकार श्रेष्ठ निश्चित किया गया है. तथापि उसके 
लिये गीता में सन्‍्याससार्ग की कहीं भी निन्‍दा नहीं की गई। उल्टा, यह कहा 
गया है, कि वह भी मोक्ष का देनेवाला है। स्पष्ट ही दे, कि साष्टि के आरम्भ से 
सनत्कुमार प्रभृति ने और आगे चल कर शुक्न-याज्वल्क्य आदि ऋषियों ने जिस 
सार्य का स्वीकार किया है, उसे भगवान्‌ भी किस प्रकार सर्वथेव त्याज्य कहेंगे! 
ससार के व्यवहार किसी मनुष्य को अशतः उसके प्रारब्धकर्मानुसार प्राप्त हुए जन्म- 
स्वभाव से नीरस या मधुर मालूम होते हैँ। और, पहले कह चुके है, कि ज्ञान हो जाने 
पर भी प्रारब्धकर्म को भोगे बिना छुटकारा नहीं। इसालिये इस प्रारव्धकर्मानुसार 
प्राप्त हुए जन्मस्वभाव के कारण यदि किसी ज्ञानी पुरुष का जी सांसारिक व्यव- 
हारो से ऊब जावे; और यादि वह सन्‍्यासी हो जाये, तो उसकी निनन्‍्दा करने से 
कोई लास नही। आत्मज्ञान के द्वारा जिस सिद्ध पुरुष की बुद्धि नि'ःसग और 
पवित्र हो गई है, वह इस ससार में चाहे और कुछ करे, परन्तु इस बात को 
नहीं भूलना चाहिये, कि वह मानवी बुद्धि की शुद्धता की परम सीसा, और 
विषयों में स्वभावतः लुब्ध होनेवाली हठीली मनोद्ृत्तियों को ताबे मे रखने के 
सामथ्य की पराकाष्ठा सब लोगों को एत्यक्ष रीति से दिखला देता है। उसका 
यह कार्य छोकसग्रह की दृष्टि से भी कुछ छोटा नहीं हैं। लोगो के सन से सनन्‍्यास- 
धर्म के विषय में जो आदरबुद्धि विद्यमान है, उसका सच्चा कारण यही हैं; और 
मोक्ष की दृष्टि से यही गीता को भी सम्मत है। परन्तु केवछ जन्मस्वमाव की ओर, 
अर्थात्‌ प्रारब्धकर्म की ही ओर ध्यान न दे कर यदि शास्त्र की रीति के अनुसार 
इस बात्त का विचार किया जावे, कि जिसने प्री आत्मस्वतन्त्रता ध्रात्त कर ली 
है, उस ज्ञानी पुरुष को इस कर्मभ्ञामे मे किस प्रकार बतोव करना चाहिये। तो 
गीता के अनुसार यह सिद्धान्त करना पडता दै, कि कमेत्याग-पक्ष गौण हैं, ओर 
स्ष्टि के आरम्भ में मरीचि प्रद्धाति ने तथा आगे चल कर जनक आदिको ने जिस 
कमंयोंग का आचरण किया है, उसीको ज्ञानी पुरुष छोकसग्रह के लिये स्वीकार 
करें। क्योंकि, अब न्यायत' यही कहना पडता है, कि परमेश्वर की निर्माण की 
हुई साष्टि को चलाने का काम भी ज्ञानी मनुष्यों को ही करना चाहिये। और, 
इस सार्म में ज्ञान-सामर्थ्य के साथ ही कर्म-सामथ्य का भी विरोधरद्वित मेल होने 
के कारण, यह कर्मयोग केवल साख्यसार्ग की अपेक्षा कहीं अधिक योग्यत्ता का 
निश्चित होता है। रु 

साख्य और कर्मयोग दोनों निष्टाओं में जो सुख्य भेद है, उसका उक्त रीति 
से विचार करने पर साँरुय +- निष्कासकर्स ८ कर्मंयोग यह समीकरण निष्पन्न 
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रह जाती। * ऐसी अवस्था में अब केवल उस नीतिशासत्र की अथवा कर्म- 
योग का तुलना का ही विपय वाकी रह जाता हैं, जिसके बारे से कुछ लोगों की 
समझ है, कि इसकी उपपत्ति इसारे ग्राचीन शास्त्रकारों ने नहीं बतलाई है। परत 
एक इसी विपय का विचार भी इतना विस्तृत है, कि उसका पूर्णतया ग्रतिपादन 
करने के लिये एक स्वृतत्न ग्रन्थ ही लिखना पड़ेगा । तथापि, इस विषय पर इस 
अन्ध से थोडा भी विचार न करता छाचित न होगा; इसलिये केवल ढिग्दर्शन 
करने के लिये इसकी कुछ मह्दत्त्वपूर्ण बातों का विवेचन इस डपसहार में अब 
किया जावेगा। 

थोडा भी विचार करने पर यह सहज ही ध्यान में आ सकता है, कि 
सदाचार ओर दुराचार, तथा वर्म और अवर्म, शब्दों का उपयोग यथार्थ में 
ज्ञानवान्‌ मनुष्य के कर्म के ही लिये होता है । और यही कारण है, कि नीति- 
मत्ता केवछ जड कमों में नहीं किन्तु बुद्धि में रहती ह। “ वर्मा हि तेषामधिकी 
विशेषः ? - घ्म-अधर्म का ज्ञान मनुष्य का अर्थात्‌ बुद्धिमान्‌ ग्राणियों का ही 
विशिष्ट गुण है - इस बचन का तात्पर्य और भावार्थ ही वहीं है। किसी गधे 
था बैल के कर्मो को देख कर हम उसे उपद्रवी तो बेशक कहा करते हैं, परन्तु 
जब वह थक्का देता है, तव उस पर कोई नालिश करने नहीं जाता। इसी 
तरह किसी नदी को - उसके परिणाम की ओर ध्यान ऐेकर - हम भयकर 
अवश्य कद्दते हैं; परन्तु जब उसमे बाढ आ जाने से फसल बह जाती है, तो 
“अधिकाश लोगो की अविक हाति' द्वोने के कारण कोई उसे दुराचारिणी, 
लंटेरी या अनीतिमान्‌ नहीं कहता। इस पर कोई प्रश्न कर सकते हैं, रि 
यदि धर्स-अधथर्म के नियस मनुष्य के व्यवह्यारों ही के लिये उपयुक्त हुआ करते 
तो मनुष्य के कर्मो के भलेबुरेपन का विचार भी केवल उसके कर्म से ही करने 
में क्‍या द्वानि है! इस प्रश्न का उत्तर देना कुछ कठिन नहीं। अचेतन वस्तुओं 
और पशुपक्षी आदि मूढ योनि के आणियो का दृष्हान्त छोड दे; और यदि मनुष्य 
के ही कृ्यों का विचार करे, तो भी दीख पडेगा, कि जब कोई आदमी अपने 
पागरूपन से अथवा अनजाने में कोई अपराध कर डालता हैं, तव वह ससार में 
ओऔर कानूनद्वारा क्षम्य माना जाता हद। इससे यही बात सिद्ध होती हं, कि 
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वदान्त और पश्चिमी तत्त्त्ञान की तुलना पोफेसर डायसन के 276 2/श2॥68 

० /०(४१४/३/४:०७ नामक यन्थ में के स्थानों में की गई ह। इस ग्रन्थ के दूसरे सत्करण 
अन्त में ' 00 76 77970307#9 0 ए७९प०7५ ! इस विपय पर एक ब्याख्यान भी 
छापा गया है। जब प्रो डायसन सन १८५९६ में हिन्दुस्थान में आये थे, तब उन्होंने बबढ़ 
पी रायल एशियाटिक सोसायटी में चह व्याख्यान रिया था।इसके आतिरिक्त 2॥6 
आशधाइमाः दक्ाद 27090 शी 6 एएगराह/दधई नामक डायसन साहब का 


ग्रन्थ भा इस विषय पर पदढ़न याग्य हु। 
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निपत्कारों के मत की अपेक्षा साख्यों का मत गीता में प्रधान माना गया है; तो' 
भी प्रकृति ओर पुरुष तक ही न ठहर कर, झाष्टि के उत्पत्तिकम की परम्परा 
उपनिपदों में वर्णित नित्य परमात्मापयंत ले जाकर भिडा दी गई हैं। केवल बुद्धि 
के द्वारा अध्यात्मज्ञान को प्राप्त कर लेना क्लेगदायक है। इसलिये भागवत या 
नारायणीय धर्म में यह कहा है, कि उसे भक्ति और श्रद्धा के द्वारा आस कर 
लेना चाहिये। इस वासुदेवसाक्ति की विधि का वर्णन गीता में भी किया गया 
है। परन्तु इस विषय में भी भागवतधर्म की सब अशों में कुछ नकल नहीं को 
गई है; वरन्‌ भागवतधर्म में भी वर्णित जीव के उत्पात्तेविषयक इस मत को 
वेदान्तसूत्र की नाई गीता ने भी त्याज्य माना है, कि वासुदेव से सकर्पण था 
जीव उत्पन्न हुआ है; ओर, भागवतधर्म में वर्णित भक्ति का तथा उपनिपदों के 
छ्षेत्रक्षेत्रज्षसम्बन्धी सिद्धान्त का पूरा पूरा मेल कर दिया है। इसके सिवा सोक्ष- 
प्राप्ति का दूसरा साधन पातजलयोग है। यद्यपि गीता का कहना यह नहीं, कि 
पातञ्जल्योग ही जीवन का सुख्य कर्तव्य हैं; तथापि गीता यह कहती हैं, कि 
वृद्धि को सम करने के लिये इन्द्रियनिग्रह करने की आवश्यकता है। इसलिये 
उतने भर के लिये पातंजल्योग के यम-नियम-आसन आदि साथनो का उपयोग 
कर लेना चाहिये। साराश, वेदिकवर्म में मोक्षप्राप्ति के जो जो साधन बतलाये 
गये हैं, उत सभी का कुछ-न-कुछ वर्णन, कर्मयोग का सागोपाग विवेचन करने के 
समय गीता मे प्रसगानुसार करना पडा है। यदि इन सब वर्णनों को स्वतन्न ऊद्दा 
जाय, तो विसगति उत्पन्न होकर ऐसा भास होता है, कि गीता के सिद्धान्त 
परस्पर विरोधी हैं, और यह भास भिन्न भिन्न साम्प्रदायिक टीकाओ से त्तो और 
भी अविक दृढ हो जाता हैं। परन्तु जेसा हमने ऊपर कहा है, उसके अनुसार 
यदि यह सिद्धान्त किया जाय, कि ब्रह्मज्ञान और भक्ति का सेल करके अन्त में 
उसके द्वारा कर्सयोग का समर्थन करना ही गीता का सुख्य प्रतिपाद्य विषय है, तो 
ये सब विरोध छप्त हो जाते हैं। और गीता मे जिस अलोकिक चातुर्य से पूर्ण 
व्यापक दृष्टि को स्वीकार कर तत्त्वज्ञान के साथ भक्ति तथा कर्मयोग का यथोचित 
मेल कर दिया गया है, उसको देख दोतों तले अगुली दबाकर रद्द जाना पडता 
है। गगा में कितनी ही नदियों क्‍यों न आ मिलें) परन्तु इससे उसका मूल स्वरूप 
नहीं बदलता, बस, ठीक यही हाल गीता का भरी है । उसमें सब कुछ भछे ही हो; 
परन्तु उसका मुख्य प्रतिपाद्य विषय तो कर्ंयोग ही है। यद्यपि इस प्रकार कर्मयोस 
ही मुख्य विपय हैं; तथापि कर्म के साथ ही मोक्षधर्म के सर्म का सी इससे भरते 
भोंति निरूपण किया गया है। इसलिये कार्य-अकार्य का निर्णय करने के हेतु बतलाया 
गया यह गीताधर्स ही -“स हि धर्म: सुफ्योप्तो ब्रह्मण. पदवेदने ' ( से. भा. 
अश्व १६ १२ ) - ब्रह्म की प्राप्ति करा देने के लिये भी पूर्ण समर्थ है। ओर 
भगंकान्‌ ने अर्जुन से अनुगीता के आरम्भ में स्पष्ट रीति से कह दिया हैं, कि इस 
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तृत्त करने की अपेक्षा छाखों आदमियों को तृप्त करने की योग्यता छाखगुनी 
अधिक है। परन्तु अश्न यह है, कि केवल धर्मदाष्टि से ही नहीं, किन्तु नीतिदृष्टि 
से भी क्‍या यह्द निर्णय ठीक होगा! किसी को अधिक धनसम्पत्ति मिल जाना 
या छोकोपयोंगी अनेक अच्छे काम करने का मोंका सिंल जाना केवलछ उसके 
सदाचार पर ही अवलबित नहीं रहता हैं। यदि वह गरीव ब्राह्मण द्रव्य के 
अभाव से वडा भारी यज्ञ नहीं कर सकता था; ओर इसलिये यदि उसने अपनी 
शक्ति के अनुसार कुछ अल्प ओर तुच्छ काम ही किया, तो क्या उसकी नतिक 
या थामिक योग्यता कम समझी जायगी ! कमी नहीं। यदि कम समझी जावे 
तो यह्दी कहना पडेगा, कि गरीबो को धनवानों के सहश नीतिमान्‌ और धार्मिक 
होने की कभी इच्छा और आशा नहीं रखनी चाहिये। आत्मस्वातत्य के अनुसार 
अपनी बुद्धि को शुद्ध रखना उस ब्राह्मण के अधिकार में था; और यदि 
उसके स्वत्पाचरण से इस वात में कुछ सन्देह नहीं रद्द जाता, कि उसकी परोप- 
कारबुद्धि युविष्टिर के ही समान शुद्ध थी; तो इस ब्रादह्यप की और उसके स्वल्प 
कृल्च की नेतिक योग्यता युविष्टिर के और उसके वहुव्ययसाध्य यज्ञ के बराबर 
की ही मानी जानी चाहिये। वल्कि यह भी कद्दा जा सकता है, कि कई दिनों 
तक क्षुवा से पीडित होनेपर भी उस गरीब ब्राह्मण ने अन्नदान करके अतिथि 
के प्राण बचाने में जो स्वार्थ्ञाग किया, उसने उसकी शझुद्ध बुद्धि और भी अधिक 
व्यक्त होती है। यह तो सभी जानते हैं, कि बेर्य आदि ग्रुणी के समान शुद्ध 
बुद्धि की सच्ची परीक्षा सकटकाल में ही हुआ करती है; ओर कान्ट ने भी अपने 
नीतिग्रथ के आरम्भ में यही प्रतिपादन किया है, कि सकट के समय भी जिसकी 
शुद्ध वृद्धि ( नेतिक तत्त्व ) भ्रष्ट नहीं द्ोती, वही सच्चा नीतिमान्‌ हैं। उक्त नेवले का 
अभिषप्राय भी यहीं था | परन्तु युविष्टिर की शुद्ध वृद्धि की पर्राक्षा कुछ राज्याखढ 
होने पर सपात्तिकाल में किये गये एक अश्रमेधयन्न से दी होने की न थी; उसके 
पहले ही अर्थात्‌ आपत्तिकाल की अनेक अड़चनों के मॉकों पर उसकी पूरी 
परीक्षा हो चुकी थी। इसीलिये महाभारतकार का यह सिद्धान्त है, कि धर्म- 
अधर्म के निर्णय के सूक्ष्म न्याय से भी युधिप्टिर को धार्मिक ही कहना चाहिये। 
कहना नहीं होगा, कि वह नेवल्य निनदक ठहराया गया है। यहां एक ओर बात 
ध्यान में लेने योग्य हैं, कि महाभारत सें यह वर्णन हैं, कि अश्वमेघ करनेवाले को 
जो गति मिलती है, वहीं उस ब्राह्मण को भी मिली | इससे यद्दी सिद्ध होता है, 
कि उस ब्राह्मण के कर्म की योग्यता युधिष्टिर के थज्ञ की अपेक्षा अधिक भले ही 
न हों; तथापि इसमें सन्देह नहीं, कि महाभारतकार उन दोनों की नेतिक और 
धामिक योग्यता एक बराबर मानते हैं। व्यावहारिक कारों में भी देखने से 
माल्म दो सकता है, कि जब किसी धर्मकृत्य के लिये या छोकोपयोगी कार्य के 
लिये कोई लखपति मनुष्य हजार रुपये चदा देता है और कोई गर्सन मनुष्य 
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च्यूदें आप गीता के अध्यायों की सगाति था मेल देखिये, या उन अभ्यायों के 
विषयों का मीमासकों कि पद्धति से प्रथक्‌ पथक्‌ विवेचन कीजिये; किसी 

भी दृष्टि से विचार कीजिये, अन्त में गीता का सच्चा तात्पर्य यही माछूम होगा, 
कि “ज्ञानभाक्तियुक्त कर्मयोग ” ही गीता का सार है। अर्थात्‌ साप्रदायिक टौका- 
कारों ने कर्मयोग को गौण ठहरा कर गाता के जो अनेक प्रकार के तात्पर्य बत- 
लाये हैं, वे यथा नहीं हैं। किन्तु उपनिपदों में वर्णित अद्भैत बेंदान्त का माक्ति 
साथ मेल कर उसके द्वारा बडे बडे कर्मवीरो के चरित्रों का रहस्य - या उनके 
जीवनकमस की उपपत्ति - बतलाना ही गीता का सच्चा तात्पय हैं। मीमांसकों के 
केथनानुसार केवल श्रौतस्मार्त करों कों सदेव करते रहना भले ही शास््रोक्त हो; 
तो भी जानरहित केवल तात्रिक क्रिया से बुद्धिमान्‌ सनुष्य का समाधान नही होता । 
ओर, यदि उपनिषदों में वर्णित धर्म को देखें, तो वह केवल ज्ञानमय न होने के 
कारण अहल्पबुद्धिवाले मनुष्यों के लिये अत्यत कश्साध्य हें। इसके सिवा एक और 
वात है, कि उपनिषदों का सनन्‍्यासमार्ग लोकसग्रह का बाधक भी है। इसलिये 
भगवान्‌ ने ऐसे ज्ञानमूलक, भक्तिप्रधान ओर निष्कामकसोवेषयक धर्म का उपदेश 
गीता मे किया है, कि जिसका पालन आमरण क्रिया जावे; जिससे बुद्धि 
( ज्ञान ), प्रेम ( भक्ति ) और कर्तव्य का ठीक ठीक मेल हो जावे; मोक्ष की प्रति 
में कुछ अन्तर न पडने पावे; और लोकव्यवद्दार भी सरलता से होता रहे । इसीमें 
कर्म-अकर्म के शास्त्र का सब सार भरा हुआ है। अधिक क्या कहें, गीता के उप- 
केम-उपसदार से यह बात स्पष्टतया विदित हो जाती है, कि अजुन को इस परम 
का उपदेश करनले में कर्म-अकर्म का विवेचन ही म्लूलकारण है। इस बात का विचार 
तरह से किया जाता है, कि किस कम को धम्ये, पुण्यप्रद, न्‍्याय्य या श्रेयस्कर 
कहना चाहिये, और किस कम को इसके विरुद्ध अर्थात्‌ अधम्य, पायप्रद, अन्याय्य 
या गहाँ कहना चाहिये। पहली रीति यह है, कि उपपात्ति, कारण या मर्मे न बतला- 
कर केवल यह कह दे - किसी कास को असुक रीति से करो -तो वह शुद्ध 
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* « इसलिये सदेव मेरा स्मरण कर और छडाई कर |? लडाई कर -शच्द की योजना 
यहाँ पर प्रसगालुसार की गई है, परत उसका अर्थ केवल “ लडाई कर ही नहीं है - यह 
अर्थ भी समझा जाना चाहिये, कि ' यथाधिकार कर्म कर १? 
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हैं। भतएवं इनके लिये भी बुद्धि शब्द ही का सामान्यतः प्रयोग किया जाता है । 
ओर पहले भी यह बतलाया जा चुका है, कि स्थितग्रज्ञ की साम्यबुद्धि में ब्यव- 
सायात्मक बुद्धि की स्थिरता और वासनात्मक बुद्धि की शुद्धता, दोनों का समावेश 
होता है। भगवान्‌ ने अर्जुन से कुछ यह सोचने को नहीं कहा, कि युद्ध करने से 
कितने मनुष्यों का कितना कल्याण होगा और कितने छोगों की क्रितनी हानि 
होगी; बल्कि अर्जुन से भगवान्‌ यही कहते हैं :-- इस समय यह विचार गीण है, 
कि तुम्हारे युद्ध करने से भीष्म मरेंगे कि द्रोण । मुख्य प्रश्न यही है, कि तुम किस 
बुद्धि (द्वेत॒ या उद्देश ) से युद्ध करने को तेयार हुए हो। यदि तुम्हारी बुद्धि 
स्थितग्रज्ों के समान शुद्ध होगी, और यदि तुम उस पवित्र बुद्धि से अपना कतंव्य 
करने लगोंगे, तो फिर चाहे भीष्म मरें या द्रोण; तुम्हें उसका पाप नहीं 
लगेगा। तुम कुछ इस फल की आशा से तो युद्ध कर ही नहीं रहो हो, 
कि भीष्म मारे जायें। जिस राज्य में तुम्हारा जन्मसिद्ध हक्क है, उसका 
हिस्सा ठुमने सॉँगा; और युद्ध टालने के लिये यथाश्ञाक्ति गम खाकर बीच- 
बचाव करने का भी तुसने वहुत-कुछ अयत्न किया। परन्तु जब इस मेछ के 
अयत्न से ओर साधुपन के मार्ग से निर्वाह नहीं हो सका, तब लाचारी से तुमने 
युद्ध करने का निश्चय किया है। इसमें तुम्हारा कुछ दोष नहीं है। क्योंकि 
दुष्ट मनुष्य से किसी ब्राह्मण की नाई, अपने धर्मानुसार प्राप्त हक की मिक्षा 
न मांगते हुए, मौका आ पडने पर क्षत्रियपर्स के अनुसार छोकसश्रहार्थ उसकी 
आप्ति के लिये युद्ध करना ह्वी तुम्दारा कर्तव्य है (म भा उ. २८ और ७९; 
वनपर्च ३३. ४८ और ५० देखो )। भगवान्‌ के उक्त युक्तिवाद को व्यासजी 
मे भी स्वीकार किया हे और, उन्हों ने इसी के द्वारा आगे चलकर शान्तिपवे 
में युधिष्टिर का समाधान किया है (शा, आ. ३२२ और ३३ )। परन्तु कर्म- 
अकम का निर्णय करने के लिये बुद्धि को इस तरइ से श्रेष्ठ मान लें, तो जब 
यह भी अवश्य जान लेना चाहिये, कि शुद्ध वुद्धि किसे कहते हैँ। क्योंकि, मन 
और बुद्धि दोनों प्रक्रति के विकार हैं; इसलिये वें स्वभावतः तीन अकार के 
अर्थात्‌ साक्त्विक, राजस और तामस हो सकते हैं। इसलिये गीता में कहा 
है, कि झुद्ध या सात्त्विक बुद्धि वह है, कि जो बुद्धि से भी परे रहनेवाले निल्ल 
आत्मा के स्वरूप को पहचाने; और यह पहचान कर-कि सब प्राणियों में 
एक ही आत्मा है - उसी के अनुसार कार्य-अकाय का निर्णय करें। इस सात्तिक 
बुद्धि का दूसरा नाम साम्यबुद्धि हैं, ओर इसमें 'साम्य' शब्द का अर्थ £ सर्च- 
भृतान्तगत आत्मा की एकता था समानता को पहचाननेवाल्ी ' हैं। जो 
बुद्धि इस समानता को नहीं जानती, वह न तो दझुद्ध है और न सात्विक। इसे 
ग्रकार जब यह मान लिया गया, कि नीति का निर्णय करने में साम्यबाद्दे ही 
श्रेष्ठ ह, तब यह अश्न उठता हैं, कि बुद्धि की इस समता अथवा साम्य को 
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अम्य हैं, इसलिये उसको पढ़ कर पूर्णतया मनन करना बहुत द्वी कठिन हैं। ओर गीता 
यद्यपि एक छोटा-सा अन्थ है, तो भी उससे साम्प्रदायिक टीकाकारो के मता- 
नुसार केवल मोक्षप्राप्ति द्वी का ज्ञान बतलछाया गया हैं। परन्तु किसीने इस बात 
को नहीं जाँचा, कि सनन्‍्यास और कममयोग, दोनों मार्ग हमारे यहों वैदिक काल 
से ही प्रचलित हैं। किसी भी समय समाज मे सनन्‍्यासमार्गियों की अपेक्षा कर्म- 
योग ही के अन॒यायियों की सख्या हजारों गुना अधिक हुआ करती हैं - और, 
पुराण-इतिहास आदि में जिस कर्मशील महापुरुषो का अथोत्‌ कर्मवीराी का 
वर्णन है, वे सव कर्मयोगमार्ग का ही अवलम्ब करनेवाले थे। यदि ये सब बातें 
सच है, तो क्या इन कर्मबीरों से किंसी को भी यह नहीं सूझा होगा, कि अपने 
कर्मयोगसार्य का समर्थन किया जाना चाहिये ? अच्छा; यदि कद्दा जाय, कि उस 
समय जितना ज्ञान था, वह सब ब्राह्मणजाति में ही था; और वेदान्ती ब्राह्मण 
कर्म करने के विपय में उदासीन रहा करते थे, इसलिये कर्मयोगविषयक ग्रन्थ नहीं 
लिखे गये होगे। तो यह आक्षिप भी उचित नहीं कहा जा सकता। क्यो कि, उपनिष- 
स्काल मे और उसके बाद क्षत्रियों में भी जनक और श्रीकृष्ण सरीखे ज्ञानी पुरुष 
दो गये हैं; और व्याससदश वुद्धिमान्‌ ब्राह्मणों ने बडे बडे क्षत्रियों का इतिहास भी 
लिखा हैं। इस इतिहास को लिखते समय क्या उनके मन में यह विचार न आया 
होगा, कि जिन असिद्ध पुरुषो का इतिहास हम लिख रहे हैं, उनके चरित्र के मर्म 
या रहस्य को भी प्रकट कर देना चाहिये? इस मर्म था रहस्य को ही कर्मयोग 
अथवा व्यवहारशास्त्र कहते हैं; और इसे बतलाने के लिये द्वी महाभारत में स्थान 
स्थान पर सक्ष्म धर्म-अधर्स का विवेचन करके, अन्त में ससार के घारण एवं 
पोषण के छिये कारणीभृत होनेवाले सदाचरण अर्थात्‌ धर्म के मूलतत्त्वों का विवे- 
चन मोक्षदृष्टि को न छोड़ते हुए गीता में किया गया हैं। अन्यान्य पुराणों मे सी 
ऐसे बहुत-से प्रसझग पाये जाते हैं। परन्तु गीता के तेज के सामने अन्य सब्र विवे- 
चन फीके पड जाते हैं। इसी कारण से भगवद्गीता कर्मयोगशास्त्र का प्रधान अन्थ 
हो गया है। हमने इस बात का पिछले अकरणो मे विस्तृत विवेचन किया हैं, कि 
कर्मेयोग का सच्चा स्वरूप क्‍या हैं। तथापि जब तके इसे बात की तुलना न को 
जावे, कि गीता में वर्णन किये गये कर्म-अकर्म के आध्यात्मिक मृलतत्त्वों से पश्चिमी 
पण्डितों द्वारा प्रतिपादित नीति के मूलतत्त्व कहाँ तक मिलते है, तब तक यह 
नहीं कहा जा सकता, कि गीताधमे का निरूपण पूरा हो गया। इस भ्रकार 
तुलना करते समये दोनों ओर के अध्यात्मज्ञान की भी तुलना करनी चाहिये। 
परन्तु यह बात सर्वमान्य हैं, कि अब तक पश्चिसी आध्यात्मिक ज्ञान की पहुँच 
इमारे वेदान्त से अधिक दूर तक नही होने पाई हैं। इसी कारण से पूर्वी और 
पश्चिमी अध्यात्मशास्त्रे की तुछना करने की कोई विशेष आवश्यकता नहीं 
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हे थे ०6 /# टिक 3 २५ 
हैं, बस्ती ही वात निकलती है; ओर वातचीत से मन अकट होता है ” (ना प. 
१. ७. १८ )। साराश यह है, कि मन ( अर्थात्‌ मन का निश्रय ) सब से प्रथम है, 
उसके अनन्तर सब कर्म हुआ करते हैं। इसीलिये कर्म-अकर्म का निर्णय करने के 
लिये गीता के अद्धबुद्धि के सिद्धान्त को ही बोद्ध अन्थकारों ने स्वीकृत किया है। 
उदाहरणार्थ, थ्म्मपद नामक कोद्धरर्मीय प्रसिद्ध नीतिअन्य के आरम्भ में ही 
कहा हैं, कि - 
सनोपुब्बंगमा धम्मा मलोंसेंहा (श्रेष्ठ ) मनोमया । 
मनसा चे पदुद्देन सासति वा करोति वा। 
ततो न॑ दुक्‍्खमन्वेति चक्क तु बहतो पर्द ॥ 
अर्थात्‌ “ मन यानी मन का व्यापार प्रथम है। उसके अनन्तर घमम-अथर्म रा 
आचरण होता हैं। ऐसा क्रम होने के कारण इस काम में सन ही मुख्य और श्रेष्ठ 
है । इसलिये इन सव कर्मों को मनोमय ही समझना चाहिये। अर्थात्‌ कर्ता का 
मन जिस गकार शुद्ध या दुष्ट रहता है, उसी प्रकार उसके भाषण और कर्म भी 
भलेबुरे हुआ करते हैं, तथा उसी प्रकार आगे उसे सुखदःख मिलता है। ”* इसी 
तरह उपनिषदों और गीता का यह अनुमान भी (कौपी.३ १ और गीता १८ १७) 
“बोद्ध धर्म में मान्य हो गया है, कि जिसका मन एक बार शुद्ध ओर निष्काम द्दो 
जाता है, उस स्थितप्रज्ञ पुरुष से फिर कभी पाप द्वोना सम्भव नहीं+ अथान सत्र 
कुछ करके भी वह पापपुण्य से अछिस्त रहता है। इसलिये बौद्ध व्मेमनन्थों में 
अनेक स्थलों पर वर्णन किया गया है, कि 'अ्ईत' अर्थात्‌ पर्णावसस्‍्था में पहुंचा हुआ 
मनुष्य हमेशा ही शुद्ध और निष्पाफ रहता है (धम्मपद २५४ और २५५, 
मिलिंद ग्र. ४. ५ ७ )। 
पश्चिमी देझों में नीति का निर्णय करने के लिये दो पन्‍्थ हें भू पहला आवि- 
दैवत पन्‍्थ, जिसमे सदसद्विवेकदेवता की शरण में जाना पडता ६५ और ट्सरा 
आविभौतिक पम्थ हैं, कि जो इस वाह्मय कसौटी के द्वारा नीति का निर्णय करने 
प २ धघिकांश व्ीगों र. हैं)! 
के लिये कहता है, कि “मां लोगों का अधिक ह्वित किसमें हं।' परन्तु 
ऊपर किये गये विवेचन से यह स्पष्ट माछ्म हो सकता है, कि ये दोनों पन्‍व शान्त्र- 
दृष्टि से अपूर्ण तथा एकपक्षीय है। कारण यह है, कि सदसद्विवेकशक्ति कोड स्वतन्त्र 
वस्तु या देवता नहीं; किन्तु वह व्यवसायात्मक बुद्धि में ही शामिल है। इसलिये 


थक कनत>+5 निजता 3. ++ ++>5 ++ “आन सजा क्‍अ+ 5 नि 
ननचचछ >> 


* वाली भाषा के इस श्लोक का भिन्न भिन्न लोग भिन्न मित्र अर्थ करते द्व। परन्तु 
जहाँ तक हम समझते ह, इस श्लोक की रचना इसी तत्त्कपर की गई ह, कि कम-अक्म का 
निर्णय करन के लिये मानप्तिक स्थिति का विचार अवश्य करना पढ़ता हैं। धन्मपठ कया 
अक्समूलर साहब ने अंग्रेजी मे भाबान्तर किया है, उसमे इस स्छोक की टीका देखिये) 
8. 8. ॥, ४०७, 5४. 7%. 3, 4. 
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मनुष्य के भी कर्स-अकर्स की भलाइंबुराई ठहराने के लिये, सब से पहले उसकी 
बुद्धि का ही विचार करना पडता है - अर्थात्‌ यह विचार करना पड़ता है, कि 
उसने उस कार्य को किस उद्देश, भाव या हेतु से किया; ओर उसको उस कस 
के परिणाम का ज्ञान था या नहीं। किसी धनवान मनुष्य के लिये यह कोई 
कठिन कास नहीं, कि वह अपनी इच्छा के अनुसार मनमाना दान दे दें। यह 
दानविपयक काम अच्छा? भले ही हो; परन्तु उसकी सच्ची नेतिक योग्यता उस 
दान की स्वाभाविक क्रिया से नहीं ठहराई जा सकती। इसके लिये यह भी 
देखना पडेगा, कि उस धनवान सनुष्य की बुद्धि सचमुच श्रद्धायुक्त है या नहीं। 
ओर इसका निर्णय करने के लिये यदि स्वाभाविक रीति से किये गये इस दान के 
सिवा और कुछ सबूत न हो, तो इस दान की योग्यता किसी श्रद्धापूर्वक किये 
गये दान की योग्यता के वराबर नहीं समझी जाती - और कुछ नही, तो सन्‍्देंह 
करने के लिये उचित कारण अवव्य रह जाता दूं। सब घधर्म-अधर्म का विवेचन 
हो जाने पर महाभारत में यही एक बात व्याख्यान के स्वरूप में उत्तम रीति से 
समझाई गई है। जब युधिष्टिर राजगद्दी पा चुके, तब उन्होंने एक बृहत्‌ अश्वसेव- 
यश किया। उसमें अन्न और द्रव्य आदि के अपू्वे दान करने से ओर छाखों 
सनुष्यों के सन्तुष्ट होने से उनकी बहुत प्रशसा दोने लगी । उस समय वह्दीं एक 
दिव्य नकुल ( नेवला ) आया; और युविष्टिर से कहने लग्रा - “ तुम्हारी व्यथे 
ही अशसा की जाती है। पूर्वकाल में इसी कुरुक्षेत्र मे एक दरिद्वी ब्राह्मण रहता 
था, जो उचज्छवात्ति से, अर्थात्‌ खेतों में गिरे हुए अनाज के दानों को चुनकर, 
अपना जीवननिवोह किया करता था। एक दिन भोजन करने के समय उसके 
यहाँ एक अपरिचित आदमी क्षुधा से पीडित आतिाथे बन कर आ गया। 
यह दरिद्री ब्राह्मण और उसके कुटुम्बी-जन भी कई दिनों के भूसे थे, तो भी 
उसने, अपनी स्री के और अपने लडकों के सामने परोसा हुआ सब सत्त 
उस अतिथे को समर्पण कर दिया। इस प्रकार उसने जो अतिबियज्ञ 
किया था, उसके सहत्त्व की वराबरी तुम्हारा यज्ञ -यह कितना ही बडा 
क्यों न हो - कभी नहीं कर सकता ” (म भा. अश्व. ९५० )। उस नेवले का 
मुंह ओर आधा शरीर सोने का यथा। उसने जो यह कहा, कि युविष्टिर के 
अश्वसेषयज्ञ की योग्यता उस गरीब ब्राह्मणद्वारा अतिथे को दिये गये सेर 
भर सत्तू के बराबर भी नहीं है; उसका कारण उसने यह बतलाया है, कि- 

उस ब्राह्मण के घर में अतिथे की जूठन पर लेटने से मेरा मुँह और आधा 
शरीर सोने का हो गया, परन्तु युविष्ठटिर के यज्ञमण्डल की जूठन पर लेटने से 
सेरा बचा हुआ आधा शरीर सोने का नहीं हो सका। ” यहाँ पर कर्म के बाह्य 
पारिणाम को ही देख कर यदि इसी वात का विचार करें - कि आधेकाश छोगों 


का अधिक सुस किसमें है- तो यही निर्णय करना पडेया, कि एक आतिथीे को 
गीर ३२ 
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भी अब यह कहने लगे है, कि मानवजातेि के प्राणियों के सम्बन्ध में जो 
कुछ कर्तव्य है, वे तो हैं ही; परन्तु मूक जानवरों के सम्बन्ध में भी 
मनुग्य के कुछ कतंव्य हैं, जिनका समावेश कार्य-अकायशासत्र में किया 
जाना चाहिये। यदि इसी व्यापक दृष्टि से देखें, तो माठम द्वोगा, कि 
€ अधिकाश लोगो का अधिक ह्वित ” की अपेक्षा 'सवंभूतहित' शब्द ही अधिक 
व्यापक और उपयुक्त है; तथा 'साम्यबुद्धि' में इन सभी का समावेश हो जाता 
है। इसके विपरीत यदि ऐसा समान लें, कि किसी एक मनुष्य की बुद्धि झ॒द्ध और 
सम नहीं हैं; तो वह इस बात का ठीक ठीक हिसाब भले ही कर छे, कि “अधि- 
काश लोगों का अधिक सुख ” किसमें है; परन्तु नीतिधर्स में उसकी प्रद्नत्ति होना 
सम्भव नही है। क्योंकि, किसी सत्कार्य की ओर ग्रश्मत्ति होना झुद्ध सन का गुण 
था धर्म है - यह काम कुछ द्विसावी मन का नहीं है। यादि कोई कहे, कि “ हिसाव 
करनेवाले मनुष्य के स्वभाव या मन को देखने की तुम्हें कोई आवश्यकता नहीं है। 
तुम्हे केवल यही देखना चाहिये, कि उसका किया हुआ हिसाब सही हे या 
नहीं। अर्थात्‌ उस हिसाव से सिर्फ यह देख लेना चाहिये, कि क्तंव्य-अकर्त॑व्य 
का निर्णय हो कर तुम्हारा काम चल जाता हे या नहीं ” - तो यह भी सच नहीं 
हो सकता | कारण यह है, कि सामान्यतः यह तो सभी जानते है, क्रि सुखशठुख 
किसे कहते है। तो भी सब प्रकार सुखदुःखों के तारतम्यं का हिसाव करते समय 
पहले यह निश्चय कर लेना पडता है, कि किस श्रकार के सुखदुःखों को कितना 
मह्त्व देना चाहिये ; परन्तु सुखदुःख की इस प्रकार माप करने के लिये - उष्णता- 
मापक यत्र के समान - कोई निश्चित बाह्यसाधन न तो वतमान समय से हैं; आर न 
भविष्य में ही उसके मिल सकने की कुछ सभावना हैँ। इसलिये सुखदुः्खो को 
ठीक ठीक कीमत ठहराने का काम - यानी उनके महत्व या योग्यता का निणय 
करने का काम - प्रत्येक मनुष्य को अपने मन से द्वी करना पडेगा। परन्तु जिसके 
मन में ऐसी आत्मापम्यबुद्धि पूण रीते से जाशत नहा हुई ६, कि जैसा मे हैँ, 
वसा ही दूसरा भी है; ' डसे दूसरों के सुसदुःख का तीत्रता का स्पष्ट ज्ञान कभी 
नहीं हो सकता | इसलिये वह इन सुखदुःखो की सच्ची योग्यता कभी जान हीं नहीं 
सकेगा ओर, फिर तारतम्य-निणंय करने के लिये उसन सुखदुश्खा का कुछ 

कीमत पहले ठहरा ली होगी, उसमे भूछ हो जायगी; और अत में उसका किया 
सब हिसाब भी गरूत हो जायगा। इसीलिये कहना पडता हे, कि अधिकाश 
लोगो के अविक सख को देखना ” इस वाक्य में देखना! सिफ हिसाब करने 
की वाह्मक्रिया है, जिसे अधिक मदत््व नहीं देना चाहिये। किन्तु जिस आत्तमा- 
पम्य और निलाभ ब्॒द्धि से ( अनेक ) दूसरो के सुखदु-खा का यथाथ कामत 
पहले ठहराई जाती है, वही सब ग्राणियों के विषय में साम्यावस्था के पहुँची हुई 
5द्रगद्भि ही नीतिमत्ता की सच्ची जड़ है। स्मरण रहे, कि नीतिमत्ता निर्मम, शुद्ध, 


जन 
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एक रुपया चंदा देता है; तब हस छोग उन दोनों की नेतिक योग्यता एक 
समान ही समझते हैं॥ “चन्दा' शब्द की देख कर यह दृष्टान्त कुछ लोगों को 
कदाचित्‌ नया साहूम हो, परन्तु यथार्थ में बात ऐसी नहीं है। क्योंकि उक्त नेवले 
की कथा का निरूपण करते समय ही घर्स-अधर्म के विवेचन मे कहा गया है, कि- 


सहस्नशक्तिश्व शत॑ शतशाक्तिदंशापे च व 
दर्यादपश्च य४ शकक्‍त्या सर्वे तुल्यफला/ स्छृता: ॥ 


अर्थात्‌ “ हजारबाले ने सो, सौवाले ने दस, ओर क्रिसी ने यथाश्ञाक्ति थोडा-सा 
पानी ही दिया, तो भी ये सब तुल्यफल हैं, अर्थात्‌ इन सब की योग्यता एक 
बरावर है ” (स भा अश्व ९० ९७ ) और “पत्र पुष्प फल” (गी ५ २६ )- 
इस गीतावाक्य का त्तात्पर्य भी यही है। हमारे धर्स सें ही क्या, ईसाई धर्म में 
भी इस तत्त्व का सग्रह है। ईसा ससीह ने एक जगह कहा है - “ जिसके पास 
अविक है, उससे अविक पाने की आशा की जाती है ” ( ह्यूक, १९ ४८ )। एक 
दिन जब ईसा सन्दिर (गिरजाघर ) गया था, तब वहाँ धर्सा्थ द्रव्य इकठठा करने 
का कास शुरू होने पर अत्यन्त गरीब विधवा स्त्री ने अपने पास की कुछ पूँजी - 
दो पैसे - निकाह कर उस धघर्मकार्य के लिये दे दी। यह देख कर ईसा के मुँह 
से यह उद्गार निकल पडा, कि “ इस स्त्री ने अन्य सब लोगों की अपेक्षा अधिक 
दान दिया है। ” इसका वर्णन बाइबल (मार्क ॥९ ४3 और ४४ ) मे है। इससे 
यह स्पष्ट है, कि यह वात ईसा को भी मान्य थी, कि कस की योग्यता कर्ता की 
बुद्धि से ही निश्चित की जानी चाहिये। ओर यदि कर्ता की बुद्धि शुद्ध हो, तो 
चहुधा छोटे छोटे कर्मों की नेत्तिक योग्यता भी बडे बडे कर्मो की योग्यता के 
वरावर ही हो जाती है। इसके विपरीत - अर्थात्‌ जब जुद्धि शुद्ध न द्वो तब - 
किसी कर्म की नैतिक योग्यता का विचार करने पर यह माछूस द्वोगा, कि यद्यपि 
हत्या करना केवल एक ही कर्स है; तथाप्रि अपनी जान बचाने के लिये दूसरे की 
हत्या करने में ओर एक किसी राह चलते धनवान्‌ अआऋसांफिर को द्रव्य के लिये 
सार डालने में, नैतिक दृष्टि से बहुत अन्तर है ५ जर्मन कवि शिलूर ने इसी आशय 
के एक असग का वर्णन अपने ' विलियम टेछ ” चासक नाटक के अन्त से किया 
' हैं, ओर चहों बाह्यतः एक छी से दीख पडनेवाले दो कृत्यो में बुद्धि की शुद्धता- 
अज्ुद्धता के कारण जो भेद दिखलाया गया है, वही भेद स्वाथैत्याग ओर स्वार्थ 
के लिये की गई हत्या में भी है। इससे माछूस होता हे, कि कर्म छोटे-बडे हो या 
चराबर हों; उनसे नेतिक दृष्टि से जो भेद हो जाता हे, वह कर्ता के द्वेतु के कारण 
हो हुआ करता है। इस हेतु को दी उद्देश, वासना या बुद्धि कहते हं। इसका 
कारण यह है, कि 'बुद्धिं' शब्द का शास्त्रीय अर्थ यद्यपि “व्यवसायात्मक इन्द्रिय ” 
है. तो भी शान, चासना, उद्देश और देतु सब चुद्धीन्द्रिय के व्यापार के ही फल 


ए०द्र्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


नीतिशास्त्रसवधी दूसरे अ्न्धों को छीजिये। यद्यपि कान्ट ने* सर्वभूतात्मैक्य का 
सिद्धान्त अपने अन्धों में नहीं दिया है, तथापि व्यवसायात्मक और वासनात्मक 
बुद्धि का ही सूक्ष्म विचार करके उसने यह निश्चित किया है- कि (१) किसी 
कम की नेतिक योग्यता इस वाह्मफल पर से नहीं ठहराई जानी चाहिये, कि उस 
कमद्वारा कितने मनुष्यों को सुख होगा; वत्कि उसकी योग्यता का निर्णय यही 
देख कर करना चाहिये, कि कर्म करनेवाले मनुष्य की “वासना” कहाँ तक ज॒द्ध 
है। (२) मनुप्य की इस वासना ( अर्थात्‌ वासनात्मक वुद्धि ) को तभी झ॒द्ध, 
पवित्र आर स्वतत्र समझना चाहिये, जब कि यह इद्वियसु्खों में लिप्त न रह कर 
सदेव चुद्ध ( व्यदसायात्मक ) वुद्धि की आज्ञा के ( अर्थात्‌ इस बुद्धिद्वारा निश्चित 
कर्तव्य-अकर्तव्य के नियमों के ) अनुसार चलने छगे। (३ ) इस प्रकार इडरिय- 
निश्रह् हो जाने पर जिसकी वासना झ॒ुद्ध हो गई हो, उस पुरुष के लिये किसी 
नीतिनियमादि के बवन की आवश्यकता नहीं रह जाती - ये नियम तो सामान्य 
मनुष्यों के द्वी लिये हैं। (४ ) इस ग्रकार से वासना के शुद्ध जो जाने पर जो 
कुछ कम करने को बह शुद्धवासना या बुद्धि कद्दा करती है, वह इसी विचार से 
कहा जाता है, कि “ हमारे समान यदि दूसरे भी करने लगें, तों परिणाम क्‍या 
होगा; ” और (५ ) वासना की इस स्वृतत्रता ओर शुद्धता की उपपत्ति का पता 
कर्मस्राष्टि को छोड कर ब्रह्मस॒र्ि में प्रवेश किये विना नहीं चल सकता | परन्तु आत्मा 
ऑर ब्रह्मसाशिसबधी कान्‍्ट के विचार कुछ अपूर्ण हैं; और, ग्रीन यद्यपि कानन्‍्ट का ही 
अनुयायी है, तथापि उसने अपने “नीतिथास्त्र के उपोद्भधात ' में पहले यह सिद्ध 
किया है, कि वाह्मसष्टि का अर्थात ब्रह्माण्ड का जो अगम्य तत्त्व है, वह जात्म- 
स्वरूप से पिण्ड में अर्थात्‌ मनुप्यदेह मे अशतः प्रादुर्भत हुआ है। इसके अनन्तर 
उसने यह प्रतिपादन किया है,| कि मनष्य-शरीर में एक नित्य ओर स्वतत्न तत्त्व 
है ( अर्थात्‌ जिसे आत्मा कहते हं ); जिसमें यह उत्कट इच्छा दोती हूं, कि सव- 
भतान्तर्गत अपने सामाजिक पूर्णस्वरूप को अवश्य पहुँच जाना चाहिये; और 
यही इच्छा सनष्य को सदाचार की ओर प्रव्त्त किया करती दह। इसी मे मनुष्य 
का निद्य आर चिरक्रालिक कत्याण ह; तथा विषयसुख अनित्य हं। साराश यहां 
दीख पडता हैं, कि यद्यपि कान्ट और ग्रीन दोनों ही की दृष्टि आध्यात्मिक है, 
तथापि ग्रीन व्यवसायात्मक बुद्धि के व्यापारों में ही लिपट नहीं रहा; छिव्तु 
उसने कर्म-अकर्म-विवेचन की तथा वासना-स्वातत्य की उपपत्ति को पिण्ड और 
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कैसे पहचानना चाहिये! क्योंकि बुद्धि तो अन्तरिन्द्रिय हैं; इसलिये उसका 
भेला-वुरापन इसारी आँखों से दीख नहीं पडता | अतएव चुद्धि की समता तथा 
शुद्धता की पराक्षा करने के लिये पहले मनुष्य के बाह्य आचरण को देखना 
चाहिये। नहीं तो कोई भी सनुष्य ऐसा कह कर-कि मेरी बुद्धि शुद्ध है- 
मनमाना बतांव करने लगेगा। इसी से शास्त्रों का सिद्धान्त है, कि सच्चे 
अद्यज्ञानी पुरुष की पहचान उसके स्वभाव से ही हुआ करती है। जो केवल 
मुँह से कोरी बाते करता है, वह सच्चा साधु नहीं। भगवद्गीता में भी स्थितप्रज्ञ 
तथा भगवद्धक्तों का लक्षण बतलाते समय खास करके इसी बात का वर्णन 
किया गया हैं, कि वे ससार के अन्य छोगों के साथ केसा बतांव करते हैं। 
आर, तेरहवें अभ्याय मे ज्ञान की व्याख्या भी इसी प्रकार- अर्थात्‌ यह बतला 
कर, कि स्वभाव पर ज्ञान का क्‍या परिणास होता है- की गईं हैं। इससे यह 
साफ माह्म होता है, कि गीता यह कभी नही कहती, कि बाह्मकर्मों की ओर 
कुछ भी ध्यान न दो | परन्तु इस बात पर ध्यान देना चाहिये, कि किसी मनुष्य 
की - विशेष करके अनजाने सनुष्य की -बुद्धि की समता की परीक्षा करने के 
लिये यद्यपि केवल उसका वाह्मकर्म या आचरण -- और, उसमें भी, सकटसमय का 
आचरण - ही प्रधान साधन है; तथापि केवल इस वाह्य आचरणद्वारा ही नीति- 
भत्ता की अचूक परीक्षा हमेशा नहीं हो सकती । क्योंकि उक्त नकुलोपाख्यान से 
यह सिद्ध हो चुका है, कि यदि बाह्यकर्म छोटा भी हो; तथापि विशेष अवसर पर 
डसकी नतिक योग्यता बडे कर्मों के द्वी बराबर हो जाती है। इसी लिये हमारे 
शास््रकारों ने यह सिद्धान्त किया है, कि बाह्यकम चाहे छोटा हो या बड़ा; ओर 
चह एक ही को सुख देनेवाला हो या अधिकाश लोगों को; उसको केवल बुद्धि 
की शुद्धता का एक प्रमाण मानना चाहिये। इससे अधिक महत्त्व उसे नहीं देना 
चाहिये। किन्तु उस बाह्मकर्म के आधार पर पहले यह देख लेना चाहिये, कि 
कर्म करनेवाले की बुद्धि कितनी शुद्ध है; और अन्त में इस रीति से व्यक्त होने- 
चाली शुद्ध बुद्धि के आधार पर ही उक्त कर्म की नीतिमत्ता का निर्णय करना 
चाहिये । यह निर्णय केवऊ बाह्यकर्मों को देखने से ठीक ठीक नहीं हो सकता। 
यही कारण है, कि “कर्म की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ हे” (गी ९ ४५ ) ऐसा कहकर 
गीता के कर्मयोग में सम और शझ॒द्ध बुद्धि को अर्थात्‌ वासना को ही अघानता दी 
गई हैं। मारदपचराज्ञ नामक भागवतधर्म का गीता से अवांचीन एक अन्य है। 
उसमे सार्केण्डेय नारद से कद्दते हैं - 


मानसं प्राणिनामेव सर्वकर्सेककारणस । 
सनोनुरूप॑ वाक्य च वाक्येन पसफुर्ट सन: 0 


अर्थात्‌ “ मन ही लोगों के सब कर्मों का एक ( मूल ) कारण है । जैसा मन रहता 
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दिया हैं ।* इससे मातम होता है, कि डायसन को इस उेपपत्ति का ज्ञान गीता 
से ही हुआ होगा। जो हो; यह बात कुछ कम गौरव की नहीं, कि डायसन, 
ग्रीन, शोपेनहर ओर कान्‍्ट के पूर्व - अधिक क्‍या कहे, अरिस्टॉटलके भी सैकड़ों 
वध पूत - ही थे विचार इमारे देश में अचलित हो छुके थे । आजकल बहुतेरे लोगो 
की यह समझ हो रही है, कि वेदान्त केवल एक ऐसा कोरा बखेडा है, जो हमें 
इस ससार को छोड देने ओर मोक्ष की ग्राप्ति करने का उपदेश देता है। परन्तु 
यह समक्ष ठीक नहीं । ससार सें जो कुछ आँखों से दीख रहा हैं, उसके आगे विचार 
फरने पर थे श्रश्न उठा करते हैं, कि “ में कोन हूँ ! इस सृष्टि की जड में कोन- 
सा तत्त्व हैं? इस तत्त्व से सेरा क्या सम्बंध है ! इस सम्बन्ध पर ध्यान दे कर इस 
ससार में मेरा परम साध्य या अन्तिय ध्येय क्‍या हैं! इस साम्य या ध्येय को प्रात 
करने के लिये मुझे जीवनयात्रा के किस मार्ग को स्वीकार करना चाहिये, अथवा 
फिस माय से कौन सा ध्येय सिद्ध होगा ! ” और इन गहन अश्नों का यथाज्षक्ति 
शास्त्रीय रीति से विचार करने के लिये वेदान्तशास््र श्रदृतत्त हुआ है; बल्कि निष्पक्ष 
दृष्टि से देखा जाय ते यद मल्म होगा, कि समस्त नीतिशाम्र अर्थात्‌ मनुष्यों 
के पारस्परिक व्यवहार का विचार, उस गहन शास्र का ही एक अग हैं। साराश 
यह है, कि कर्मयोग की उपपत्ति वेदान्तशासत्र ही के आधार पर की जा सकती है, 
ओर अब सन्यासमार्गीय छोग चाहे कुछ भी कहें, परन्तु इसमे सन्देह्द नहीं, कि 
गणितशाम््र के जैंसे -छुद्ध गणित और व्यावदह्वारिक गणित - दो भेद हैं, उसी 
प्रकार वेदान्तशासत्र के भी दो भाग - अर्थात्‌ शुद्ध वेदान्त और नेतिक अथवा 
व्यावद्दारिक वेदान्त - होते हैं । कान्‍्ट ते यहाँ तक कहता हू, कि मनुष्य के मन 
में परमेश्वर! (परमात्मा )। 'अमतत्व” ओर ( इच्छा ) 'स्वातन््या के सम्बन्ध के 
गूड़ विचार इस नीतिअश्ष का विचार करते करते ही उत्पन्न हुए है, कि “ मे ससार 
से किस तरह से बर्ताव करूँ या ससार में मेरा सच्चा कर्तव्य क्या है? ” ओर ऐसे 
प्रश्षो का उत्तर न देकर नीति की उपएत्ति केवछ किसी वाह्मस्ख की दृष्टि से हवा 
बतलाना मानों मनुष्य के मन की उस पशुच्तत्ति को - जो स्वभावत, विपयसुख में 
लिप्त रद्या करती हैं - उत्तेजित करना एव सच्ची नीतिभत्ता की जड पर हो 
कुत्द्दाडी मारना हैँ अब इस बात को अलग करके समझाने की कोई आव- 
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प्रत्येक मनुष्य की प्रकृति और स्वभाव के अनुसार उसकी सदसद्विवेकबुद्धि भी 
सात्तविक, रोजस या तामस हुआ करती है। ऐसी अवस्था में उसका कार्य-अकार्य 
निर्णय दोषरहित नहीं हो सकता । और यदि केवल “अधिकाश लोगों का अधिक 
सुस ” किस में है, इस वाह्य आधिभौतिक कसोटी पर ही ध्यान देकर नीति- 
मत्ता का निर्णय करे; तो कर्म करनेवाले पुरुष की बुद्धि का कुछ भी विचार नहीं 
हो सकेगा। तब यदि कोई सनुष्य चोरी या व्यभिचार करे; और उसके वाह् 
अनिश्कारक परिणामों को काम करने के लिये या छिपाने के लिये पहले ही से 
सावधान होकर कुछ कुटिल प्रबन्ध कर ले; तो यही कहना पडेगा, कि उसका 
दुष्कृत्य आधिभोतिक नीतिदाशि से उतना निन्दर्नीय नही हैं। अतएवं यह बात 
नहीं, कि केवल वेदिक धर्म में ही कायिक, वासिक और मानसिक शुद्धता की 
आवश्यकता का वर्णन किया गया हो ( सनु १४ ३-४; ५ २९ ), किन्तु बाह- 
बल में सी व्यभिचार को केवल कायिक पाप न मानकर, परस्त्री की ओर दरसरे 
पुरुषों का देखना या परपुरुष की ओर दूसरी त्लियो का देखना भी व्यभिचार 
माना गया है ( मेथ्यू ५ २८ ), और बौद्धधर्म में कायिक अर्थात्‌ वाह्मञ्ल 
के साय साथ वाचिक और सानसिक शुद्धता की भी आवश्यकता बतलाई गई ह्‌ 
( धम्मपद ५६ और ३५१ )। इसके सिवा ग्रीन साइब का यह भी कहना हे, 
कि बाह्मयसुख को दी परम साभ्य मानने से मनुष्य-मनुष्य में और राष्ट्र-राष््र 
में उसे पाने के लिये प्रतिद्दन्द्रिता उत्पन्न हो जाती है; ओर कल का 
होना भी सम्भव है। क्योंकि बाह्मसुख की प्राप्ति के लिये जो बाह्यसाधन 
आवश्यक है, वे आयः दूसरों के सुख को कम किये बिना अपने को नहीं मिल 
सकते। परन्तु साम्यवुद्धि के विपय में ऐसा नहीं कह्ट सकते । यह आन्तरिक उख 
आत्मवश है। अर्थात्‌ यह किसी दूसरे मनुष्य के सुख में बाधा न डालकर प्रत्येक 
को मिल सकता है। इतना ही नहीं, किन्तु जो आत्मैक्य को पहचान कर सत्र 
प्राणियों से समता का व्यवहार करता है, वह ग्रुस॒ या प्रकट किसी रीति से भी 
कोई दुष्कृत्य कर ही नहीं सकता। और फिर उसे यह बतलाने की आवश्यक्ता 
भी नहीं रहती, कि “ हमेशा यह देखते रहो, कि अधिकाश छोगो का अधिक छुख 
किसमें है। ” कारण यह हैं, कि कोई भी मनुष्य हो, वह सार-असार-विचार के 
बाद ही किसी कृत्य को किया करता है। यह वात्त नहीं, कि केवल नेंतिक क्गों 
का निर्णय करने के लिये ही सार-असार-विचार की आवश्यकता द्वोती हैं। सार- 
असार-विचार करते समय यही महत्त्व का अश्न दोता है, कि अन्त.करण केसा 
होना चाहिये | क्‍योंकि सब लोगों का अन्तःकरण एकसमान नहीं होता । अतएव 
जब, कि यह कह दिया, कि “अन्त/्करण में सदा साम्यबुद्धि जाशृत रहनी 
चाहिये ?; तब फिर यह बतलाने की कोई झावश्यकतां नहीं, कि अविकाश छोगो 
या सप्त आ्राणियो के हित का सार-असार-विचार करों। पश्चिमी पडित्त 
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कहते है। इस उत्तर से इस बात का अच्छी तरद्द स्पष्टीकरण हो जाता है, कि 
पा सत्र के उपपादन में अनेक पन्थ क्यों हो गये हैं। इसमें कुछ सन्देह नहीं, 
मे कान हूं, यह जगत्‌ केसे उत्पन्न हुआ, मेरा इस संसार में क्या उपयोग 
हो सकता है! ” इत्यादि ग्रृढ प्रश्नों का निर्णय जिस तत्त्व से हो सकेगा, उसी 
तत्त्व के अनुसार श्रत्मेक विचारवान्‌ पुरुष इस वात का भी निर्णय अवश्य करेगा, 
कि मुझे अपने जीवनकाल मे अन्य लोगो के साथ कैसा बर्ताव करना चाहिये। परन्तु 
इन गूढ अश्षों का उत्तर भिन्न भिन्न काल में तथा भिन्न भिन्न देशों में एक ही प्रकार 
का नहीं हो सकता | युरोप खण्ड में जो ईसाई धर्म प्रचालित है, उसमें यह वर्णन 
पाया जाता हूँ, कि मनुष्य ओर सृष्टि का कर्ता बाइबल में वर्णित सगुण परमेश्वर 
हे, ओर उसी ने पहले पहल ससार को उत्पन्न करके सदाचरण के नियमादि 
बनाकर भनुष्यों को शिक्षा दी है। तथा आरम्भ में ईसाई पण्डितो का भी यही 
अभिप्राय था, कि बाइबल में वर्णित पिण्ड-ब्रह्माण्ड की इस कल्पना के अनुसार 
बाइबल में कद्टे गये नीतिनियम ही नीतिशास्त्र के मूलतत्त्व हैं। फिर जब यह 
माछम होने लगा, कि ये नियम व्यावहारिक दृष्टि से अपूर्ण हैं, तब इनकी पूर्ति 
करने के लिये अथवा स्पष्टीकरणार्थ यह अतिपादन किया जाने छूगा, कि परमे- 
श्वर ही ने मनुष्य को सदसद्विवेकशक्ति दी है। परन्तु अनुभव से फिर यह अड- 
चन दीख पडने लगी, कि चोर ओर साह दोनों की सदसद्विवेकशक्ति एक समान 
नही रहती; तब इस मत का प्रचार होने लगा, कि परमेश्वर की इच्छा नीति- 
शास्त्र की नींव भले ही हो, परन्तु इस ईश्वरी इच्छा के स्वरूप को जानने के लिये 
केवल इसी एक वात का विचार करना चाहिये, कि अधिकांश छोगो का अधिक 
सुख किसमें है - इसके- सिवा परमेश्वर की इच्छा को जानने का अन्य कोई मार्ग 
नही हैं। पिण्ड-ब्रह्माण्ड की रचना के सम्बन्ध से ईसाइ लोगों की जो यह समझ 
है - कि वाइवल में वर्णित सग्रण परमेश्वर द्वी ससार का कता ह; भोर यह 
उसकी ही इच्छा या आज्ञा है, कि मनुष्य नीति के नियमानुसार वताव करें- 
उसी के आधार पर उक्त सब मत ग्रचलित हुए हैं। परन्तु आधिभोतिक 
शास्रों की उन्नति तथा वृद्धि होने पर जब माछूम होने रूगा, कि इंसाई 
धर्मपुस्तकों -में पिंड-ब्रह्माण्ड की रचना के विषय में कह्दे गये सिद्धान्त ठीक नहीं 
है तब यह विचार छोड दिया गया, कि परमेश्वर के समान कोई सृष्टि का 
कर्ता है या नहीं; ओर यही विचार किया जाने लगा, कि नीतिशासत्र की इमारत 
प्रत्यक्ष दिखनेवाली बातों की नींव पर क्योंकर खडी की जा सकती हैं। तब से 
फिर यद्द माना जाने गा, कि अधिकाश लोगो का अधिक सुख या कल्याण 
अथवा मनुष्यत्व की दद्धि, ये द्वी दृश्यतत्त्व नीतिशास्त्र के मूलकारण ह। इस श्रति 
पादन में इस वात की किसी उपपात्ति या कारण का फोई उल्लेख नहीं किया गया 
है, कि कोई मनुष्य अधिकाश छोगों का अधिक हित क्यों करे! सिर्फ इतना 
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प्रेमी, सम या ( सक्षेप में कह्टे तो ) सत््तशील अत-करण का धर्म है; वह कुछ 
केवल सार-असार-विचार का फल नहीं हैं। यह सिद्धान्त इस कथा से और भी 
स्पष्ट हो जायगा :- भारतीय युद्ध के बाद युधिष्टिर के राज्यासीन होने पर 
जब कुन्ती अपने पुत्रों के पराक्रम से कृतार्थ हो चुकी, तब वह धृतराष्ट्र के साथ 
चानप्रस्थाश्रस का आचरण करने के लिये बन को जाने लगी । उस समय उसने 
युधिष्टिर को कुछ उपदेश किया है; और, ' तू अधिकाश छोगो का कल्याण किया 
कर ” इत्यादि वात का बतगड न कर, उसने युधिष्टिर से सिर्फ यही कहा हें, 
कि “मनस्ते महदस्तु च” ( म. सा. अश्व १७ २१ ) अयात्‌ “तू अपने सन को 
हमेशा विशाल बनाये रख। ' जिन पश्चिमी पडितों ने यह प्रतिपादन किया है, कि 
केवल ' अधिकाश लोगों का अधिक छुख किसमे दे ' यही देखना नीतिमत्ता की 
सर्ची, शास्त्रीय और सीधी कसौंटी हैं; वे कदाचित्‌ पहले ही से यह मान लेते 
हैं, कि उनके समान ही अन्य सब लोग शुद्ध मन के है; और ऐसा समझ कर वे 
अन्य सब लोगों को यह बतलाते हैं, कि नीति का निर्णय किस रीति से किया 
जावें। परन्तु ये पण्डित जिस बात को पहले ही से मान लेते है, वह सच नहीं हो 
सकती । इसलिये नीतिनिर्णय का उनका नियम अपूर्ण ओर एकपक्षीय सिद्ध होता 
है। इतना दी नहीं, बल्कि उनके लेखो से यह भ्रमकारक विचार भी उत्पन्न हो 
जाता हैं, कि मन, स्वभाव या शीलर को यथाये में अधिक-अधिक शुद्ध और पाप- 
भीरु बनाने का प्रयत्न करने के बदले, यादि कोई नीतिमान्‌ बनने के लिये अपने 
कमों के वाह्यपरिणामों का हिसाब करना सीख ले, तो बस होगा। और फिर 
जिनकी स्वार्थबुद्धि नहीं छूटी रहती है, वे लोग धूत॑, मिथ्याचारी या ढागी ( गी. 
३ ६) वनकर सारे समाज की द्वानि का कारण हो जाती है। इसलिये केवल 
नीतिमत्ता की कसो्ी की दृष्टि से देखें, तो भी कर्मों के केवल बाह्यपरिणासों पर 
विचार करनेवाला मार्ग कृपण तथा अपूर्ण अतीत होता ढे। अत. हमारे निश्चय 
के अनुसार गीता का यही सिद्धान्त पश्चिमी आविदेविक और आधिभौतिक पक्षो 
के मतों की अपेक्षा अधिक मार्मिक, व्यापक, युक्तिसगत ओर निदॉप है, कि 
वाह्मकर्मों से व्यक्त होनेवाली और सकट के समय में भी दृढ होनेवाली साम्यनुद्धि 
का ही सहारा इस काम में, अर्थात्‌ कर्मयोग में लेना चाहिये, तथा, ज्ञानयुक्त 
निस्सीम शुद्धवुद्धि या शील ही सदाचरण की सच्ची कसोंटी है। 

नीतिशास्ससबधी आधिभौतिक और आधिदेविक ग्न्थों को छोडकर नीति 
का विचार आध्यात्मिक दृष्टि से करनेवाले पश्चिमी पडितों के ग्रन्थों को यदि देखें, 
तो मालूम होगा, कि उनमे भी नीतिमत्ता का निर्णय करने के विषय में गीता के 
ही सहृश कर्म की अपेक्षा शुद्धवुद्धि को द्वी विशेष अधानता दी गईं हैं। उदाहर- 
णाथे॑ असिद्ध जर्मन तत्त्ववेत्ता कान्ट के 'नीति के आध्यात्मिक मूलततत्त्व ” तथा 
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कोई नई भाषा नहीं बनाता; किन्तु जो भाषा व्यवद्वार में प्रचलित रहती है, 
उसी के नियमों की वह खोज करता है, ओर भाषा की उद्नति में सद्दायक होता 
हैं। ठाक यहा हाल नीतित्नास्र का भी हैं। मनुष्य इस ससार में जब से पेदा 
हुआ हूं, उसी दिन से वह स्वय अपनी ही वृद्धि से अपने आचरण को देशकाला- 
नुसार शुद्ध रखने का प्रयत्न भी करता चछा आया है, और समय समय पर जो 
असिद्ध पुरुष या महात्मा हो गये हैं, उनन्‍्हों ने अपनी अपनी समझ के अनुसार 
आचारशुद्धि के लिये, चोदना” या प्रेरणारूपी अनेक नियम भी बना दिये हैं। 
नीतिशास्त्र की उत्पत्ति कुछ इस लिये नही हुई है, कि वह इन नियमों को तोड 
कर नये नियम बनाने लगे | हिंसा मत कर, सच बोल, परोपकार कर, इत्यादि 
नीते के नियम प्राचीन काल से ही चलते आये हैं। अब नीतिशास्ष का सिर्फ 
यही देखने का काम हैं, कि नीति की यथोचित श्वाद्धि होने के लिये सब नीति- 
नियमों में मूछतत््व क्या है। यही कारण हैं, कि जब हम नीतिशास्त्र के किसी सी 
पन्थ को देखते हैं, तब हम वर्तमान प्रचलित नीति के प्रायः सब नियमों को सभी 
पन्‍्थों में एक-से पाते हैं; उनमें जो कुछ भेद दिखलाई पडता है, वह उपपत्ति 
के स्वरूपभेद के कारण हैं; ओर इसलिये डॉ पाल कारस का यह कथन सच 
मालम होता है, कि इस भेद के होने का मुख्य कारण यही हैं, कि हरएक पर 
मे पिण्ड-ब्रह्माण्ड की रचना के सम्बन्ध में भिन्न भिन्न मत हैं। 

अब यह वात सिद्ध हो गई, कि मिल, स्पेन्सर, कान्ट आदि आाविभातिक 
पन्‍्थ के आधुनिक पाश्वात्य नीतिशास्त्रविषयक ग्रन्थकारों ने आत्मोपम्यदृष्टि के 
सुलभ तथा व्यापक तत्त्व को छोडकर, “सर्बमूतहित”' था “अधिकाश छोगों का 
अधिक हित ' जैसे आविभोतिक और वाह्य तत्त्व पर ही नीतिमत्ता को 
स्थापित करने का जो प्रयत्न किया है, वह इसी लिये किया हैं, कि पिण्ड-म्रह्माण्ड- 
सम्बन्धी उनके मत प्राचीन मतो से भिन्न है । परन्तु जो छोग उक्त नूतन सत्ों 
को नहीं मानते; और जो इन प्रश्नों का स्पष्ट तथा गभीर विचार कर लेना चाहते 
हैं, कि, “ में कोन हूँ ! सृष्टि क्‍या है! मुझे इस राष्टि का ज्ञान कैसे होता हैं? जो 
सुष्टि मुज्लसे बाहर हें, वह स्वतत्र हैं या नहीं! यादिं है, तो उसका मृलतत्त्व क्या 
है । इस तत्त्व से मेरा क्या सम्बन्ध है? एक मनुष्य दूसरे के खुख के लिये अपनी 
जान क्यो देवे ) ” “जो जन्म लेते हैं, वे मरते भी है” इस नियम के अनुसार 
यदि यह वात निश्चित है, कि “ जिस प्रथ्वी पर हम रहते हैं, उसका और उसके 
साथ समस्त प्राणियों का तथा हमारा भी किसी दिन अवश्य नाथ हो जायगा; तो 
नागवान भविष्य पीडियों के लिये इम अपने सुख का नाश क्यों करें !  - अथवा, 
जिन छोगों का केवल इस उत्तर से पूरा समाधान नहीं होता, कि “ परोपकार आादे 
सनोव्रालियाँ इस कर्ममय अनित्य ओर दृष्यस्ाश्टि की नसर्गिक यद्गत्ति दी ह , आर जो 
यह जानना चाहते हैं, कि इस नेसागेक प्रश्नत्ति का मृलकारण क्या द्व ० उनके लिये 
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ब्रह्माण्ड दोनों में एकत्ता से व्यक्त होनेवाले शुद्ध आत्मस्वरूप तक पहुँचा दिया है। 
कान्ट और गन जैसे आध्यात्मिक पाश्वात्य नीतिशाख्त्ज्ञों के उक्त सिद्धान्तों की 
ओर नीचे लिखे गये गीताप्रतिपादित कुछ सिद्धान्तों की तुलना करने से दीख 
पडेगा, कि यद्यपि वे दोनों अक्षरशः एक बरावर नहीं हैं; तथापि उनमें कुछ अद्भुत 
समता अवश्य ह। देखिये, गीता के सिद्धान्त ये हैं :-( १) बाह्मकर्म की अपेक्षा 
करती की ( वासनात्मक ) चुद्धि ही श्रेष्ठ है। ( २ ) व्यवसायात्मक बुद्धि आत्सनिष्ठ 
हो कर जब सन्देहरदहिित तथा सम हो जाती है, तब फिर वासनात्मक बुद्धि आप ही 
आप शुद्ध और पविन्न हो जाती है। (३ ) इस रीति से जिसकी बुद्धि सम और 
स्थिर हो जाती है, वह स्थितप्रज्ञ पुरुष हमेशा विधि और नियमों से परे रह्दा 
करता है। (४ ) और उसके आचरण तथा उसकी आत्मैक्यबुद्धि से सिद्ध दोनेवाले 
नीतिनियम सामान्य पुरुषों के लिये आदर्श के समान पूजनीय तथा प्रमाणभत हो 
जाते हैं; और (५) पिण्ड अर्थात्‌ देह में तथा ब्रह्माण्ड अर्थात्‌ सृष्टि में एक दी 
आत्मस्वरूपी तत्त्व है, देहान्तर्गत आत्मा अपने शुद्ध और पूर्णस्वरूप ( मोक्ष ) को 
प्राप्त कर लेने के लिये सदा उत्सुक रहता है, तथा इस छझुद्ध स्वरूप का ज्ञान हो 
जाने पर सब प्राणियों के विषय में आत्मौपम्यदृष्टि हो जाती हैं। परन्तु यह बात 
ध्यान देने योग्य है, के ब्रह्म, आत्मा, माया, आत्मस्वातत्य, ब्रह्मात्मक्य, कर्म 
विपाक इत्यादि विषयों पर हमारे वेदान्तशास्त्र के जो सिद्धान्त हैं, वे कान्ट और 
प्ीन के सिद्धान्तों से भी बहुत आगे बढ़े हुए तथा अधिक निश्चित हैं। इसलिये 
उपनिषदान्तर्गत वेदान्त के आधार पर किया हुआ गीता का कमंयोग-विवेचन 
आध्यात्मिक दृष्टि से असदिर्ध, पूर्ण तथा दोषरद्ित हुआ है, और आजकल के 
वेदान्ती जमन पडित प्रोफेसर डायसन ने नीतिविवेचन की इसी पद्धति को अपने 
' अध्यात्मशास््र के मूलतत्त्व ” नामक प्रथ में स्वीकार किया है । डायसन शेपिनहर 
का अनुयायी है, उसे शोपेनहर का यह सिद्धान्त पूर्णतया मान्य है, कि “ ससार का 
मूलकारण वासना ही है। इसलिये उसका क्षय किये बिना दुःख की निश्चत्ति होना 
असम्भव है; अतएवं वासना का क्षय करना ही प्रत्येक मनुष्य का कर्तव्य हैं। ” 
ओर इसी आध्यात्मिक सिद्धान्तद्वारा नीति की उपपात्ति का विवेचन उसने अपने 
उक्त ग्रथ के तीसरे भाग मे स्पष्ट रीति से किया है। उसने पहले यह सिद्ध कर 
दिखलाया है, कि वासना का क्षय होने के लिये - या हो जाने पर भी - कर्मा को 
छोड देने की जावश्यकता नहीं है; बल्कि “ वासना का पूरा क्षय हुआ हैं, कि 
नहीं ” यह बात परोपकारार्थ किये गये निष्कामकर्म से जैसे अकट द्ोती है, बसे 
अन्य किसी भी ग्रकार से व्यक्त नहीं होती । अतएवं निष्कासकर्म वासनाक्षय का 
ही लक्षण और फल है। इसके बाद उसने यह प्रतिपादन किया है, कि वासना 
की निष्कामता ही सदाचरण और नीतिमत्ता का भी मूल है; ओर इसके अन्त में 
गीता का ' तस्मादसफ्तः सतते कार्य कर्म समाचर ' (गी, ३ १९ ) यद्द श्लोक 
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व्यवहार को लीजिये, धर्म को लीजिये अथवा किसी भी दसरें गात््र को 
लीजिये; अध्यात्मज्ञान ही सव की अन्तिम गाते है - जैसे कहा है: “ स्व कर्मा- 
खिल पाथ ज्ञाने परिसमाप्यते । ” हमारा भक्तिमार्ग भी इसी तत्त्वज्ञान का अनु 

रण करता हूं। इसलिये उसमें भी यही सिद्धान्त स्थिर रहता है, कि ज्ञानसष्टि से 
निष्पन्न होनेचाला साम्यबुद्धिरूपी तत्त्व ही मोक्ष का तथा सदाचरण का मूलस्थाव 
हूं। वंदान्तश्ास्र से सिद्ध होनेवाले इस तत्त्व पर एक ही महत्त्वपूर्ण आक्षेप किया 
जा सकता हेँ। वह यह हूं, कि कुछ वेदान्ती ज्ञानप्राततै के अनन्तर सब कर्मों का 
सनन्‍्यास कर देना उचित मानते ईं; इसीलिये यह दिखला कर - कि ज्ञान और कमे 
में विरोध नहीं हैं - गीता में कर्मयोंग के इस सिद्धान्त का विस्तारसहित वर्णन 
किया गया है, कि वासना का क्षय होने पर भी जानी पुरुष अपने सब कर्मों को 
परमेश्वरापणपूर्वक बुद्धि से छोकसग्रह् के लिये केवल कृत्य समझ कर ह्वी करता 
चला जावे । अजुन को वुद्ध में प्बृत्त करने के लिये उपदेश अवश्य दिया गया हैं, कि 
तू परमेश्वर को सब कर्म समर्पण करके युद्ध कर; परन्तु यह उपदेश केवल तत्कालीन 
प्रसग को देख कर ही किया गया हैं (गी <. ७)। उक्त उपदेश का भावार्थ यही 
माठुम होता है, कि अज्जुन के समान ही किसान, सुनार, छोहार, बढई, बनिया, 
ब्राह्मण, व्यापारी, लेखक, उद्यमी इत्यादि सभी लोग अपने अपने अधिकाराचुरूप 
व्यवद्वारों को परमेश्वराप॑णबुद्धि से करते हुए ससार का धारणपोषण करते रहे। 
जिसे जो रोजगार निसर्गतः ग्राप्त हुआ है, उसे यदि वह निष्कामबुद्धि से करता 
रहे, तों उस कर्ता को कुछ भी पाप नहीं छग्रेगा। सब कर्म एक ही से ह। दोप 
केवल कर्ता की बुद्धि में हैं, न कि उसके कर्मो में। अतएव बुद्धि को सम कर 
के यदि सब कर्म किये जायें, तों परमेश्वर की उपासना हो जाती हैं, पाप नहीं 
लगता; ओर अन्त में सिद्धि भी मिल जाती हैं। परन्तु जिन ( विशेषतः 
अर्वाचीन काल के ) लोगों का यद्द दृढ सल्कप-सा हो गया है, कि चाहे कुछ 
भी हो जाय, इस नाशवान्‌ द्श्यरृष्टि के आगे वट कर आत्म-अवात्म-विचार के 
गहरे पानी में पेंठना ठीक नहीं है। वे अपने नीतिशासत्र का विवेचन, बह्मात्मक्य- 
रूप परमसाव्य की उच्च श्रेणी को छोड कर, मानवजाति का कल्याण या सब्वे- 
भतद्दित जैंसे निम्न कोटि के आधिभोतिक दृदय ( परन्तु अनित्य ) तत्व से ही 
शुरू किया करते हैं। स्मरण रहें, कि किसी पेड की चोटी की तोड' देने से वह 
नया पेड नहीं कहलाता; उसी तरह आधिभोतिक पडितों का निर्माण किया 
हुआ नीतिशास््र भोंडा या अपूर्ण भले ही हों; परन्ठु वह नया नहीं हो सकता। 
ब्रह्मास्मक्य को न सानकर पत्येक पुरुष को स्वतत्र माननेवाले हमारे यहों के 
साख्यशासत्र| पडितों ने भी, यही देख कर - कि दइृश्यजगत्‌ का धारणपोषण आर 
विनाश किन गुर्णों के द्वारा होता है -सतच्त्व-रज-तम तीनों गुणों के लक्षण 
निश्चित किये हैं; ओर फिर प्रतिपादन किया हैं, कि इनमें से सात्तविक सहृणा 
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श्यकता नहीं, कि यद्यपि गीता का प्रतिपाद्य विपय कर्मयोग दी है, तो भी उसमें 
शुद्ध वेदान्त क्‍यों और केसे आ गया। कान्‍्ट ने इस विषय पर “शुद्ध ( व्यच- 
सायात्मक ) बुद्धि की मीसासा ” ओर “ व्यावह्यारिक ( वासनात्मक ) बुद्धि की 
मीसासा ” नासक दो अलग अलग ग्रन्थ लिखे हैं। परन्तु हमारे औपनिपदिर 
तत्तज्ञान के अनुसार भगवद्वीता ही में इन दोनों विषयों का समावेश किया गया 
है; बल्कि श्रद्धाम्रलक भक्तिमार्ग का भी विवेचन उसी में होने के कारण गीता 
सब से अधिक ग्ाह्य और प्रमाणमूत हो गई है। 

मोक्षपर्म को क्षणसर के लिये एक ओर रख कर केवल कर्म-अकर्म की परीक्षा 
के नेतिक तत्त्त की दृष्टि से भी जब 'साम्यबुद्धि' ही श्रेष्ठ सिद्ध होती हैं; तब यहों 
पर इस बात का भी योडा-सा विचार कर लेना चाहिये, कि गीता के आध्यात्मिक 
पक्ष को छोड कर नीतिशास्त्रों में अन्य दूसरे पन्‍थ कैसे ओर क्यो निर्माण हुए 
डाक्टर पाछ कारस* नामक एक प्रसिद्ध अमेरिकन ग्रन्थकार अपने नीतिशास्त्र - 
विषयक ग्रन्थ में इस प्रश्न का यह उत्तर देता है, कि “ पिण्ड-अद्याण्ड की रचना' 
के सम्बन्ध में मनुष्य की जैसी समझ ( राय ) होती है, उसी तरह नीतिशान्त्र के 
गूलतत्त्वों के सम्बन्ध में उसके विचारों का रदग बदलता रहता है। सच पूछो तो, 
पिण्ड-अह्याण्ड की रचना के सम्बंध में कुछ-न-कुछ निश्चित मत हुए बिना नेतिक 
प्रश्न ही उपस्थित नहीं हो सकता । पिण्ड-ब्रह्माण्ड की रचना के सम्बध में कुछ पक्का 
मत न रहने पर भी हम लोगों से कुछ नैतिक आचरण कदाचित्‌ दो सकता है। परन्तु 
यह आचरण स्वप्रावस्था के व्यापार के समान द्ोगा, इसलिये इसे नेतिक कहने 
के बदले देहधर्मानलुसार होनेवाली केवल एक कायिक क्रिया ही कहना चाहिये । ” 
उदाहरणार्थ, बाधिन अपने बच्चो की रक्षा के लिये प्राण देने को तैयार हो जाती 
है; परन्तु इसे हम उसका नेतिक आचरण न कट्ट कर उसका जन्मसिद्ध स्वभाव ही 
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स्थापित किया गया है, कि कर्म ज्यायो हकर्मणः ? - अर्थात्‌, सासारिक कमों का 
कभी-न-कभी सन्‍्यास करने की अपेक्षा उन्हीं कर्मों को निष्कामबुद्धि से लोककन्याण 
के लिये करते रहना अधिक श्रेयस्कर हैं ( गी. ३. ८; ५. २ ) - उसके साथक तथा 
बाधक कारणों का विचार ग्यारहवे अकरण में किया जा चुका है। परन्तु गीता 
में कहे गये इस कर्मयोग की पश्चिमी कर्ममरार्ग से अथवा पूर्वी सम्यासमार्ग की 
पश्चिमी कर्मत्याग-पक्ष से, तुलगा करते समय उक्त सिद्धान्त का कुछ अधिक 
स्पष्टीकरण करना आवश्यक मारछूम होता है। यह मत वैदिक धर्म में पहले पहल 
उपनिपत्कारों तथा साख्यवादियों द्वारा अचालित किया गया है, कि दुःखमंग 
तथा निस्सार ससार से बिना निवृत्त हुए मोक्ष की प्राप्ति नही हो सकती। इसके 
पूवे का वेदिकधर्म अश्वत्तिअथान अर्थात्‌ कर्मकाण्डात्मक ही था। परन्तु, यदि 
चेढिकवमे को छोड़ अन्य धर्मों का विचार किया जाय, तो यह्द माहम होगा, 
कि उनमे से बहुतों ने आरभ से दी सन्‍्यासमार्ग को स्वीकार कर लिया था। 
उदाहरणार्थ, जेन और बौद्ध धर्म पहले ही से निद्मत्तिग्रधान हैं। और ईसा नर्सींह 
का भी वैसा ही उपदेश है। बुद्ध ने अपने शिष्यों को यही अन्तिम उपदेश 
दिया है, कि “ ससार का त्याग करके यातिधर्म से रहना चाहिये। स्त्रियों की 
ओर देखना नहीं चाहिये; ओर उनसे बातचीत भी नहीं करना चाहिये” 
( मद्दापारिनिव्बाण सुत्त. ५, २३ $ ठीक इसी तरह मूल ईसाई धर्म का भी कवन 
है। ईसा ने यह कहा है सही, कि “ तू अपने पडोसी पर अपने ही समान प्यार 
कर ” ( मेथ्यू. १५. १५ ) और, पाल का भी कथन है, कि “तू जो कुछ 
खाता, पीता था करता है, वह सब ईश्वर के लिये कर ” (१ कार्रि, १०. ३१ ) 
और ये दोनों उपदेश ठीक उसी तरह के हैं, जैंसा कि गीता में आत्मोपम्यबुद्धि 
से ईश्वराप॑णपूर्वक कर्म करने को कद्ा गया है (गीता ६. १५ और ९. २७ )। 
परन्तु केवल इतने ही से यह सिद्ध नहीं होता, कि ईसाई धर्म गीताधर्म के समान 
प्रवृत्तिप्रधान है। क्योंकि ईसाई धर्म में भी अन्तिस साध्य यद्दी हैं, कि मनुष्य को 
अम्ृतत्व मिले तथा वह मुफ्त हो जावे। और उसमें यद्द भी श्रतिपादन किया 
गया हैं, कि यह स्थिति घरदार ल्यागे बिवा आत नहीं हो सकती। अतएव 
ईसा मसीह के मूलथर्म को सनन्‍्यासअथान ही कहना चाहिये। स्वयं इंसा मसीह 
अन्त तक अविवाहित रहें । एक ससय एक आदमी ने उनसे ग्रश्न किया, कि “ मो- 
बाप तथा पडोसियों पर प्यार करने से धर्म का में अब तक पाछन करता चला 
आया हैँ। अब सुझे यह बतलाओ, कि अखृतत्व सिलने में क्या कसर है।” 
तब तो ईसा ने साफ उत्तर दिया है, कि “ तू अपने घरदार को बेच दें या बसी 
गरीब को दे डाल; और मेरा भक्त वन ” (सेथ्यू. १५ १६-३० और मार्क १९ 

२१-३१ ) और वे तुरन्त अपने शिष्यो की ओर देख उससे कहने लगे, छि 
८ सुई के छेद से ऊंट भले ही निकल जाय; परन्तु ईश्वर के राज्य में सिसी वनवान्‌ 
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ही कह दिया जाता है, कि यह सनुष्य की नित्य वढनेवाली एक स्वाभाविक 
अबृत्ति हैं। परन्तु सनुष्यस्वभाव में स्वार्थ सरीखी ओर भी दूसरी बृत्तियोँ दोख 
पढ़ती हूं। इसलिये इस पथ में भी फिर भेद द्ोन लगे। नीतिमत्ता की ये सब 
उपपत्तियों। कुछ सवंथा निदाप नहीं हैं! क्योंकि, उक्त पयो के सभी पडितो में 
 साष्टि के दृश्यपदार्थों से परे छश्टि की जड से कुछ-न-कुछ अव्यक्त तत्त्व अवश्य 
है, इस सिद्धान्त पर एक ही सा अविश्वास और अश्रद्धा हे! इस कारण 
उनके विपयप्रनतिपादन में चाहे कुछ भी अडचन क्‍यों न हों, वे लोग केवल 
बाह्य ओर दश्यतत्त्वों से ही किसी तरह निवाह कर लेने का हमेशा प्रयत्त किया 
करते है। नीति तो सभी को चाहिये, क्योकि वह सब के लिये आवश्यक 
। परन्तु उक्त क़थन से यह मालम हो जायगा, कि पिंडब्रह्माड की रचना 
के सम्बन्ध में भिन्न भिन्न सत होने के कारण उन लोगों की नीतिशास्र- 
विपयक उपपत्तियो से हमेशा कैसे भेद हो जाया करते हे। इसी कारण से 
पिंड-ब्रह्माड की रचना के विषय में आविभोतिक, आधिदेविक और आध्या- 
त्मिक मतो के अनुसार हमने नीतिश्वास्र के प्रतिपादन के ( तीसरे प्रकरण से ) 
तीन भेद्‌ किये हैं; ओर आगे फिर प्रत्येक पथ के मुख्य मुख्य सिद्धान्तों का भिन्न 
भिन्न विचार किया है। जिनका यद्द सत हैं, कि सगरुण परमेश्वर ने सर्व दृश्यसरष्टि 
को बनाया है, वे नीतिशास्त्र का केवल यहीं तक विचार करते है, कि अपने घर्स- 
प्रन्‍्थों में परमेश्वर की जो आज्ञा है वह, तथा परमेश्वर की सत्ता से निर्मित 
सदसद्विवेचनशंक्तिरूप देवता ही सब कुछ हैं - इसके बाद और कुछ नहीं है। 
इसको हमने 'आधिदेविक' पन्‍्य कहद्दा हें। क्‍्योके सगुण परमेश्वर भी तो एक 
देवता ही है न । अब जिनका यह मत है, कि दृश्यस्रष्टि का आदिकारण कोई भी 
अर्स्य मूलतत्व नही है; और यदि हो भी, तो वह मनुष्य की वुद्धि के लिये 
अगम्य हैं। वे छोग “अधिकाश लोगों का अधिक कल्याण ” या “ मनुष्यत्व का 
परम उत्कष ' जेसे केवल दृश्यतत्त्व द्वारा ही नीतिशासत्र का अतिपादन किया 
करते है, और यद्द मानते हैं, कि इस वाह्य ओर दृश्यतत््व के परे विचार करने 
की कोई आवश्यकता नहीं है। इस पन्‍्थ को हमने 'अविभौतिक' नाम दिया है। 
जिनका यह सिद्धान्त "है, कि नामरूपात्मक दश्यस्रष्टि की जड में आत्मा सरीखा 
कुछ-न-कुछ नित्य और अव्यप्त तत्त्व अवश्य है, वे छोग अपने नीतिशासत्र की 
उपपत्ति को आधिभौतिक उपपत्ति से भी परे ले जाते है, और आत्मज्ञान तथा 
नीति या धर्म का मेल करके इस बात का निर्णय करते है, कि ससार में मनुष्य 
का सच्ा क़तेब्य क्या है! इस पन्थ को हमने “आध्यात्मिक' कहा है। इन तीजों 
पन्‍्यों मे आचार-नीति एक ही है, परन्तु पिण्ड की रचना के सम्बम्ध मे प्रत्येक 
पन्‍थ का मत भिन्न मिन्न है। इससे नीतिशास्त्र के मूलतत््वो का स्वरूप हर एक 
पन्‍्य से थोडा थोड़ा ब्रदुकता वया है। यह बात प्रकट है, कि व्याकरणशास्त्र 


७१८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगदशास््र 


' ईसा के भक्तों को द्वव्यसश्नय न करके रहना चाहिये? (मेथ्य.१० ९-१५)। 
इंसाई वर्मोपदेशकों में तथा ईसा के भक्तों में गहस्थधर्स से ससार में रहने की 
जो रीति पाई जाती है, वह बहुत दिनों के वाद होनेवाले सुधारों का फल है - 
वह सूछ ईसाई धर्म का स्वरूप नहीं है। वर्तमान समय में भी शोपेनहर सरीसे 
विद्वान यही अतिपादित करते हैं, कि ससार दुःखमय होने के कारण ल्वाज्य है; 
आर, पहले यह वतछाया जा चुका है, कि ग्रीस देश मे प्राचीन काल में यह प्रश्न 
उपस्थित हुआ था, कि तत्वविचार में ही अपने जीवन को व्यतीत कर देना अ्रष् 
हैं, या लोकद्वित के लिये राजकीय मामलों में प्रयत्न करते रहना श्रेष्ठ है। चाराश 
यह है, कि पश्चिमी लोगों का यह कर्मत्याग-पक्ष और हम लोगों का सन्याससार्ग 
कई अशो में एक ही है; ओर इन मार्गों का समर्थन करने की पूर्वी और पश्चिमी 
पद्धति भी एक ही सी है। परन्तु आधुनिक पश्चिमी पण्डित् कर्मत्याय की अपेक्षा 
कर्मयोग की श्रेष्ठता के जो कारण बतलाते हैं, वे गीता में दिये गये प्रद्नत्तिमार्म 
के अतिपादन से भिन्न हैं। इस लिये अब इन दोनों के भेद करों भी यहाँ पर 
अवश्य बतलाना चाहिये। पश्चिमी आधिभौतिक कर्मयोगियों का कहना है, कि 
ससार के मनुष्यों का अथवा अधिकाश लोगों का अधिक सुख - अर्थात्‌ ऐहिक 
सुख - ही इस जगत्‌ से परमसाभ्य है। अतएवं सब छोगो के सुख के लिये प्रयत्न 
करते हुए उसी सुख से स्वय मम हो जाना ही प्रत्येक मनुष्य का कतंब्य है । 
ओर, इसकी पुष्टि के लिये सनमें से अधिकाश पण्डित यह अतिपादन भी झरते 
हैं, कि ससार सें दुःख की अपेक्षा सुस ही अश्कि है। इस दृष्टि से देखने पर यही 
कहना पडता है, कि पश्चिमी कर्ममार्गीय छोंग सुखप्राति की आशा से सासा- 
रिक कर्म करनेवाले ” होते हैं; ओर पश्चिमी कर्मत्यागसार्गीय छोग “समार से 
ऊबे हुए ” होते हैं; तथा कदाचित्‌ इसी कारण से उनको क्रमानुसार “आज्या- 
वादी ” ओर “निराशावादी ” कहते हैं ।* परन्तु भगवद्गीता मे जिन दो निष्ठाओं 
का वर्णन हे, वें इनसे भिन्न हैं। चाहे स्वय अपने लिये हो या परोपकार के लिये 
हो, कुछ भी हो; परन्तु जो मनुष्य ऐहिक विपयसुख पाने की छाछसा से ससार 
के कर्मों में प्रवृत्त होता है, उसकी साम्यबुद्धिरूप सात्तविक इत्ति में कुछ-न-ठछ 
80898 ६० ३, ” ( ऋक्षय४, रिका4 2, 77, 705-98 ) घूछ ईसाई धन के 
सन्यासपथान होने के विपय में क्तिने ही अन्य आधार ओर प्रमाण श्यि जा सफ्ते हैं ! 

* जम्स सली ( 7४076 ठप ) ने अपने #९87/श0 नामक गनन्‍्य में 0॥॥- 
फ्रां४88 और ?&थआए5 नामक दो पथों करा वर्णन किया है । इनमें से 09095: का 
अर्थ  उत्साही, आनन्दित ? और ?७5७7७४ का अर्थ “ ससार से त्रस्त ' होता ह, आर 
पहले एक टिप्पणी में बतला दिया गया है, की ये शब्द गीता के थोग' आर माख्यों 
के समानाथक नहीं ह (देखो पृष्ठ 5१८ )। डु ख़निवारणेच्छु? नामक जो एक तीसरा रथ 
है ओर जिसका वर्णन आगे किया गया है, उसका सली ने रशा०7४४ नाम रखा है। 


>> +++--ब जल लिन अब |»... अिज+॥ अजाओऊ + 5४८ ++ «% ८“ *+ जलन 
जलन अजजत ज+ अ>ौ>++3ज++ 
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अध्यात्मशास्त्र के नित्य तत््वज्ञान का सद्दारा लेने के सिवा और कोई दूसरा मार्ग 
नहीं हैं। ओर, इसी कारण से प्रीन ने अपने नीतिशास्त्र के ग्रन्थ का आरम्भ इसी 
तत्व के प्रतिपादन से किया है, कि जिस आत्मा को जडसृष्टि का ज्ञान द्वोता हे 
वह आत्मा जडसृष्टि से अवश्य ही भिन्न होगा; और कान्‍्ट ने पहले व्यवसायात्मक 
बुद्धि का विवेचन करके फिर वासनात्मक बुद्धि की तथा नीतिशास्त्र की मीसासा 
की है। “मनुष्य अपने सुख के लिये था अविकाश लोगों को सुख देने के लिग्रे 
पेदा हआ हैं ' -- यह कथन ऊपर ऊपर से चाह्दे कितना ही मोहक तथा उत्तम 
दिखे, परन्तु वस्तुतः यह सच नहीं ह। यदि हस क्षणभर इस वात का विचार करे, 
कि जो सहात्मा केवछ सत्य के लिये प्राणदान करने को तैयार रहते हैं, उनके मन 
में क्या यही हेतु रहना है, कि भविष्य पीढी के लोगों को अधिकाधिक विपयचुख 
होवें; तो यही कहना पडता है, कि अपने तथा अन्य लोगों के अनित्य आधिभातिक 
सुखो की अपेक्षा इस ससार में मनुष्य का और भी कुछ दूसरा अबविक महत्त्व 
का परमसाध्य या उद्देश अवश्य हैं। यह उद्देश क्‍या है! जिन्‍्हो ने पिण्ड-ब्ह्माण्ड 
के नामरुपात्सक, (अतएवं) नाशवान, (परन्तु) दृश्यस्वरूप से आच्छादित आत्म- 
स्वरूपी निद्यतत्व को अपनी आत्मप्रतीति के द्वारा जान लिया है, वे लोग उक्त 
प्रश्न फा यह उत्तर देते हैं, कि अपने आत्मा के अमर, श्रेष्ठ, शुद्ध, नित्य तथा 
सर्वव्यापी स्वरूप की पहचान करके उसी में रत रहना ज्ञानवान्‌ मनुष्य का इस 
जभानवान्‌ संसार में पहला कर्तव्य दूँ। जिसे सर्वमृत्तान्तगत आत्मेक्य को इस 
तरह से पहचान हो जाती है, तथा यह ज्ञान जिसकी देह तथा इन्द्रियों में समा 
जाता है, वह पुरुष इस बात के सोच में पडा नही रहता, कि यह ससार झूठ 
है या सच । किन्तु वह सर्वभ्तहित के लिये उद्योग करने से आप-हो-आप अ्ब्ृत्त 
हो जाता है, और सत्य मार्ग का अग्रेसर बन जाता हूँ। क्‍योंकि उसे यह पूरी 
तौर से मालूम रहता है, कि अविनाणी तथा त्रिकाल-अबाधित सत्य कॉन-सा 
है। मनुष्य की यही आध्यात्मिक पूर्णावस्था सव नीति-नियसों का मूल जउद्भस- 
स्थान छे और इसे ही चेदान्त में 'मोक्ष' कहते हं। किसी भी नीति को छीजिये 

वह इस अन्तिम साध्य से अलग नहीं हो सकती। इसलिये नीतिशास्त्र का यथा 
कर्संयोगशासत्र का विवेचन करते समय आखिर इसी तत्त्व की शरण में जाना 
पडता है। सर्वात्मैक्यरूप अव्यक्त मूलतत््व का ही एक व्यक्तस्वरूप सर्वशृत- 
हितेच्छा है; और, सग॒ण परमेश्वर तथा दृश्यस्य्टे दोनों उस आत्मा के दी 
व्यक्तसवस्प हैं, जो सर्वभूतान्तर्गत, स्वंच्यापा ओर अवभ्यक्ष ह। इस व्यक्त 
स्वरुप के आगे गये बिना अर्थात्‌ अव्यक्त आत्मा का जान आत्त किये विना, ज्ञान 
की पूर्ति तो होती ही नहीं, किन्तु इस ससार में इर एक सनुष्य का जो 
यह परम कतेबच्य हैं, कि दरीरस्थ आत्मा को पूर्णावस्था सें पहुचा दे 


पह सी इस ज्ञान के बिना सिद्ध नहीं हो सकता। चाहे नीति को लीजिये 


गी ५ ३ 3 % 


०२० गीतारहस्थ अथवा कमयोंगञआस्त्र 


वह किसी गिरी दच्या में हो; तो वहाँ भी तत्कालीन प्रचलित समाजव्यवस्था के 
अनुसार समाज के धारणपोपण के जो काम अपने हिस्से में आ पडें, उन्हें 
लोकसम्रह के लिये घेय और उत्साह से तथा निष्कामबुद्धि से कर्तव्य समझकर 
करते रहना चाहिये। क्योंकि मनुष्य का जन्म उसी काम के लिये हुआ हैं; न 
कि केवछ सुखोंपभोग के लिये। कुछ लछोग गीता के नीतिथर्स को केवल 
चानुव॑ण्यमूलक समझते हद; ठेकिन उनकी यह समझ ठीक नहीं है। चाहे 
समाज हिन्दुओं का हो या म्लेच्छो का, चाहे वह प्राचीन हो या अर्वाचीन, 
चाहे वह पूर्वी हो या पश्चिमी । इसमें सन्देह् नहीं, कि यदि उस समाज में 
चातुव॑ण्यवन्यवस्था प्रचलित हो, तो उस व्यवस्था के अनुसार, या दूसरी समाज- 
व्यवस्था जारी हो, तो उस व्यवस्था के अनुसार जो काम अपने हिस्से में आ 
पड़े अथवा जिसे हम अपनी रुचि के अनुसार कतंव्य समझकर एक वार स्वीकृत 
कर छे, वही अपना स्ववर्म हो जाता है) ओर गीता यह कहती है, कि किसी 
भी कारण से इस धर्म को ऐन मौके पर छोड देना और दूसरें कासों मे लग 
जाना, धर्म की तथा सर्वभ्रतहिंत की दृष्टि से निन्दनीय ह। यहीं तात्पये “ स्वथर्म 
निवन श्रेयः परधर्सो भयावहः ”” (गी ३ ३५ ) इस गीतावचन का हैँ - अर्थात्‌ 
स्वधर्मपालन में यदि मृत्यु हो जाय, तो वह भी श्रेयरकर हें; परन्तु दूसरों का 

वर्म भयावह होता है। इसी न्याय के अनुसार माववराव पेशवा को ( जिन्होंने 
ब्राह्मण होकर भी तत्कालीन देशकालानुरूप क्षात्रधर्म का स्वीकार किया था ) 
रामभास्त्री ने यह उपदेश किया था, कि “ स्नानसध्या और पूजापाठ में सारा 
समय व्यतीत न कर क्षात्रधर्म के अनुसार प्रजा की रक्षा करने मे अपना सब 
समय लगा देने से ही तुम्हारा उभय लोक में कल्याण होगा!” यह बात 
महाराह-इतिहास में प्रसिद्ध है। गीता का मुख्य उपदेश यह बतलाने का नहीं 
है, कि समाजवारणा के लिये कसी व्यवस्था होनी चाहिये। गीताशासत्र का 
तात्पर्ण यही है, कि समाजव्यवस्था चाहें केसी भी हो, उसमें जो यथाधिकार 
कर्म तुम्हारे हिस्से में पड जाये, उन्हें उत्साहपूर्वक करके सर्वभतद्वितरूपी 
आस्मश्रेय की सिद्धि करों। इस तरह से कर्तव्य मानकर गीता में वर्णित स्थित- 
प्रज्ञ पुर्प जो कर्म किया करते है, वे स्वभाव से ही लोककत्याणकारक हुआ 
करते है। गीताप्रातिपादित दस कर्मयोग में ओर पाश्चात्य आविभातिक कर्ममार्ग 
में यह एक बडा भारी भेद दे, कि गीता में वार्णित स्थितप्रज्ों के मन में यह 
अभिमानव॒द्धि रहती ही नहीं, कि में लोककल्याण अपने कर्मों के द्वारा करता 
है. वन्कि उनके देहस्वभाव ही में साम्यवुद्धि आ जाती दे; ओर इसी से वे 
लोग अपने समय की समाजव्यवस्था के अनुसार केवल कर्तव्य समझ कर जो 
जो कर्म क्रिया करते है, वे सब स्वभावतः लोंककल्याणकारक हुआ करते है 
और, आधुनिक पाथात्त्य नीतिगास्रकार संसार को ससमय मानकर कहा करते 
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का परम उत्कर्ष करना ही मनुष्य का कर्तव्य है। तथा मनुष्य को इसी से अन्त 
मे त्रिगुणातीत अवस्था सिर कर सोक्ष की ्राप्ति होती है। भगवद्दीता के सत्र हवे 

अध्याय सें थोडे भेद के साथ इसी अर्थ का वर्णन हें।! सच देखा जाय, तो 
क्या सात्त्विक सद्नणों का परम उत्कर्ष, और ( आधिसौतिकवाद के अनुसार ) 
क्या परोपकारबुद्धि की तथा मनुष्यत्व की बद्धि, दोनों का अथ एक ही है। 
महाभारत ओर गीता से इन सव आविभातिक तत्त्वों का स्पष्ट उल्लेख तो है ही; 
बहिक महाभारत मे यह भी साफ साफ कहा गया है, कि धर्म-अधर्म के नियर्मों 
के लोॉकिक या वाह्य उपयोग का विचार करने पर यही जान पडता हैं, कि ये 
नोतिधर्म सर्वमतहितार्भ अर्थात्‌ लोककल्याणार्थ ही हैं। परन्तु पश्चिमी आधि- 
भोतिक् पण्डितों का किसी अव्यक्त तत्त्व पर विश्वास नहीं है। इसलिये ययपि वे 
जानते हैं, कि तात्त्विक दृष्टि से कार्य-अकाये का निर्णय करने के लिये आधि- 
भोतिक तत्त्व पूरा काम नहीं देते, तो भी वे निरर्थक शब्दों का आडम्वर बढाकर 
व्यक्त तत्त्व से ही अपना निर्वाह किसी तरह कर लिया करते हैं। गीता में ऐसा नहीं 
किया गया है। किन्तु इन तत्त्वों की परम्परा को पिण्ड-ब्रह्माण्ड के मूल अव्यक्त 
तथा नित्यतत्त को ले जाकर मोक्ष, नीतिधर्म ओर व्यवहार ( इन तीनो ) 
का भी पूरी एकवाक्यता तत्त्वज्ञान के आधार से गीता में सगवान्‌ ने सिद्ध कर 
दिखाई हैं। और इसीलिये अनुगीता के आरभ मे स्पष्ट कहा गया है, कि कार्य 
अकाय-निर्णयार्थ जो घर्म वबतलछाया गया हे, वह्दी मोक्षप्रात्ति करा के लिये 
भी समर्थ है ( म, भा अश्व १६ १९ )। जिनका यह सत होगा, कि सोक्षधर्स 
और नीतिशास्त्र को अथवा अध्यात्ममनान और नीति को एक मे मिला देने की 
भावश्यकता नहीं है, उन्हें उक्त उपपादन का महत्त्व ही माक््म नही हो सकता। 
परन्तु जो लोग इसके सम्बन्ध मे उदासीन नहीं हैं, उन्हे निस्सन्देह यह मालूम 
हो जायगा, कि गीता में किया गया कर्समयोग का अ्रतिपादन आविभौतिक 
विवेचन की अपेक्षा अधिक श्रेष्ठ तथा भ्राह्य दै। अध्यात्मज्ञान की बज्ाद्धि प्राचीन 
काल सें हिदुस्थान में जेसी हो चुकी है, वैसी ओर कहीं भी नहीं हुई। इसलिये 
पहले पहलछ किसी अन्य देश में, कर्मयोग के ऐसे आध्यात्मिक उपपादन का 
पाया जाना बिलकुल सम्भव नहीं - और, यह विदित ही दें, [कि ऐसा उपपादन 
कहीं पाया भी नहीं जाता। 


यह स्वीकार होने पर भी - कि इस ससार के अशाश्वत होने के कारण इस 
में सुख की अपेक्षा दुःख ही आधिक है ( गी. ५ ३३ )-गीता से जो यह सिद्धान्त 
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बाबू किशोरीलाल सरकार, एस ए,थी एल ने एश९ प्राफ्तेष छषक्चांशात ० 
आ0्ण 800708 नामक जो एक छोटा-सा यनन्‍्थ लिखा है, वही इसी ढेंग का है, अर्थात्‌ 
उसमे सत्त, रज और तम तीनो गृुणो के आधार पर विवेचन किया गया हैं । 


ण्र२्‌ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशास्त्र 


परन्तु वे इच्छुक! अर्थात्‌ 'सकाम'! अवश्य ही है; और गीता के कर्मयोगी हमेशा 
फलाशा का ल्वाग करनेवाले अर्थात्‌ निष्काम होते हैं। इसी बात को यदि दूसरे 
शब्दों से व्यक्त कर, तो यह कहा जा सकता हू, कि गीता का कर्मयोग सात्विक 
है; ओर पाश्चात्य कर्मयोग राजस है ( देखों गीता १८. २३, २४ )। 

५ केवल कर्तव्य समझ कर परमेश्वरार्पणवुद्धि से सब कर्मों को करते रहने का 
आर उसके द्वारा परमेश्वर के यजन या उपासना को मृत्युपर्यन्त जारी रखने का 
जो यह गाीताग्रतिपादित ज्ञानयुक्त प्रवृत्तिमार्ग या कर्मयोंग है, उसे 'भागवतभर्म' 

कहते हैं। “ स्वे स्वे कर्मण्यभिरतः ससिद्धि लभते नरः ” ( गी. १८. ४५ )- बही 
इस सागे का रहस्य हैं। महाभारत के वनपर्व में व्राह्मण-व्याघध-कथा ( वन, २०८ ) 
में ओर जान्तिपवे में तुलाघार-जाजली-सवाद (शां २६१ ) में इसी बर्म 
का निरूपण किया गया हैं; ओर मनुस्टति ( ६.९६, ९७ ) में सी यतिधर्म करा 
निरूपण करने के अनन्तर इसी मार्ग को वेदसन्यासियों का कर्मंगोंग कह ऋर 
विदित तथा मोक्षदायक बतलाया है। वेदसन्यासिक' पढ़ से ओर वेद की 
सद्दिताओं तथा व्ाह्मणग्रन्थों में जो वर्णन हैं, उनसे यही सिद्ध होता है, कवि यह 
मार्ग हमारे देश में अनादिकाल से चछा आ रहा है। यदि ऐसा न होता, तो 
यह देश इतना वभवज्ञाली कभी हुआ नहीं होता! क्योंकि यह बात प्रकट द्वी द, 
कि किसी भी देश के वभवपूण होने के लिये वही के करता या वीर पुरुष कमनाग्ग 
के ही अमुआ हआ करते हैं। हमारे कर्मयोंग का मुख्य तत्त्व यद्दी 6, कि छोई 
कर्ता या वीर पुरुष भछे ही हो; परन्तु उन्हें भी ब्रह्मजान को न छोड उसके 
साव-ही-साथ क्तव्य को स्थिर रखना चाहिये। ओर यह पहले द्वी वतछाया जा 
चुका है, कि इसी बीजटप तत्त्व का व्यवस्थित विवेचन करके श्रीभगवान ने इच्च 
मार्ग छा अधिक इटीकरण और प्रसार किया था। इसलिये इस ग्राचीन मार्य का 
ही आगे चल कर 'सागवनधर्मभ' नाम पडा होगा। विपरीत पक्ष में उपनिपदा से 
तो यही व्यक्त होता है, कि क्रमी-न-कर्भी कुछ ज्ञानी पुरुषों के सन का छुकाव 
पहले ही स स्वभावतः सन्याससार्ग की ओर रहा करता था; अथवा कम-से-कम इतना 
अवश्य होता था, छि पहले ग्रृहस्थाश्रम में रह कर अन्त में सन्‍्यास लेने की बुद्धि 

मन से जागणत हुआ करती थी - फिर चाहे वे छोग सचमुच सन्यास लें या न ले 
इस लिये यह भी नहीं कहा जा सकता, कि सन्यासमार्ग नया है। परन्तु स्वभाव- 
वचिक््यादि कारणों से ये दोनो साग यद्यपि हमारे यहाँ प्राचीन काल से ही 
अचलित है, तथापि इस बात की सल्यना में कोई शका नहीं, कि वदिक काल में 
मीमासको के कर्मसागग की ही लोगो से विशेष अवलता थी; और कोरव-पाण्डवो 
के समय में तो कर्मयोग ने सन्यासमार्ग को पीछे इटा दिया था। कारण यह हे, 
कि हमारे क्मजगाल्नकारों ने साफ कह दिया है, कि कोरव-पाण्डबो के काछ के 
अनन्तर अर्थात ऋलियुग में सन्‍्यासवर्म निपिद्ध है। ओर जब कि बर्मभात्त 
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का प्रवेश होना कठिन हैं। ” यह कहने में कोई अतिशयोक्ति नहीं दीख पडती, 
कि यह उपदेश याजवल्क्य के इस उपदेश की नकल है, कि जो उन्होंने मैत्रेयी 
को किया था। वह उपदेश यह है -  अम्रत्तत्वस्य तु नाशास्ति वित्तेन ' ( वृ. २. 
४ २) अथांत्‌ द्रव्य से अमृतत्व सिलने की आशा नहीं है। गीता में कद्दा गया 
है, कि अमृतत्व प्राप्त करने के लिये सासारिक कर्मों को छोड़ने की आवश्यकता 
नहीं है, बल्कि उन्हें निष्कामबुद्धि से करते ही रहना चाहिये; परन्तु ऐसा उपदेश 
ईसा ने कहीं भी नहीं किया दे। इसके विपरीत उन्होंने यही कहा है, कि सासा- 
रिक सपत्ति और परमेश्वर के वीच चिर॒स्थायी विरोध है ( मेथ्यू ६. ९४), इस 
लिये “८ मौ-बाप, घर-द्वार, स्त्रीअच्चे और भाई-बद्दिन एवं स्वय अपने जीवव का 
भो द्वेष कर के जो मनुष्य मेरे साथ नहीं रहता, वह मेरा भक्त कभी हो नहीं 
सकता ” ( ल्यूक, १४ २६-३३ )। ईसा के शिष्य पाछ का भी स्पष्ट उपदेश है, 
कि “स्त्रियों का स्पई तक भी न करना सर्वोत्तम पक्ष हैं” (१. कारें. ७. १) 
इसी प्रकार हम पहले ही कद आये हैं, कि ईसा के सुँद्द के निकले हुए - “ हमारी 
जन्मदात्री* माता, हमारी कौन होती है! हमारे आसपास के ईंश्वरभक्त दी 
हमारे मो-वाप और वन्धु हैं” ( मेथ्यू. १९. ४६-५० )- इस वाक्य में, और 
(कं प्जया करिष्यामों येपां नोडयमात्माड्य छोकः ” इस वृहदारण्यकोपनिषद्‌ 
के सन्‍्यासविषयक वचन में (घर ४ ४ २९) बहुत कुछ समानता है। स्वयं 
वाइवल के ही इन वाक्यो से यह सिद्ध होता है, कि जेन और बौद्ध धर्मों के सदश 
ईसाई वर्स भी आरम्भ में सन्‍्यासप्रधान अर्थात्‌ ससार को त्याग देने का उपदेश 
देनेवाला है, और, ईसाई वर्स के इतिहास को देखने से भी यही माक्म होता है, 
कि ईसा के इस उपदेशानुसार ही पहले ईसाई धर्मोपदेशक वैराग्य से रहा करते थे - 
* सह ते सन्यासमार्गियो का हमेशा ही का उपदेश है । शकराचार्य का “का ते 
कान्ता कस्ते पुत्र ” यह श्लोक मसिद्ध ही है, और, अभ्वधोष के 'बुद्धचारित (६ ४५) 
में यह वर्णन पाया है, कि बुद्ध के मुख से “ क्वाह माठु क्व सा मम ” ऐसा उदगार 
निकला था। 
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सवल कारण उत्पन्न हो जाया करते हैं; और तब फिर लोकाचार मे धीरे धीरे 
परिवर्तन दोऋर उसी के अनुसार घर्मनियर्मों में भी परिवर्तन होने लगता हूं । 
“आचार धर्म का मूल है !-इस स्मृतिवचन का तात्पर्य भी यही ह। गत 
शताच्ढठी में शोपेनहर ने जमनी में सन्‍्यासमार्ग का समर्थन किया था। परन्तु 
उसका बोया हुआ वीज वह्टों अब तक अच्छी तरह से जमने नहीं पाया; ओर 
इस समय तो निट्शे के ह्वी मतो की वहाँ धूम मची हुई हे। हमारे यहाँ भी 
देखने स यही मालूम होगा, कि सन्यासमार्ग श्रीशडूकराचार्य के पहले अर्थात्‌ 
वेदिककाल मे ही यद्यपि जारी हो गया था, तो भी वह उस समय कर्मयोग 
से आगे अपना कदम नहीं बढा सका था। स्मृतिग्रन्थो में अन्त मे सनन्‍्यास 
लेनों को कहा गया है सही; परन्तु उसमे भी पूर्वाश्रमों के कर्तव्यपालन 
का उपदेश दिया ही गया हैं। श्रीशइकराचार्य के अ्न्थों का प्तिपाद् 
विपय कर्मसन्यास-पक्ष भले ही हों; परन्तु स्वयं उनके जीवनचरित से ही 
यह बात सिद्ध द्वोती है, कि ज्ञानी पुरुषो को तथा सन्यासियों को घमसस्था- 
पन्रा के समान लछोकसग्रह् के काम यथाधिकार करने के लिये उनकी ओर से कुछ 
मनाह्दी नहीं थी (वे स्‌ू. शा. भा ३ ३ ३२ )। सन्यासमार्ग की ग्रवछता का 
कारण यदि जकराचाय का स्मातं सम्प्रदाय द्वी होता, तो आधुनिक भागवत- 
सम्प्रदाय के रामानुजाचार्य अपने गीताभाष्य में शकराचार्य की ही नाई कर्मयोग 
को गोण नहीं सानते । परन्तु जो कर्मयोग एकवार तेजी से जारी था, वह जब 
कि भागवतसम्प्रदाय में भी निश्वत्तिप्रधान भक्ति से पीछे हटा दिया गया हें, तब 
तो यही कहना पडता है, कि उसके पिछड जाने के लिये कुछ ऐसे कारण अवश्य 
उपस्थित हुए होगे, जो सभी सम्प्रदायों को अथवा सारे देश की एक द्वी समान 
लागू हो सके। हमारे मतानुसार इनमें से पहला ओर अ्रवान कारण जेन एव बाीद्ध 

"मो का उठय तथा अचार है। क्‍योंकि इन्ही दोनों धर्मो ने चारों व्णो के लिये 
सन्यासमार्ग का दरवाजा खोल दिया था, ओर इसीलिये क्षत्रियवर्ण मे भी सन्‍्यास 
थमे का विशेष उत्कर्ष होने लगा था| परन्तु, या आरम्भ मे बुद्ध ने कर्मरद्ित 
सनन्‍्यासमार्ग का ही उपदेश दिया था, तथापि गीता के कर्मयोंगानुसार वोद्धपर्म 
में ज्ञीप्र ही यदह्द सुधार किया गया, कि बोद्ध यतियों को अकेले जयल में जा कर 
एक कोन मे नहीं वेठे रहना चादहिये; वल्कि उनको धममंग्रचार के लिये तथा परोप- 
कार के अन्य काम करने के लिये सदेव प्रयत्न करते रहना चाहिये ( देखो परि- 
झिष्ठ प्रकरण )। इतिद्दास-अन्धों से यह वात अकट हे, कि इसी खुधार के कारण 
उद्योगी बौंद्धर्मीय याते लोगो के सघ उत्तर में तिब्बत, पूव में व्द्यदेश, चीन 
ओर जापान, दक्षिण में रका ओर पश्चिम में तुर्किस्थान तवा उससे लगे हुए ग्रीस 
इत्यादि दरोप के थान्तों तक जा पहुचे थे । शालिवाइन शक के लगभग छ-सात सा 
दप पहले जन आर वांद्ध वर्मा के प्रवतकी का जन्म हुआ था; और श्राशक्राचाय 
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बच्चा अवश्य ऊग जाता ह। इसलिये गीता का यह उपदेश है, कि ससार दुःखमय 
हो या सुखसय, सासारिक कर्म जब छठते ही नहीं, तब उनके सुखदुःख का 
विचार करते रहने से कुछ ऊछाम नहीं होगा। चाहे सुख हो या दुश्स | परन्तु 
मनुष्य का यही कर्तव्य है, कि वह इस वात से अपना सहद्भाग्य समझे, कि डसे 
नरदेह प्राप्त हुई है; और कर्मस्नष्टि के इस अपारिह्यार्य व्यवहार में जो कुछ प्रसगा- 
नुसार प्राप्त हो, उसे अपने अन्त:करण को निराश न करके इस न्याय अर्थात्‌ 
साम्यबुद्धि से सहता रहे, कि “ दुःखेप्वनुद्धिग्नमनाः सुखेषु विगतस्प्ृहः ” ( गी. 
२ ५६ )। एवं अपने अधिकारानुसार जो कुछ कर्म शास््रतः अपने हिस्से में आ 
पडे, उसे जीवनपर्यन्त ( किसी के लिये नहीं; किन्तु ससार के वारणपोपण के 
लिये ) निष्कामब॒द्धि से करता रहे | गीताकाल में चातुवण्यंव्यवस्था जारी वी। 
इसीलिये वत्तलाया गया है, कि ये सामाजिक कर्म चातुर्वण्य के विभाग के अनु- 
सार हरएक के हिस्से से आ पडते हैं, ओर अठारहवे अध्याय में यह मी बतलाया 
गया है, कि ये भेद सुणकर्मंविभाग से निष्पन्न होते हें (गी १८ ४१-४४ )। 
परन्तु इससे किसी को यह न समझ लेना चाहिये, कि गीता के नीतितत्त्य 
चातुर॑र्ण्यर्पी समाजव्यवस्था पर ही अवलम्बित हैं। यह बात महासारतकार के 
भी भ्यान से पूणतया आ चुकी थी, कि अहिंसादि नीतिबर्मों की व्यात्ति केवल 
चातुर्वर्ण्य के लिये ही नहीं है; वल्कि ये धर्म मनुष्यमात्र के लिये एक समान हैं। 
इसौलिये महाभारत से स्पष्ट रीति से कहा गया है, कि चातु्वेण्य के बाहर जिन 
अनाये छोगों में ये धर्म प्रचलित है, उन छोगों की भी रक्षा राजा को इच 
सामान्य कर्मो के अनुसार ही करनी चाहिये (शा ६५ १९-२९ )। अर्थात्‌ 
गीता में कही गई नीति की उपपत्ति चातुवेण्येसरीखी किसी एक विशिष्ट समाज- 
व्यवस्था पर अवलम्बित नही है, किन्तु सर्वसामान्य आध्यात्सिक ज्ञान के आधार 
पर ही उसका प्रतिपादन किया गया है। गीता के नीतिधर्म का सुख्य तात्पयं 
यही है, कि जो कुछ कर्तव्यक्म शास््रतः प्राप्त हो, उसे निष्काम और आत्मौपम्य- 
बुद्धि से करना चाहिये; ओर, सच देशों के छोगों के लिये यह एक द्वी समान 
उपयोगी है। परन्तु, यद्यपि आत्मौपम्यदृष्टि का और निष्कासकमीचरण का यह 
सामान्य नीतितत्त्व सिद्ध हो गया; तयापि इस बात का सी स्पष्ट विचार कर 
छेना आवश्यक था, कि यह नीतितत्त्व जिन कर्मों को उपयोगी होता है, वे कर्म 
इस ससार मे प्रत्येक व्यक्ति को कैसे प्राप्त होते है । इसे बतलाने के लिये द्वी, उस 
समय सें उपयुक्त होनेवाले सहज उदाहरण के नाते से गीता से चातुववेण्य का 
उद्ेस किया गया है; और, साथ साथ गुणकर्मविभाग के अनुसार समाजव्यवस्था 
की सक्षेप में उपपत्ति भी बतलाई है। परन्तु इस बात पर भी ध्यान देना चाहिये, 
कि वह चातुरवेष्यैव्यवस्था ही कुछ गीता का सुख्य भाग नहीं है। गीताशात्न का 
व्यापक सिद्धान्त यही है, कि यदि कहीं चातुर्व॑र्ण्यव्यवस्था प्रचलित न हो अथवा 


रद गीतारहस्य अथवा कर्मयोगणासत्र 


अथात्‌ “ अपने ( स्वधर्माक्त ) कमा को छोड ( केवल ) कृष्ण कृष्ण ” कहते रहने- 
चाले लोग हरि के द्वेषी ओर पापी हूँ। क्‍योंकि स्वय हरि का जन्म भी तो धर्म 
की रक्षा करने के लिये ही होता द।” सच पूछो, तो ये लोग न तो सन्यासनिष्ठ 
है ओर न कर्मय्ोगी । क्योंकि ये छोग समन्यासियों के समान ज्ञान अथवा तीख्र 
वराग्य से सव सासारिक कर्मों को नहीं छोडते हैं; और ससार में रह कर भी कर्म- 
योग के अनुसार अपने हिस्से के शास्रोक्त कर्तव्य का पालन मिष्कामबुद्धि से नही 
करते | इसलिये इन वाचिक सन्‍्यासियों की गणना एक निराली हीं तृतीय निष्ठा 
में होनी चाहिये, जिसका वर्णन यीता से नहीं किया गया है। चाहे किसी भी 
कारण से हो; जब छोग इस तरह से तृतीय प्रकृति के बन जाते है, तब आखिर 
धर्म का भी नाश हुए विना नहीं रह सकता । ईरान देश से पारती धर्म के हृठाये 
जाने के लिये भी ऐसी ही स्थिति कारण हुईं थी; और इसी से हिन्हुस्थान मे भी 

दिक्र वर्म के ' समूल च विनश्यति ” होने का समय आ गया था। परन्तु बोद्धधर्म 
के ज्हास के बाढ वेदान्त के साथ ही गीता के भागवतघर्म का जो पुनरुजीवन होने 
लगा था, उसके कारण हमारे यहाँ यह दष्परिणाम नहीं हो सका। जब कि 
दोलतावाद का इहिंदु राज्य मुसलमानों से न-श्रष्ट नही किया गया था, उसके 
कुछ वर्ष पूर्व ही श्रीज्ञानेश्वर महाराज ने हमारे सोभाग्य से भगवद़ीता को मराठी 
भाषा में अलइकृत कर बहमविद्या को महाराष्ट्र श्रान्त में अति सुगम कर दिया 
था; ओर हिन्दुस्थान के अन्य प्रान्तों में भी इसी समय अनेक साधुसन्तो ने गीता 
के भक्तिसार्ग का उपदेश जारी कर रखा था। यवन-ब्राह्मण-चाण्डाल इत्यादिको 
को एक समान ओर ज्ञानमूलक गीताधर्म का जाज्वल्य उपदेश - चाहे वह 
वराग्ययुक्त भक्ति के रुप में ही क्‍यों न हो - एक ही समय चारो ओर लगातार 
जारी था; इसलिये हिन्दुधर्म का पूरा स्हास होने का कोई भय नहीं रहा। इतना 
हा नहीं, वत्कि उसका कुछ कुछ प्रमुत्व मुसलमाना घमं पर भा जमने लगा । 
कवीर जसे भक्त इस देश की सन्‍्तमण्डली में मान्य हो गये; ओर औरगजेव के 
बड़े भाई शहाजादा दारा ने इसी समय अपनी देखरेख मे उपनिषदों का फारसी 
में भाषान्तर कराया। यदि वदिक भाक्तिधर्म अध्यात्मज्ञान को छोड़ केवल तात्रिक 
श्रद्धा के ही आवार पर स्थापित हुआ होता, तो इस बात का सन्देद्द ह, कि उसमे 
यह विलक्षण सामरथ्य रह सकता या नहीं। परन्तु भागवतथर्म का यह आधुनिक 
पुनरुजीवन मुसलमानों के द्वी जमाने मे हुआ हैं। अतएवं यह भी अनेकाशों में 
केवल भक्तिविपयक अर्थात्‌ एकदेगीय दो गया है; ओर मूल भागवधर्म के कमयोग 
का जो स्वतत्र महत्व एक बार घट गया था, वह उसे फिर प्राप्त नहीं हुआ। 
फलतः इस समय के भागवतरधर्मीय सन्‍्तजन, पण्डित और आचार्य छोग भी यह 
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उपयोग फमलाकर सरीखे प्रामाणिक गथकार ने किया ह, इससे यह निराधार भी नहीं 
कहा जा सकता। 
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हैं, कि इस ससार में सुख की प्राप्ति के लिये सब छोगो को लोककल्याण का कार्य 
करना चाहिये। 


कुछ सभी पाश्चात््य आघुनिक कर्मयोगी ससार को सुखभय नहीं मानते। 
शोपेनहर के समान ससार को डुःखप्रधान माननेवाले पण्डित भी वह्ों है, जो यह 
प्रतिपादन करते हैं, कि यथाशक्ति लोगो के दुःख का निवारण करना ज्ञानी पुरुषों 
का कर्तव्य है। इसलिये ससार को न छोडते हुए उनको ऐसा श्रयत्न करते रहना 
चाहिये, जिससे लोगों का दुःख कम द्वोता जावे । अब तो पश्चिमी देशों में दुःख- 
निवारणेच्छु कर्मयोगियों का एक अलग पन्थ ही हो गया हे। इस पन्थ का 
गीता के कर्मयोंगसार्ग से बहुतकुछ साम्य है। जिस स्थान पर महाभारत मे कहा 
गया हैं, कि “ सुखाइहुतर दुःख जीविते नात्र सशयः ” - अथथांत्‌ ससार में सुख 
की अपेक्षा दुःख ही अधिक है, वही पर मनु ने बृहस्पति से तथा नारद ने शुक 
से कद्दा है :- 
न जानपदि्क दुःखमेकः शोचितुसहेति । 
अशोचन्प्रतिकुर्वीत यदि पश्येदुपक्रमस्‌ ॥ 
“४ जो दु,.ख सार्वजनिक है, उसके लिये शोक करते रहता डाचित नहीं। उसका 
रोना न रोकर उसके प्रतिकाराथ ( ज्ञानी पुरुषों को ) कुछ उपाय करना चाहिये 
(शा २०५ ५ ओर ३३० १५ )। इससे प्रकट होता है, कि यह तत्त्व महा- 
भारतकार को भी मान्य हैं, कि ससार के दुशः्खमय होने पर भी, उसमें सब 
लोगों को होनेवाले दुःख को कम करने का उद्योग चतुर करते हैं । परन्तु यह कुछ 
हमारा सिद्धान्त-पक्ष नहीं हैं। सासारिक सुखों की अपेक्षा आत्मबुद्धिप्रसाद से होने- 
वाले सुख को अधिक मददत्त्व देकर, इस आत्मबुद्धिप्रसादरूपी सुख का पूरा अनुभव 
करते हुए केवल कर्तव्य समझकर ही ( अर्थात्‌ ऐसी राजस अभिमानबुद्धि मन में 
न रखकर, कि में लोगों का दुःख कम करूँगा ) सब व्यावद्दारिक कर्मों को करने 
का उपदेश देनेवाले गीता के कर्मयोग की बराबरी करने के लिये, दुःखनिवारणेच्छु 
पश्चिसी कर्मयोग में भी अभी बहुतकुछ सुधार होना चाहिये। प्राय सभी पाश्रि- 
सात्य पडितों के भन में यह बात समाई रहती है, कि स्वय अपना या सब छोयों 
का सासारिक सुख ही मनुष्य का इस ससार में परमसाध्य है - चाहे वह सुख के 
साधनो को अविक करने से मिले या दु'खों को कम करने से। इसी कारण से 
उनके शास्त्रों मे गीता के निष्कामकर्मयोग का यह उपदेश कहीं भी नहीं पाया 
जाता, कि यद्यपि ससार दुः्खमय है, तथापि उसे अपरिद्यार्य समझकर केवल 
लोकसग्रह के लिये ही ससार में कम करते रहना चाहिये । दोनों कर्मंसार्गी दे तो 
सही, परन्तु शुद्ध नीति की दृष्टि से देखने पर उनमें यही भेद माछूम होता हैं, 
कि पाश्चात््य करमयोगी सुखेच्छु या दुःखनिवारणेच्छु होते हे - कुछ भी कद्ा जाय 
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हमारा आचरण छुद्ध द्वी होना चाहिये। वे लोग गीता के कथनानुसार यही 
मानते थे, कि पारछठोकिक तथा सासारिक कल्याण की जड भी एक ही ह। 
परन्तु आधिभोतिक ज्ञान का असार होने पर आजकल पर््चिमी देशों में यह 
धारणा स्थिर न रह सकी; ओर इस बात का विचार होने लगा, कि मोक्षधर्सरहित 
नीति की - अर्थात्‌ जिन नियमों से जगत्‌ का धारणपोषण हुआ करता है उन 
नियमों की - उपपात्ति बतलाई जा सकती है या नहीं; और फलतः केवल आवि: 
भातिक अर्थात दृश्य या व्यक्त आवार पर ही समाजधारणाशात्त्र की रचना होने 
लगी हूं। इस पर प्रश्न होता है, कि केवल व्यक्त से द्वी मनुष्य का निर्वाह झेसे 
हो सकेगा! पेड, मनुष्य इत्यादि जातिवाचक शब्दों से भी तो अव्यक्त अर्थ ही 
प्रकट होता हैं न। आम का पेड या ग॒छाव का पेड एक विशिष्ट दृश्यवस्तु है सही, 
परन्तु 'पेंड” सामान्य शब्द किसी भी दृश्य अथवा व्यक्त वस्तु को नहीं दिखला 
सकता । इसी तरह हमारा सव व्यवद्वार हो रहा है। इससे यही सिद्ध होता है, 
कि मन में अव्यक्तसम्बन्धी कत्पना की जाग्ति के लिये पहले कुछ-न-कुछ व्यक्त 
वस्तु ओंखों के सामने अवश्य होनी चाहिये। परन्तु इसे भी निश्रय ही जानना 
चाहिये, कि व्यक्त ही कुछ अन्तिम अवस्था नहीं हैं; और विना अब्यक्त 
का आश्रय लिये न तो हम एक कदम आगे बढा सकते है। और न एक 
वाक्य ही पूरा कर सकते हैं। ऐसी अवस्था में, अध्यात्मदृष्टि से सर्वभ्तात्मेक्य- 
रूप परव्रह्म की अव्यक्त कत्पना को नीतिशास्र का आधार यदि न माने, तो भी 
उसके स्थान में ' सवे सानवजाति ' को - अर्थात्‌ ऑंखो से न दिखनेवाली अत- 
एवं अव्यक्त वस्तु को - ही अन्त में देवता के समान पूजनीय मानना पटता हू । 
आविभांतिक पण्टितों का कथन है, कि “सर्वे मानवजाति * में पूर्व की तथा 
भविष्यत्‌ की पीढियों का समावेश कर देने से अमृतत्वविपयक भनुष्य को स्वाभा- 
विक ग्रत्ृत्ति को सतुष्ट हो जाना चाहिये। ओर अब तो आयः वे सभी सच्चे हृदय 
से यही उपदेश करने लग गये हैँ, कि इस ( मानवजात्तिरुपी ) बडे देवता री 
प्रेसपूवक अनन्यभाव से उपासना करना, उसकी सेवा में अपनी समस्त आयु छो 
बिता देना तथा उसके लिये अपने सब स्वार्थों को तिलाश्लली दे देना द्वी प्रत्येक 
मन॒ग्य का इस ससार में परम कर्तव्य हैं। फ्रेंच पण्डित कोन्ट द्वारा अतिपादित 
धर्म का सार यही है; ओर इसी वर्म को अपने ग्रन्थ में उसने " सकल मानव- 
जातिधर्म ! या सक्षेप में 'मानवधर्म' कहा है।* आधुनिक जर्मन पण्डित निदके 
का भी यही हाल है। उससे तो स्पष्ट शब्दों मे कह दिया है, कि उन्नीसबी सदी 
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क्लोन्ट ने अपने बर्म का रिथांडाफ ०६ प्रप्राश॥यओ नाम रखा है। उसका 
विस्तृत विवेचन फोन्ट के से 55807 ०६ ?०गप6 ?णाफ ( 08 विए78, गे /0पा' 
ए०)८ ) नामक ग्रन्थ में क्या गया है । इस ग्नन्‍्य में इस बात की उत्तम चचा की गढ़ 
है, कि केवल आधिमातिक हांटि से भी ममाजघारणा क्तति तरह की जा सकती ह। 
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“आचारप्रभवों वर्मः” (स भा. अनु १४५, १३७; मनु १ १०८ ) इस वचन ऊे 
अनुसार प्रायः आचार ही का अनुवाद हुआ करता है; तव सहज ही सिद्ध द्वोता 
हैं, कि धर्मशास्त्रकारों के उक्त निषेध करने के पहले ही लोकाचार में सन्यासमार्ग 
गोण हो गया होगा ।* परन्तु इस प्रकार यदि कर्मयोग की पहले प्रबछत्ता थी 
ओर आखिर कलियुग में सन्यासधर्म को निषिद्ध मानने तक नौवत पहुँच चुकी 
थी; तो अब यहाँ यही स्वाभाविक शका होती है, के इस तेजी से बढते हुए ज्ञान- 
युक्त कर्योग के प्हास का तथा वर्तमान समय के भक्तिमार्य में भी सन्‍्यासपक्ष 
को ही श्रेष्ठ माने जाने का कारण क्या है । कुछ छोग कहते हैं, कि यह परिवर्तन 
ध्रीमदाद्यशकराचार्य के द्वारा हुआ । परन्तु इतिहास को देखने से इस उपपाती से 
सत्वता नही दीख पडती। पहले प्रकरण में हम कह आये हैं, कि श्रीशइकराचार्य 
के सप्रदाय के दो विभाग हैं-(१ ) सायावादात्सक अद्वेत ज्ञान, और (२) 
कर्मसन्यासधर्म । अब यद्यपि अद्वित-अह्ज्ञान के साथ साथ समन्यासधर्स का भी 
ग्रतिपादन उपनिपदों में किया गया है, तो भी इन दोनों का कोई निद्यसम्बन्ध 
नहीं है। इसलिये यह नहीं कहा जा सकता, कि अद्वत-वेद्ान्तमत को स्वीकार 
करने पर सन्यासमार्ग को भी अवश्य स्वीकार करना ही चादिये। उदाहरणायं, 
याज्नवत्क्य प्रभृति से अद्वेतवेद्ान्त की पूरी शिक्षा पाये हुए जनक आदिक स्वय 
कर्मयोगी थे। यही क्‍यों; बल्कि उपनिषदो का अद्वेत्त-ब्रह्मश्ञान ही गीता का प्रति- 
पाय विपय होने पर भी, गीता मे इसी ज्ञान के आधार से सनन्‍्यास के बदले 
कर्मयोग का ही समर्थन किया गया है। इसलिये पहले इस बात पर ध्यान देना 
चाहिप्रे, कि शाइकरसम्प्रदाय पर सन्यासधर्स को उत्तेजन देने का जो आश्षेप 
किया जाता है, वह इस सम्प्रदाय के अद्वेत ज्ञान को उपयुक्त न हो कर उसके 
अन्तर्गत केचछ समन्यासधर्म को ही उपयोगी हो सकता है। तथापि श्रीशइफकरा- 
चार्य ने इस सन्यासमार्ग को नये सिरे से नही चलाया है; तथापि कलियुग में 
निपिद्ध या वर्जित माने जाने के कारण उसमें जो गौणता आ गईं थी, उसे 
उन्होंने अवश्य दूर किया हैं। परन्तु यदि इसके भी पहले अन्य कारणों 

लोगों में सन्‍्यासमार्ग की चाह हुईं न होती, तो इससे सन्देह हें, 
कि आचार्य का सन्यासप्रवान सत इतना अविक फेलाने पाता या नहीं । इंसा ने 
कहा है सही, कि “यदि कोई एक गाल में थप्पड मार दे, तो दूसरे गाल को 
भी उसके सासने कर दो ' ( ल्यूक ६ २९ )। परन्तु यदि विचार किया जाय, 
कि इस सत के अनुयायी यूरोप के ईसाई राष्ट्रों में कितने हैं; तो यही दौख 
पड़ेगा, कि किसी बात के प्रचलित होने के लिये केवल इतना ही वस नहीं हें, 
कि कोई धर्मापदेशक उसे अच्छी कह दें, बल्कि ऐसा होने के लिये - अर्थात्‌ 
लोगों के मत का झुकाव उधर होने लिये - उस उपदेश के पहले ही कुछ 
.. पृष्ठ ३०८ की टिप्पणी मे ठ्यि गये वचनो को देखो। 
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तत्व का समझ्न लेने की मनुष्य मात्र की स्वाभाविक अबृत्ति केवल आधिभोतिक- 
वाद से कभी पूरी तरद् सतुष्ट नही हो सकती। केवल व्यक्तराष्टि के ज्ञान से 
सब बातों का निर्वाह नहीं हो सकता। इसलिये स्पेन्सर सरीखे उत्क्रान्तिवादी 
भी स्पष्टतया स्वीकार करते हैं, कि नामरूपात्मक दृह्यद्ष्टि की जड में कुछ 
अव्यक्त तत्व अवश्य ही होगा। परन्तु उनका यह कहना है, कि इस नित्यतत्त्व 
के स्वरूप को समझ लेना सम्भव नहीं हैं। इसलिये इसके आधार से किसी भी 
गासत्र की उपपत्ति नहीं बतलाई जा सकती | जमेन तत्त्ववेत्ता कान्ट भी अव्यक्त- 
खश्तित्व की अनेयता को स्वीकार करता हैं। तथापि उसका यह मत है, कि 
नीतिजशारत्र की उपपात्ति इसी अगम्य तत्त्व के आधार पर बतलाई जानी चाहिये। 
शोपेनहर इससे सी आगे वढकर अतिपादन करता है, कि यद्द अगम्य तत्त्व 
वासनास्वरूपी है। ओर नीतिशास्रसम्बन्धी अग्रेज अन्थकार अऔन का मत है, कि 
यही खश्तित््व आत्मा के रूप में अशतः मनुष्य के शरीर मे ग्रादुर्भत हुआ हैं। 
गीता तो स्पष्ट रीति से कहती है, कि “' ममवाशों जीवछोके जीवभूतः सनातनः 

हमारे उपनिपत्कारों का यही सिद्धान्त हैं, कि जगत्‌ का आवारभूृत यह 
अव्यक्ततत्त्व नित्य है, एक है, अमृत है, स्वतन्त्र है, आत्मरूपी हैँ - बस; इससे 
अधिक इसके विषय में और कुछ नहीं कहा जा सकता। और इस बात मे 
सन्देद्द हैं, कि उक्त सिद्धान्त से भी आगे मानवी ज्ञान की गति कभी बढेगी 
या नहीं। क्योकि जगत्‌ का आधारशभूत अब्यक्ततत्त्व इन्द्रियों से अगोचर अर्थात्‌ 
निर्गुण है। इसलिये उसका वर्णन, ग्रण, वस्तु, या किया दिखानेवाले किसी भी 
शब्द से नहीं हो सकता; ओर इसीलिये उसे “अज्ञेय! कह्दते है। परन्तु अव्यक्त- 
सध्तित्व का जो ज्ञान हर्में हुआ करता हूं, वद्द यद्रपि शब्दो से अधिक न भी 
बतलाया जा सके; और इसलिये देखने में यद्यपि वद्द अत्पसा दीख पढे, तथापि 
वही मानवी ज्ञान का सर्वस्व हैं; और इसीलिये लोकिक नीतिमत्ता की उपपात्ति 
भी उसी के आधार से बतछाई जानी चाहिये। एवं गीता में किये गये विवेचन 
से साफ साल़म हो जाता है, कि ऐसी उपपात्ति उचित रीति से बतलाने के लिये 
कुछ भी अडचन नहीं हो सकती। दृश्यस्ष्टि के हजारों व्यवद्धार किस पद्धाति से 
चलाये जावे - उदाहरणार्थ, व्यापार केसे करना चाहिये, छडाई कसी जीतना 
चाहिये, रोगी को कौन-सी ऑपधि किस समय दी जावे, सूर्यचद्रादिकों की दूरी 
को कसे जानना चाहिये - इसे भली भाँति समझने के लिये इमेशा नामरूपात्मक 
इह्यसाष्टि के ज्ञान की ही आवश्यकता हुआ करेगी । इससे कुछ सन्देह भी नहीं, 
कि इन सब लौकिक व्यवहारों को अविकाधिक कुशलता से करने के लिये नाम- 
रपात्मक आधिभातिक चास्त्रों का अधिकाधिक अध्ययन अवश्य करना चाहिये । 
परन्नु यह कुछ गीता का विपय नहीं द्व। गीता का मुख्य विषय तो यही है, कि 
अध्यात्मदट्टि ने मनुष्य की परम श्रेष्ठ अवस्था को वबतला कर उसके आधार से यह 
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का जन्म शालिवाहन शक के छः सो वर्ष अनन्तर हुआ । इस बीच में बौद्ध यत्तिओो 
के सघो का अपूर्व वेभव सब छोग अपनी आँखों के सामने देख रहे थे | इसी लिये 
यतिधम के विपय में उन लोगों मे एक प्रकार की चाह तथा आद्रखुद्धि शकराचार्य 
के जन्म के पहले ही उत्पन्न हो चुकी थी। शकराचार्य ने यद्रपि जैन और बौद्ध 
धर्मों का खण्डत किया है; तथापि यतिधमे के बारे मे लोगों में जो आदरबुद्धि 
उत्पन्न हो चकी थी, उसका उन्होने नाश नहीं किया | किन्तु उसी को वैदिक रूप 
दे दिया; ओर बौद्ध धर्म के बदले वेद्किधर्म की सस्थापना करने के लिये उन्हों 
ने बहुत से प्रयत्नशील चेंदिक सनन्‍्यासी तेयार किये। ये सनन्‍्यासी ब्रह्मचर्यन्नत से 
रहते थे, ओर सनन्‍्यास का दण्ड तथा गेरआ चस्त भी धारण करते थे; परन्तु अपने 
गुरु के समान इन लोगों ने भी वेद्किधर्स की स्थापना का काम आगे जारी रखा 
था। यति-सघ की इस नईं जोडी ( वेदिक सनन्‍्यासियों के सध ) को देख उस 
समय अनेक लोगों के सन मे शड्का होने लगी थी, कि शाकरसत मे और बौद्धमत 
में यदि कुछ अन्तर हैं, त्तो क्या है। और प्रतीत होता है, कि ग्राय- इसी शक्का 
को दूर करने के लिये छादोग्योपनिषद्‌ के भाष्य में आचार ने लिखा हूँ, कि 
« बौद्ध यतिधर्म और साख्य यत्तिधर्म दोनों वेदवाह्म तथा खोटे हैं। एवं हमारा 
सनन्‍्यासधर्म वेद के आधार से प्रवृत्त किया गया है, इसलिये यही सच्चा है ” 
(छा. शा भा. २. ९३.१ )। जो हो; यह निर्विवाद सिद्ध है, कि कलियुग में 
पहले पहल जैन और बोंद्ध लोगों ने ही यतिघस का अचार किया था। परन्तु 
बौद्ध यतियों ने भी वर्मप्रसार तथा छोकसग्रह के लिये आगे चलकर उपयुक्त कर्म 
करना शुरू कर दिया था। और इतिद्दास से माद््म होता है, कि इनको हराने 
के लिये श्रीशकराचार्य ने जो वेंदिक यतिसघ तेयार किये थे, उन्हों ने भी कर्म 
को बिलकुल न त्याग कर अपने उद्योग से द्वी वेदिक धर्म की फिर से स्थापना 
की। अनन्तर शीघ्र ही इस देश पर मुसलमानों की चढाइयों होने लगी, जोर 
जब इस परचक्र से पराक्रमपूर्वेक रक्षा करनेवाले तथा देश के धारणपोषण करने- 
वाले क्षत्रिय राजाओं की कठृत्वशाक्ति का सुसल्मानों के जमाने में ज्हास होने 
लगा; तब सनन्‍्यास और कर्मयोग में से सन्‍्यासमार्ग ही सासारिक लोगो को 
अधिकाधिक ग्राह्य होने ऊगा होगा। क्‍योंकि “राम रास ? जपते हुए चुप बेठे 
रहने का एकदेशीय मार्ग प्राचीन समय से ही कुछ छोगों की दृष्टि में श्रेष्ठ समज्ना 
जाता था; और अब तो तत्कालीन बाह्य परिस्थिति के लिये भी वह्दी मार्ग विशेष 
सुभीते का हो गया था । इसके पहले यह स्थिति नहीं थी। क्योंकि, 'शूद्रकमलाकर' 
में कहे गये विष्णुपुराण के निम्न श्छोक से भी यही सारूम होता है - 
अपहाय निज कस कृष्ण कृष्णेति वादिन३। 
ते हरेहषिण: पापा धर्मार्थ जन्म यद्धरेः ॥४ 


लाश भय धीमा +परा “आय 


एु३२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


अधिक माहात्म्य था। परन्तु फिर उपनिपदों के ज्ञान से यह केवल कर्मकाण्ड- 
प्रधान श्रोतघर्म मोंण माना जाने लगा, और उसी समय साख्यशासतत्र का भी 
प्रादुर्भाव हुआ। परन्तु यह ज्ञान सामान्य जनों को अगम्य था;, और इसका 
झुकाव भी कर्मसन्‍्यास की ओर ही विशेष रहा करता था। इसलिये केवरू औप- 
निपदिक बर्म से अथवा दोनों की स्मातेएकवाक्यता से भी सर्वसाधारण लोगो 
का पूरा समाधान होना सम्भव नहीं था। अतएवं उपनिपदो के केवल बुद्धिगम्य 
ब्रह्मज्ञान के साथ प्रेमगम्य व्यक्त-उपासना के राजगुह्य का सयोग करके कर्म- 
काण्ड की प्राचीन परम्परा के अनुसार ही अज्जुन को निमित्त करके गीतावर्म सत्र 
लोगो को मुकक्‍्तकण्ठ से यही कहता है, कि “ तुम अपनी अपनी योग्यता के 
अनुसार अपने अपने सासारिक कतंव्यों का पाठलन लोकसग्रह के लिये निः्काम- 
वृद्धि से, आत्मौपम्यदाष्टि से, तथा उत्साह से यावजीवन करते रहो; और उसके 
द्वारा ऐसे नित्य परमात्म-देवता का सदा यजन करो, जो पिण्ड-ब्रह्माण्ड में तथा 
समस्त प्राणियों मे एकत्व से व्याप्त है - इसी में तुम्हारा सासारिक तथा पार- 
लौकिक कल्याण है। ” इससे कर्म, बुद्धि (ज्ञान ) और प्रेम (भक्ति ) के बीच झा 
विरोध नष्ट हो जाता है, और सव आयु था जीवन ही को यज्ममय करने के लिये 
उपदेश देनेवाले अकेले गीताधर्म में सकल वद्िकिवर्म का साराश आ जाता है | 
इस नित्यधर्म को पहचान कर, केवल कर्तव्य समझ करके, सर्वभृतहित के लिये 
अयत्न करनेवाले सेकर्डो महात्मा और कती या वीर पुरुष जब इस पवित्र 
भरतभमि को अलकृ्षत किया करते थे, तब यह देश परमेश्वर की कृपा का पात्र 
बनकर न केवल ज्ञान के वरन ऐशवर्य के भी शिखर पर पहुँच गया या। आर 
कट्टना नहीं होगा, कि जब से दोनों लोगों का साधक यह श्रेयसर्कर वर्स 
गया है, तभी से इस देश की निकृश्ावस्था का आरम्भ हुआ है। इसलिये टंश्वर 
से आशापूर्वक अन्तिम ग्रार्थना यही हूं, कि भक्ति का, व्रद्मतान का ओर करृत्व- 
शक्ति का यथोचित मेल कर ठेनेवाले इस तेजस्वी तथा सम गीताधमं के अनसार 
परमेश्वर का यजन-पूजन करनेवाले सत्पुरुष इस देश में फिर भी उत्पन्न हों । 
ओर, अन्त में उदार पाठकों से निम्न मन्त्रद्वारा ( ऋक्र. १०. १५१ ४) यह 
विनति करके गीता का रहस्यनिवेचन यहाँ समाप्त किया जाता है, कि इस अन्ध 
में कहीं श्रम से कुछ न्यूनाबिकता हुई हो, तो उसे समदृष्टि से सवार लीजिये - 


समानी व आकृति! समाना हृदयानि व३। 
समानमस्तु वो मनो यथा वः सुसहासाति ॥ 
यथा व छुसहासति ॥ * 
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+* यह मत्र ऋखेंठ सहिता के अन्त में आया है। यज्ञमण्डप में एकत्रित लोगो को 
लक्ष्य करके यह कहा गया ह । अथ - “ तुम्हारा अभिषाय एक समान हो, तुम्हारे अंत - 
करण एक समान हो, और तुम्हारा मन एक त्तमान हो, जिससे तुम्हारा सुसाह्म होगा 
अर्थात्‌ सघशनक्ति की दृदता होंगी।” असति - अस्ति, यह वंटिक सप है।  बथा व- 
सुसहासाते ? इसकी दिरुक्ति अथ की समाति दिखल्लान के लिये की गई है । 


<+ तत्सवृत्नह्मापंणमस्तु । 


उपसंहार ज२७ 


कहने छगे, कि कर्मयोग भक्तिसार्ग का अड्ग या साधन है। उस समय में प्रचलित 
इस सर्वसाधारण सत या समझ के विरुद्ध केवल श्रीसमर्थ रामदासस्वामी ने अपने 
दासवोध' ग्रन्थ से विवेचन किया है। कर्मयोग के सच्चे ओर वास्तविक महत्व 
का वर्णन शुद्ध तथा प्रासादिक मराठी भापा से जिसे देखना हो, उसे समर्थक्ृत 
इस ग्रन्थ को - विशेषतः उत्तराध को - अवश्य पढ लेना चाहिये ।* शिवाजी 
महाराज को श्रीसमर्य रामदासस्वासी का ही उपदेश मिला था; और मरहदों के 
जमाने भे जब कर्मयोंग के तत्त्वों को समझाने तथा उनके प्रचार करने की आवश्य- 
कता माछम होने लगी, तव शाण्डिल्यसत्रों तथा ब्रह्मसज्ञभाष्य के बदले भहा- 
भारत का गद्यात्मक भापान्तर होने लगा, एव 'बखर नामक ऐेतिद्ासिक लेखो 
के ₹प में उसका अध्ययन शुरू हो गया। ये भाषातर तजोंर के पुस्तकालय में आज 
तक रखे हुए हूँ। यद्दि यदह्दी कार्यक्रम बहुत समय तक अबाधित रीति से चलता 
रहता तो गीता की सब एकपश्षीय ओर सकुचित टीकाओं का मद्दत्व घट जाता, 
ओर कालमान के अनुसार एक बार फिर भी यह बात सब छोगो के व्यान मे 
आ जाती, कि महासारत की सारी नीति का सार गीताग्रतिपादित कर्मयोग में 
कह दिया गया है। परन्तु हमारें दुर्भाग्य से कर्मयोग का यह पुनरुजीवन बहुत 
दिनों तक नहीं ठहर सका। 
हिंदुस्थान के धार्मिक इतिहास का विवेचन करने का यह स्थान नहीं है। 
ऊपर के सक्षिप्त विवेचन से पाठकों को साछूम हो गया होगा, कि गीताघर्म में 
जो एक प्रकार की सजीवता, तेज या सामर्थ्य है, वह सनन्‍्यासधर्म के उस दबदबे 
भी विलकुल नष्ट नहीं होने पाया, कि जो मध्यकाल मे देववशात्‌ हो गया हे। 
तीसरे प्रकरण में यह बतला चुके हैं, कि धर्म शब्द का घात्वर्य 'घारणाद्धर्म.' है. 
और सामान्यतः उसके ये दो भेद होते हें - एक 'पारलोकिक' और दूसरा 
व्यावहारिक' अथवा 'मोौक्षधर्म' और 'नीतिधर्म'। चाद्दे वेदिक धर्म को लीजिये; 
बौद्धधर्स को छीजिये, अथवा ईसाई घर्स को लीजिये, सब का सुख्य हेतु यही 
है, कि जगत्‌ का धारण-पोषण हो; और मनुष्य को अन्त मे सद्कति सिले। 
इसीलिये ग्त्येक धर्म में मोक्षपर्म के साथ ही साथ व्यावहारिक वसं-अधघर्म का 
भी विवेचन थोड़ाबहुत किया गया हैं। यह्दी नही, बल्कि यहाँ तक कह्दा जा 
सकता है, कि प्राचीन काल मे यह भेद द्वी नहीं किया जाता था, कि “ मोक्ष- 
धर्म और व्यावह्ारिक धर्म भिन्न भिन्न हे।' क्योंकि उस समय सब छोणों 
की यही घारणा थी, की परलोक में सहृनाति मिलने के लिये इस लोक में भी 


» हिन्दी पेमियों को यह जानकर हप होगा, कि वे अब सम रामदासस्वामीकृत 
इस दासबोघ? नामक मराठी ग्रथ के उपदेशाम्रत से वाचित नहीं रह सकते। क्योकि 
इसका शुद्ध, सरल तथा हृदयग्ाही अनुवाद हिन्दी मे भी हो चुका है। यह हिन्दी यथ 
चित्रशाला प्रेस, पूना, से मिल सकता है। 


५३४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


बतलाकर व्यावद्दारिक धर्म-अथर्स के अथवा कार्य-अकार्य-व्यवस्थिति के निरूपण 
की पूर्ति गीता ही में की है। वनपर्व के त्राह्मण-व्याध-सवाद में व्याध ने वेदान्त के 
आधार पर इस वात का विवेचन किया है, कि “ में मास बेचने का रोजगार क्‍यों 
करता हूँ।” ओर, शातिपर्व के तुलाधार-जाजलि-सवाद में भी, उसी तरह, तुला- 
धार ने अपने वाणिज्य-व्यवसाय का समर्थन किया हैं ( वन. २०६-११५ और 
शा. २६०-२६३ )। परन्तु यह उपपत्ति उन विशिष्ट व्यवसायों ही की है। इसी 
अकार अद्विसा, सत्य आदि विषयों का विवेचन यद्यपि महाभारत मे कई स्थानों 
पर मिलता है, तथापि वह भी एकदेशीय अर्थात्‌ उन विशिष्ट विषयों के लिये ही 
है। इसलिये वह महाभारत का प्रधान भाग नहीं माना जा सकता | इस प्रकार 
के एकदेशीय विवेचन से यह भी निर्णय नहीं किया जा सकता, कि जिन भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण ओर पाडवों के उज्ज्वल कार्यों का वर्णन करने के लिये व्यासजी ने 
महाभारत की रचना की है, उन महाजुभावों के चरित्रों को आदर्श मान कर 
मनुष्य उस प्रकार आचरण करें या नहीं। यदि यही मान लिया जाय, कि ससार 
निःसार हे ओर कभी-न-कभी सन्यास लेना ही दितकारक है, तो स्वभावतः ये 
अश्न उपस्थित होते हैं, कि श्रीकृष्ण तथा पाडवों को इतनी झजझट में पडने का 
कारण ही क्या था ? ओर, यदि उनके प्रयत्नों का कुछ देतु मान भी लिया जाय, 
तो लोकसग्रहार्थ उनका गौरव करके व्यासजी को तीन वर्षपथत छगातार परि- 
श्रम करके (म सा. आ ६२-५३ ) एक लाख श्छोकों के ब्रहत्‌ ग्रथ को लियने 
का श्रयोजन ही क्‍या था ? केवल इतना ही कह देने से ये प्रश्न यथेष्ट हल नहीं 
हो सकते, कि वर्णाश्रमकर्म चित्तशुद्धि के लिये किये जाते है। क्योंकि चादे जो 
कहा जाय; स्वकर्माचरण अथवा जगत्‌ के अन्य सव व्यवह्यार तो सनन्‍्यासहृष्टि से 
गोण ही माने जाते हैं। इसलिये, महाभारत में जिन महान्‌ पुरुर्षों के चरित्रों का 
वर्णन किया गया है, उन महात्माओं के आचरण पर “मूले कुठारः* न्याय से 
होनेवाले आक्षेप को हटा कर, उक्त अथ में कही-न कहीं विस्तारपू्वेक यह बत- 
लाना आवश्यक था, कि ससार के सब काम करना चाहिये अथवा नहीं। भीर 
यदि काहा जाय, कि करना चाहिये; तो प्रत्येक मनुष्य को अपना अपना कर्म समार 
में किस प्रकार करना चाहिये, जिससे वह कर्म उसकी मोरक्षप्राप्ति के मार्ग नें 
बाधा न डाल सके ) नलोपाख्यान, रामोपाख्यान आदि महाभारत के उपाख्यारनों 
में उक्त वार्तों का विवेचन करना उपयुक्त न हुआ द्वोता। क्योंकि ऐसा झरने 
से उन उपागों के सह्श यह विवेचन भी गाण ही साना गया होता। इसी प्रकार 
वनपर्व अथवा शातिपर्व के अनेक विपयों की खिंचडी में यद्रि गीता को भी 
सम्सिलित कर दिया जाता, तो उसका महत्व अवश्य घट गया द्वीता। अताग्व 
उद्योगपव॑ समाप्त होने पर महाभारत का प्रधान कार्य -भारतीय युद्ध - 
आरभ होने के ठीक मौके पर ही, उस कार्य पर ऐसे आक्षिफ किये गये हैं, 
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में ' परमेश्वर मर गया है! ओर अच्यात्मशासत्र थोधा झगडा है। इतना होने पर 
भी उसने अपने सभी ग्रन्थों मे आधिभोतिक दृष्टि से कर्मविपाक तथा पुनर्जन्म को 
मज़ुर करके प्रतिपादन किया है, कि काम ऐसा करना चाहिये, जो जन्मजन्सान्तरों 
में भी किया जा सके । ओर समाज की इस प्रकार व्यवस्था होनी चाहिये, कि 
जिससे भविष्यत्‌ में ऐसे मनु्यप्राणी पदा हों, जिनकी सब मनोबवृत्तियाों अत्यन्त 
विकसित होकर पूर्णावस्था में पहुँच जावे - बस, इस ससार में मनुष्यमात्र का 
परमकतंव्य और परमसाध्य यही है। इससे स्पष्ट है, कि जो छोग अध्यात्मभास्त्र को 
नहीं मानते, उन्हें भी कर्म-अकर्म का विवेचन करने के लिये कुछ-न-कुछ परमसाध्य 
अवश्य मानना पडता हैं। और यद्द सातन्‍य एक प्रकार से 'अव्यक्त' ही होता ह। 
इसका कारण यह हे, क्रि यद्यपि आविभोतिक नीतिशास्नज्ञों के ये दोन ध्येय 
है- (१) सब सानवजातिरूप महादेव की उपासना करके सब मनप्यों का 
हित करना चाहिये; ओर ( २ ) ऐसा कर्स करना चाहिये, कि जिससे भविष्यत्‌ 
सें अल्मन्त पूर्णावस्था में पहुंचा हुआ मनुष्यप्राणी उत्पन्न हो सके; तथापि जिन 
लोंगो को इन दोनो ध्येयों का उपदेश किया जाता है, उनकी दृष्टि से वे अगो- 
चर या अव्यक्त ही बने रहते हं। कोन्‍्ट अथवा निट्शे का यह उपदेश इंसाई 
व्स सरीखे तत्त्वज्ञानरहित केवल आविदेवत भक्तिमोर्ग का विरोवी भले ही हो; 
परन्तु जिस वर्म-अवर्म-शास्त्र का अयवा नीतिणासत्र का परम न्येय अध्यात्म- 
दृष्टि से स्वभतात्मैक्यज्ञानरू्प साध्य की या कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ की पूर्णावस्था 
की नींव पर स्थापित हुआ है, उसके पेट में सतत आधिभौतिक साध्यों का विरोध- 
रहित समावेश सहज ही से हो जाता है। इससे कभी इस भय की आशका नहीं 
हो सकती, कि अव्यात्मज्ञान से पवित्र किया गया वेद्कि वर्म उष्क्त उपदेश से 
क्षोण हो जावेगा। अत्र प्रश्न यह है, कि यदि अव्यक्त उपदेश को ही परमसाध्य 
मानना पडता है, तो वह सिर्फ मानवजाति के लिये द्वी क्‍यों माना जाय | अर्चात्‌ 
बह मर्यादित या सकुचित क्यों कर दिया जाय पूणोवस्था को ही जब परम- 
साध्य सानना हैं, तो उसमे ऐसे आविभोतिक साध्य की अपेक्षा - जो जानवर 
ओर मनुष्य दोनों के लिये समान हो -- अधिकता ही क्‍या है। इन प्रश्नो का उत्तर 
देते समय अध्यात्मदृष्टि से निष्पन्न होनेवाले समस्त चराचर सृष्टि के एक अनि- 
वाच्य परमतत्त्व की ही शरण से आखिर जाना पडता है! अर्वाचीन काल से 
आधिभोतिक शास्त्रों की अध्रुतपूर्वे उन्नति हुई दे, जिससे मनुष्य का दृश्यसष्टि- 
विपयक ज्ञान पूर्वकाल की अपेक्षा सैकड़ों भुना अधिक बढ गया है । और यद्द बात 
भी निर्विवाद सिद्ध हैं, कि ' जेसे को तेसा ' इस नियम के अनुसार जो आचीन 
राष्ट् इस आविभोतिक ज्ञान की शाति नहीं कर लेगा, उसका सुबरे हुए नये 
पाश्चात्य राष्ट्रों के सामने टिकना असभव है। परन्तु आधिमोतिक शास्त्रों की चाहे 


जितनी ब्द्धि क्यों न हो जायें; यह अवश्य द्वी कहना होगा, कि जगत्‌ के सूल- 
गा. र, ३४ 


ए३६ गीवारहस्यथ अथवा कर्मयागणशास्त्र 


स्वरूप का कुछ विचार करना आवश्यक प्रतीत होता है। अपने गीताभाष्य 
के आरम्भ में श्रीमच्छड़कराचार्यजी ने स्पष्ट रीति से कह दिया हे, कि गीता 
ग्रन्थ में सात सों श्होक हैं। ओर, वर्तमान समय की, सब पोधियों में भी उतने 
ही ोक पाये जाते हैं। इन सात सो 'छछोको में से १ 'छोक घृतराष्ट्र का है, ४० 
सजय के, <४ अजुन के ओर ५७० भगवान के हैं। बम्बई में गणपत कृष्णाजी 
के छापखाने में मुद्रित महाभारत की पोथी में भीष्मप्व में वर्णित गीता के 
अठारह अध्यायो के बाद जो अध्याय आरम्म द्वोता हे, उसके ( अर्थात, भी प्मपर्व 
के तेतालीसवे अध्याय के ) आरम्भ में सादे पाँच लछोको में गीतामाहात्म्य का 
वणन किया गया हैं ओर उससे कहा हैं - 


पद्शताने साविशानि शछोंकानां प्राह केशावः । 


अजुन+ सप्रपश्चाञव्‌ सप्रपट्टिं तु संजय: । 
घूतराष्ट्र: शछोीकमेक गीताया सानझुच्यते ॥ 


अर्थात्‌ “ गीता में केशव के ६२०, अर्जुन के ५७, सज्लय के ६७ और धृतराष्ट का 
१, इस प्रकार कुक मिलाकर ७४० “छोक हैं। ” सद्रास इलछाखे से जो पाठ अचलित 
है, उसके अनुसार क्ृण्णाचार्यद्वारा प्रकाशित मदह्याभारत की पोथी में ये ओोक 
पाये जाते है । परन्तु कछकते मे मुद्रित मद्दाभारत में ये नहीं मिलते, ओर भारत- 
टीकाकार नीरूकठ ने तो इनके विषय में यह लिखा है, कि इन ५४३ 'छोकां की 
 ग्रोडः न पत्थन्ते ” । अतएवं अतीत होता है, कि ये मध्षित ह । परन्तु, यद्याप 
प्रक्षित मान ले; तथापि यह नहीं वतछाया जा सकता, कि गीता में ७४५ शोक 
( अर्थात्‌ वर्तेमान पोथियों में जो ७०० छोक हैं, उनसे ४५ श्लोक अधिक ) किसे 
ओर कब मिले । महाभारत वडा सारी अथ है। इसलिये सभव है, कि इसमें समय 
समय पर अन्य श्टोंक जोड दिये गये हो तथा कुछ निकाल डाल गये हा | परन्तु 
यह ब्रात गीता के विपय में नहीं कह्टी जा सकती | गीताग्रन्थ सदेव पठनाय हान 
के कारण वेदों के सदश पूरी गीता को कंण्ठांग्र करनेवाले लोग भी पहले बहुत थे, 
आर अब तक भी कुछ हैं। यही कारण है, कि वतमान गीता के वहुत-से पाठान्तर 
। है, और जो कुछ भिन्न पाठ हैं, वे सव टीकाकारों को माज़म ह। इसके सिवा 
यहे भी कद्दा जा सकता दे, कि इसी हेतु से गीताग्रन्थ मे वराबर ७४०० सलाके 
रखे गय्ये है, कि इसमें कोई फेरफ़ार न कर सके। अब प्रश्न यह है, कि वेम्बड 
था मद्रास में मुद्रित मद्दाभारत की प्रतिया हीं में ४० छोक - आर वे भी सत्र 
भगवान ही के - ज्यादा कदों से आ गये ! सकज्षय ओर अज्ञुन के झोका का जाड़ 
वलेमान अतियों में, आर इस गणना में समान अथात्‌ १२४ हं। आर ग्यारह 
अध्याय के ' पद्यामि ठेवान ० (११. १५-३१ ) आदि १७ टोकी के साथ 
ममभेद के कारण सम्भव है, कि अन्य दस ख्थोक भी सक्षय के मान जावे। इस- 
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निर्णय कर दिया जावे, कि कर्म-अकर्मरूप नीतिधर्म का मूलत्तत्व क्या है। इनमें से 
पहले यानी आध्यात्मिक परससाध्य ( मोक्ष ) के बारे मे आधिभोतिक पन्‍थ उदासीन 
भले ही रहे; परन्तु दूसरें विषय का - अर्थात्‌ केवल नीतिधर्म के मूलतत्त्वों का - 
निर्णय करने के लिये भी आधिभौतिक पक्ष असमर्थ है। ओर पिछले अकरणों में हम 
बतला चुके हैं, कि ग्रशत्ति की स्वतन्त्रता नीतिधम की निद्यता तथा अम्॒तत्व श्रास 
कर लेने की मनुष्य के मन की स्वाभाविक इच्छा, इत्यादि गहन विषयों का निर्णय 
आधिभोततिक पन्थ से नही हो सकता - इसके लिये आखिर हमें आत्मानात्म- 
विचार में प्रवेश करना ही पडता है। परन्तु अध्यात्मशासत्र का काम कुछ इतने 
ही से पूरा नहीं हो जाता। जगत्‌ के आधारभूत अम्ृतत्व की नित्य उपासना 
करने से, आर अपरोक्षालुभव से मनुष्य के आत्मा को एक भ्रकार की विशिष्ट 
शान्ति मिलने पर उसके शील-स्वभाष में जो परिवर्तन हो जाता है, वह्दी सदा- 
चरण का मूल है। इसलिये इस वात पर ध्यान रखना भी उचित है, कि मानव- 
जाति की पूर्णावस्था के विषय में भी अध्यात्मशास्त्र की सद्दायता से जैसा उत्तम 
निर्णय हो जाता है, वेसा केवल आधिभौोतिक सुखवाद से नही होता। क्योंकि 
यह बात पहले भी विस्तारपूर्वक बतलाई जा चुकी है, कि केवल विषयसुख तो 
पशुओ का उद्देश या साध्य हे, उससे ज्ञानवान्‌ मनुष्य की बुद्धि का भी पूरा 
समाधान हो नहीं सकता। सुखदुःख अनिद्य है तथा धर्म ही नित्य है। इस दृष्टि 
से विच्तर करने पर सहज ही ज्ञात हो जावेगा, कि गीता के पारलोकिक धर्म 
तथा नीतिधर्म दोनो का प्रतिपादन जगत्‌ के आधारक्नत नित्य तथा अम्नतत्व के 
आधार से ही किया गया है। इस लिये यद्द परमावधि का गीताधर्म, उस 
आधिभौतिक श्ञास्र से कभी हार नहीं खा सकता, जो मनुष्य के सब कर्मों का 
विचार सिर्फ इस दृष्टि से किया करता है, कि मनुष्य केवछ एक उच्च श्रेणी का 
जानवर है। यही कारण है, कि हमारा गीताघधर्म नित्य तथा अभय हो गया है, 
ओर भगवान्‌ ने ही उसमें ऐसा सुप्रबन्ध कर रखा है, कि हिन्दुओं को इस विषय 
में किसी भी दूसरे धर्म, ग्रन्थ या मत की ओर मुँह ताकने की आवश्यकता नहीं 
पडती । जब सब ब्रह्मश्ान का निरूपण हो गया, तब याज्ञवल्क्य ने राजा जनक 
से कहा है, कि ' अभय वे प्रासोडसि '- अब तू अभय हो गया (ब ४ २४ 3 
यही वात गीताधम के ज्ञान के लिये अनेक ग्रन्थों में अक्षरशः कही जा सकती है । 
गीताधस कैसा है! वह सर्वृतोपरि निर्मय और व्यापक है। वह सम है। 
अर्थात्‌ वर्ण, जाति, देश या किसी अन्य भेदो के झगडे में नहीं पडता; किन्तु 
सब लोगों को एक ही मापतौल से सद्नाति देता है। वह अन्य सब धर्मों के विषय 
भे यथोचित सहिष्णुता दिखलाता है। वह ज्ञान, भक्ति, और कर्मयुक्त है। और 
अधिक क्या कहें, वह सनातनवेदिकधमंइक्ष का अत्यन्त सघुर तथा अमृत फल हे । 
वेंदिक धर्म में पहले द्वव्यमय या पकुमय यज्ञों का अर्थात्‌ केवछ कर्मकाण्ड का ही 
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अर्थात्‌ “ जिसमें मोक्षगर्भ कारण वतछाकर वासुदेव ने अर्जुन के मन का मोहज 

कश्मल दूर कर दिया। ” इसी अकार आदिपव (१ १७५९ ) के पहले अध्याय में 
अत्येक शछोक के आरम्म में 'यदाश्रोष' कहकर, जब घृतराष्ट्र ने बतलाया है, कि 
डुयाधन प्रभति की जयप्राप्ति के विषय से किस किस प्रकार मेरी निराशा होती 
गईं; तब यह वर्णन है, कि “ ज्योंह्दी सुना, कि अज़ुन के मन मे मोह उत्पन्न होने 
पर श्रीकृष्ण ने उसे विश्वरूप दिखाया, त्योंही जय के विषय मे मेरी परी 
निराशा हो गई। ” आदिपव्व के इन तीनो उछेखो के बाद शान्तिपर्ब के अन्त में 
नारायणीय धम्म का वर्णन करते हुए गीता का फिर भी उछ्लेख करना पडा है। 
नारायणीय, सात्वत, ऐकान्तिक ओर भागवत - ये चारो नाम समानार्थक हैं । 
नारायणीयोपाख्यान ( शा ३३४-३७१ ) में उस भक्तिप्रधान प्रव्ृत्तिसार्ग के उप- 
देश का वर्णन किया गया है, कि जिसका उपदेश नारायण ऋषि अथवा भगवान्‌ 
ने श्वेतद्वीप मे नारदजी को किया था। पिछले अकरणों में भागवतधर्म के इस 
तत्व का वर्णन किया जा चुका है, कि वासुदेव की एकान्तभाव से भक्ति करके 
इस जगत्‌ के सब व्यवहार स्वधर्मानसार करते रहने से ही मोक्ष की प्राप्ति हो 
जाती हैं, ओर यह भी व्रतछा दिया गया हैं, कि इसी प्रकार भगवद्दीता में भी 
सन्यासमार्ग की अपेक्षा कर्मयोग ही श्रेष्ठठटर माना गया है। इस नारायणीय बर्म 
की परपरा का वर्णन करते समय वशपायन जनसेजय से कहते है, कि यह धर्म 
साक्षात्‌ नारायण से नारद को प्राप्त हुआ है; और यहीं धर्म “ कथितों हरिगीतास 
समास-विधिकल्पतः ” (मे. भा. ज्ञा. ३४६ १९ )-हरिगीता अथवा भगवद्गीता में 
बतलाया गया है । इसी ग्रकार आगे चल कर ३४४८ वे अध्याय के ८ वे शो में 
यह बतलाया गया है, कि - 

समुपोढ्ेष्चनीके पु कुरुपाण्डवरयो से । 
अजुने विमनस्क्रे च गीता भगवता स्वयम्‌ ॥ 

कोौरव ओर पाण्डवों के युद्ध के समय विमनस्क अज्ञन को भगवान ने ऐकान्तिक 
अथवा नारायणधर्म की इन विधियों का उपदेश किया था, ओर सब ग्र्॒गों में 
स्थित नारायणधर्म की परम्परा बतला कर पुनश्र कहा है, क्रि इस धर्म का आर 
यतियों के धर्म अर्थात्‌ संन्यासधर्म का वर्णन 'हरिगीता? में किया गया दे (न 
भा. श्ञा, ३४८, ५३ )। आदिपवे और शान्तिपव में किये गये इन छः उल्लेखां के 
अतिरिक्त, अश्वमेघपव के अनुगीतापव में भी ओर एक बार भगवद्रीता का उद्े 
किया गया ह। जब भारतीय युद्ध पूरा हो गया, युधिपष्ठिर का राज्याभिपेक्र भी 
हो गया; ओर एक डिन श्रीकृष्ण तथा अर्जुन एकत्र बंठे हुए थे; तंव श्रीक्षष्ण ने 
कहा: “ यहां अब मेरे कहने की कोई आवश्यकता नहीं ह। द्वारका को जाने छी 

इच्छा है। ? इस पर अर्जुन ने श्रीकृष्ण से ग्रार्थना की, कि पहले युद्ध के आरणभ्म 
में आपने मुझे जो उपदेश किया था, वह मे भूछ गया; इसलिये वह मुझे फिर से 


परिशिष्ट-अ्रकरण 
गीता की बहिरड्गपरीक्षा 


अविद्वित्वा ऋषि छन्‍्दो देवते योगमेव च। 
योध्ध्यापयेज्जपेद्गाईपि पापीयाञउजायते तु सः ॥# 
- स्माति 


पुेड्ले प्रकरणों में इस वात का विस्तृत वर्णन किया गया हैं, कि जब भारतीय 

युद्ध में होनेवाले कुलक्षय ओर ज्ञातिक्षय का प्रत्मक्ष दरय पहले पहले आँखों 
के सामने उपस्थित हुआ, तब अर्जुन अपने क्षात्रधर्म का त्याग करके सनन्‍यास का 
स्वीकार करने के लिये तेयार हो गया था; और उस समय उसको ठीक मार्ग पर 
लाने के लिये श्रीकृष्ण ने वेदान्तशामस्त्र के आधार पर यद्द प्रतिपादन किया, कि 
कर्मयोग ही अधिक श्रेयस्कर है; कममयोग में बुद्धि ही की प्रधानता है। इसलिये 
जद्यात्मेक्यनान से अथवा परमेश्वरभाक्ति से अपने बुद्धि को साम्यावस्था से रख 
कर उस बुद्धि के द्वारा स्वधर्मानुसार सब कर्म करते रहने से ही मोक्ष की ग्रास्ति 
हो जाती है। मोक्ष पाने के लिये इसके सिवा अन्य किसी बात की आवश्यकता 
नहीं है. और, इस प्रकार उपदेश करके, भगवान्‌ ने अजुन को युद्ध करने 
में प्रवृत्त कर दिया। गीता का यही यथार्थ तात्पर्य हैं। अब “गीता को 
भारत में सम्मिलित करने का कोई प्रयोजन नही ” इत्यादि जो शकाएँ इस भ्रम 
से उत्पन्त हुई हैं - कि गीताअन्थ केवल वेदान्तविषयक ओर निद्वत्तिग्रधान है - 
उनका निवारण भी आप-दी-आप हो जाता है। क्योंकि, कर्णपर्ब में सत्यानृत का 
विवेचन करके जिस प्रकार श्रीकृष्ण ने अज़ुन को युधिष्ठटिर के वध से पराइत्त किया 
है, उसी प्रकार युद्ध में प्रव्नत्त करने के लिये गीता का उपदेश भी आवश्यक था | 
आर यदि काव्य की दष्टि से देखा जाय, तो भी यहद्दी सिद्ध होता हं, कि महा- 
भारत में अनेक स्थानों पर ऐसे ही जो अन्योन्य अ्रसडदूग दीख पडते हैँ, उन सब 
का मूलतत्त्व कहीं-न-कह्दी बतलाना आवश्यक था। इसलिये उसे भगवद्गीता मे 
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» “ किसी मन्न के ऋषि, छद॒, देवता ओर विनियोग को न जानते हुए जो ( उक्त 
मत्र की ) शिक्षा देता है अथवा जप करता है। वह पापी होता है ”- यह किसी न किसी 
स्पातियथ का बचन है, परंतु मालूम नहीं, कि किस यंथ का है। हाँ, उसका मल आर्पेय 
आह्मण ( आर्षय १) श्रतिग्रथ में पाया जाता है, वह यह है -“ यो ह वा अविवितार्षय- 
च्छन्डोटवतबाहझणेन मत्रेण याजयति वा5घ्यापयाति वा स्थाणं वच्छति गत वा प्राति- 
प्मते। ” अथात्‌ ऋषि, छद आदि किसी भी मत्र के जो बहिरंग है, उनके बिना मंत्र 
नहीं कहना चाहिये। यही न्याय गीता सरीखे यथ के लिए भी लगाया जा सकता है। 
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गीता की भाषा तथा छन्‍न्दों रचना आपे अथवा ग्राचीन हैं। उदाहरणार्थ, काशीनाथ- 
पन्‍त ने यद्द वतलाया हैँ, कि अन्त (गी. २. १६), भाषा (गी. ९ ५४ ), ब्रह्म 
( >प्रकृति, गीता १४, ३ ), योग (5 कर्मयोग ), पादपूरक अव्यय 'ह (गी २,९) 
आदि झ्दो का प्रयोग गीता में जिस अये में किया गया हैं, उस अर्थ मे वे शब्द 
कालिदास प्रभति के काव्यों में नहीं पावे जाते। ओर पाठभेद ही से क्‍यों न हो; 
परन्तु गीता के ११. ३५ शछोक में “नमस्कृत्वा' यह अपाणिनीय शब्द रखा गया 
है, लथा गी ११ ४८ में “शकक्‍य अह ? इस प्रकार अपाणिनीय सथि भी की गई 
है। इसी तरद्द “ सेनानीनामह स्कदः ” ( गी.१० २४ ) में जो 'सेनानीना ' षष्टी 
कारक हैं, वह भी पाणिनी के अनुसार शुद्ध नहीं है । आपं दृत्तरचना के उदाहरणों 
को स्वर्गीय तेलग ने स्पष्ट करके नहीं बतलछाया है। परन्तु हमे यह प्रतीत होता 
है कि ग्यारहवे अध्यायवाले विश्वरूपवर्णन के (गी. ११ १५-५० ) छत्तीस 
क्लोकी को लक्ष्य करके ही उन्होंने गीता की छन्दोरचना को आप कहा है। इन 
अ्ोोको के प्रत्येक चरण में ग्यारह अक्षर हैं; परन्तु गणो का कोई नियम नहीं है। 
एक इन्द्रवज्ा दे तो दूसरा उपेन्द्रवञ्ञा, तीसरा है जालिनी तो चौथा किसी अन्य 
प्रकार का। इस तरदह्द उक्त छत्तीस “छोको में - अर्थात्‌ १४४ चरणों में - भिन्न 
भिन्न जाति के कुछ ग्यारह चरण ठीख पडते हैं। तथापि वहाँ यह नियम भी दीख 
पडता है, कि ग्रद्येक चरण में ग्यारह अक्षर हैं, ओर उनमें से पहला, चौथा, 
आठवों और अन्तिम ढो अक्षर गुरु हैं; तथा छठवों अक्षर प्रायः लघु ही हैं। 
इससे यह अनुमान किया जाता हे, कि ऋग्वेद तथा डपनिपदों के त्रिप्ठ॒प्‌ के ढंग 
पर ही ग्रे टोंक रे गये हैं। ऐसे ग्यारह अक्षरों के विपमद्रत्त कालिढास के 
काव्यों में नहीं मिलते हॉ, गाकुन्तल नाटक का “अमी वोरदे परित- क्छसपघिण्ण्या 
यह स्तोंक इसी छनन्‍्द में 6; परन्तु कालिदास द्वी ने उसे 'ऋककछन्द' अथात्‌ 
ऋग्वेद का छन्‍्द कहा है। इससे यह वात प्रकट हो जाती हु, कि आपब्चवत्तों के 
प्रचार के समय दी में गीताग्रथ की रचना हुई ह। मद्याभारत के अन्य स्थलो में 
उक्त प्रकार के आर्प णब्द और वदिक ब्ृत्त दीख पडते ह। परन्तु इसके अतिरिक्त 
इन दोनो ग्रथो के भाषासादत्य का दूसरा इृढ प्रमाण यह दे, कि महाभारत 
ओर गाता में एक ही से अनेक ढोक पाये जाते है। महाभारत के सब 
रोकना की छानबीन कर यह निश्चित करना कठिन है, कि उनमे से गीता मे 
कितने शोक उपलब्ध हें। परन्तु सद्राभारत पटते समय उसमे जो छोक न्यूना- 
दिक्र पाठभेद से सीता के छोकोा के सहश इसमें जान पड़े, उनकी सख्या भी कुछ 
क्रम नहीं दे, ओर उनके आवार पर भापासाइइय के प्रश्न का निर्णय भी सहज 


8४ हिलापलछ, ४०] एगा ) मे प्रकाशित हुआ ह । इस ग्रन्थ मे गीता पर एक दीका- 
त्मऊ प्रस्तावना के तार पर जाड़ व्यि गया ह।| स्रगाय त्तलग के मतानुसार इस मक्रण 
हे जग उछेग है, व ( एक स्थान को छोड ) इस प्रस्तावना को लक्ष्य करके ही किये गये ह । 


गीता की बहिरडन्गपरीक्षा ज्रण 


जो नीतिधर्म की दृष्टि से अपरिह्यार्य दीख पड़ते हैं; ओर वहीं यह कर्म-अकर्म 
विवेचन का स्व॒तन्त्र शास्त्र उपपत्तिसहित बतलाया गया है। साराश, पढनेंवाले 
कुछ देर के लिये यदि यह परपरागत कथा भूल जायें, कि श्रीकृष्णजी ने युद्ध के 
आरम्भ में ही अज्ञुन को गीता सुनाई हैं; और यदि वे इसी बुद्धि से विचार करें, 
कि महाभारत में धर्म-अधर्म का निरूपण करने के लिये रचा गया यह एक आपर्प- 
महाकाव्य है; तो भी यही दीख पडेगा, कि गीता के लिये मद्दाभारत में जो स्थान 
वियुक्त किया गया है, वहीं गीता का महत्त्व प्रकट करने के लिये काव्य-दृष्टि से 
भी अत्यन्त उचित हेँ। जब इन बातो की ठीक ठीक उपपत्ति माढ़म हो गई, 
गीता का भतिपाद्य विपय क्‍या है भोर मद्याभारत सें किस स्थान पर गीता 
बतलाई गई है; तब ऐसे प्रश्नों का कुछ भी महत्त्व दीख नहीं पडता, कि “ रण- 
भामे पर गीता का ज्ञान वतलाने की कया आवश्यकता थी ! कदाचित्‌ किसी नें 
इस ग्रन्थ को महासारत में पीछे से घुसेड दिया दोगा। अथवा, भगवद्गता में 
दस ही छोक मख्य हें या सो ! ” क्योंकि अन्य अकरणों से भी यही दीस पडता 
है, कि जब एक वार यह निश्चय हो गया, कि घर्मनिरूपणार्थ भारत” का 
महाभारत” करने के लिये अमुक विषय मद्दाभारत में असुक कारण से अमुक 
स्थान पर रखा जाना चाहिये; तब मद्दाभारतकार इस बात की परवाह नहीं 
करते, कि उस विपय के निरूपण में कितना स्थान लग जायगा। तथापि गीता 
की बहिरड्गपरीक्षा के सम्बन्ध में जो और दलीलें पेश की जाती हैं, उन 
पर भी अब प्रसगानुसार विचार करके उन्तके सत्याश की जॉच करना आवश्यक 
है। इसलिये उनमें से (१ ) गीता और मद्दाभारत, (९ ) गीता और उपनिपद्‌ 
(३) गीता और ब्रह्मसूत्र, (४ ) भागवत्तथर्म का उदय ओर गीता, ( ५ ) बते- 
सान गीता का काल, (६ ) गीता आर बौद्दगनन्थ, (७) गीता और इंसाइयों 
की बाइबल - इन सात विषयों का विवेचन इस अकरण के सात भागों सें ऋरमा- 
नुसार किया गया है। स्मरण रहे, कि उक्त बातों का विचार करते समय, केचल 
काव्य की दृष्टि से अर्थात्‌ व्यावह्यारिक ओर ऐतिहासिक दृष्टि से ही महाभारत, 
गीता, ब्रह्मसत्र, उपनिषद्‌ आदि अन्थों का विवेचन बद्धिरड्गपरीक्षक किया ररते 
है, इसलिये अब बयक्त प्रश्नों का विचार हम भी उसी दृष्टि से करेंगे। 


भाग १ - गीता ओर महाभारत 


ऊपर यह अनुमान किया है, कि श्रीकृष्णजी सरीखे मद्दात्माओं के चरित्रो 
का नेतिक समर्थन करने के लिये महाभारत में कर्मयोगप्रधान गीता, डाचित 
कारणों से, उचित स्थान में रखी गई है; ओर गीता मद्दाभारत का ही एक भाग 
होना चाहिये। वद्दी अनुमान इन दोनों प्रन्थों की रचना की तुलना करने से 
अधिक दृढ हो जाता है | परन्तु तुलना करने के पहले इन दोनों अन्धों के वर्तमान 


पछ२ 


४. ७ यदा यदा हि घर्मस्य० छोक | 


४. ३१ नाय लोकोष्स्त्ययज्ञस्य० 
कछोकार्घ । 


४, ४० नाथ लोको5स्ति न परो० 


ख्ोकार्घ । 
०७ ५ यत्साख्येः प्राप्यते स्थान ० छोक । 


७ १८ विद्याविनयसपन्ने ० छोक। 
६, ५आत्मेव ह्यात्मनो बधु० शोकार्व 


ओर आगामी :छोक का अर्ध | 
<&. २५ सर्वभ्मतस्थमात्मान० स्छोंकार्थ। 


६ ४४ जिज्ञासुरपि योगस्य०» श्छोकार्थ। 


<., १७ सहसयुगपयेन्त० यह छोफ 
पहले युगका अर्थ न वतला कर 
[प बे 
गीता में दिया गया हूं । 


<. २० यः स सर्चषु भृतेषु ० छोकार्च। 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


वार आया है। परन्तु इस शोक का 
मूलस्थान कठोपनिषद्‌ में है ( कठ. 
३.१० )। 

बन. १८९, २७; मार्कडेय-प्रश्न में ज्यों- 
कान्त्यों है । 

शानित ९६७, ४०; गोकापिलीयाख्यान 
में पाया जाता हैं, ओर सब प्रकरण 
यज्ञविपयक ही है । 

वन, १९९५ ११०; मार्केडेय समस्यापर्व 
में शव्द्शः मिलता है। 

शान्ति ३०५ १९ और २१६ ४. इन 
दोनों स्थानों मे कुछ पाठभेद से 
वसिष्ठ-कराल और याज्ञवल्क्य-जनक 
के सवाद मे पाया जाता है । 

शान्ति २११८ १९; श़॒कानप्रश्न में 
अक्षरशः मिलता है। 

उद्योग, ३३. ६३, ६४. विदुरनीति में 
ठीक ठीक मिलता है । 

शान्ति, २३८, २१; शुकानुप्रश्न, भनु- 
स्टाति (१२, ९१ ), इशावास्यो- 
पनिषद ( ६ ) ओर केंवल्योपनिषद्‌ 
(१. १०) मे तो ज्यों-कार्त््यों 
मिलता हैं। 

शान्ति २३५ ७, शुकानुप्रश्न मे कुछ 
पाठ-भेद करके रखा गया हे । 

शान्ति २३४१ ३१. शुकानुअश्न में अक्ष- 
रशः मिलता हैं; और युग का अर्थ 
बतलानेबाला कोश्क भी पहले दिया 
गया हैं। मनु स्टति मे भी कुछ पाठा- 
न्तर से मिलता हैं ( मनु १. ०३ )। 

जानित, ३३५, २३. नारायर्णाय धर्म में 
कुछ पाठान्तर होकर दो बार आया है। 


गीता की बहिरइ्गपरीक्षा ण्२७ 


लिये कद्दा जा सकता है, कि यद्यपि सक्लय और अजुन के शछोको का जोड समान 
ही है, तथापि प्रत्येक शोक को प्थक्‌ प्रथक्‌ गिनने मे कुछ फर्क हो गया होगा। 
परन्तु इस बात का कुछ पता नहीं लगता, कि बतंमान ग्रतियो में भगवान के जो 
७५७० श्लोक हैं, उनके बदले ६६० ( अर्थात्‌ ४५ अबविक ) कह्दौं से आ गये । यदि 
यह कहते हैं, कि गीता का 'स्ोच्र था ध्यान! या इसी प्रकार के अन्य किसी 
प्रकरण का इससे समावेश किया गया द्ोगा; तो देखते हैं, कि बम्बई से मुद्रित 
मद्दाभारत की पो्थी में वह प्रकरण नही है। इतना ही नहीं; किन्तु इस पोर्थीवाली 
गीता में भी सात सो छोक हैं। अतएवं, वर्तमान सात सो छोक की गीता ही 
को प्रमाण मानने के सिवा अन्य मार्ग नही हैं। यह हुई गीता की वात । परन्तु, 
जब सहाभारत की ओर देखते हैँ, तो कहना पडता हे, कि यद्द विरोध कुछ भी 
नहा हूं। स्वय भारत ही से यह कहा है, कि महासारतसहिता की सख्या एक 
लाख है। परन्तु राववहादुर चित्तामणिराव वेद ने महाभारत के अपने टीका-ग्रन्थ 
में स्पष्ट करके बतलाया है, कि वर्तमान प्रकाशित पोथियों में उतने श्छोक नहीं 
मिलते; और भिन्न भिन्न पर्वो के अध्यायों की सख्या भी भारत के आरम्भ मे दी 
गई अनुक्रमणिका के अनुसार नहीं हँ। ऐसी अवस्था मे गीता और मद्दाभारत 
की तुलना करने के लिये इन ग्रन्थों की क्रिसी-च-किसी विशेष पोथी का आधार 
'लिये बिना काम नही चल सकता। अतएव श्रीमच्छड्‌कराचार्य ने जिस सात सो 
अलोकोबाली गीता को प्रमाण माना है, उसी गीता को और कलकत्ते के वाबू 
अतापचनब्द्राय-द्वारा श्रकाशित महाभारत की पोथी को प्रणाम मान कर हमने 
इन दोनो अन्थों की तुलना की है; और हमारे इस ग्रन्थ में उद्धृत मद्दाभारत के 
श्गेकों का स्थाननिर्देश भी, कलकत्ते में मुद्रित उक्त महाभारत के अनुसार ही 
क्रिया गया है। इन “छोकों को वम्बई की पोर्थी में अथवा मद्रास के पाठक्रम के 
अनुसार प्रकाशित कृष्णाचार्य की प्रति में देखना हों; ओर यदि वें हमारे निर्दिष्ट 
किये हुए स्थानों पर न मिले, तो कुछ आगे-पीछे ह्ेटने से वे मिल जायेंगे । 
सात सौ >छोको की गीता ओर कलकत्ते के बाबू प्रतापचन्द्रराय-द्वारा 
प्रकाशित महासारत की तुलना करने से अ्रथम यही दीख पडता है, कि भग- 
वह्ीता महाभारत द्वी का एक भाग है, ओर इस बात का उछ्तेख स्वय मद्दाभारत 
में ही कई स्थानों में पाया जाता है। पहला उल्लेख आइिपवें के आरम्भ में दूसरे 
अध्याय में दी गई अनुकमणिका में किया गया हैं। पर्ववर्णन से पहले यह कहा 
हैँ - < पूर्वोक्त भगवद्धीतापर्वभीष्मवधस्तत "(मं भा आ २ ६५ ); और फिर 
अठारह पर्वो के अध्यायो और श्छोंको की सख्या बतलाते समय भीष्मपते के वर्णन 
में पुनश्द भगवद्गीता का स्पष्ट लल्छेख इस प्रकार किया गया हू - 
कदसलं यत्र पाथस्य वासुदेवों महामातिः। 
मोहज नाशयामास हेतुभिमोक्षदाशिभिः ॥ -स भा २ २४७ 


ण४० गीतारहस्य अथवा कर्मयांगशास्त्र 


उपयुक्त तालिका के ःहोकसाहश्य का विचार करे, तो विना यह कहे नहीं रहा 
जा सकता, कि महाभारत के अन्य प्रकरण ओर गीता ये दोनों एक ही लेखनी 
के फल हैं। यदि प्रत्येक प्रकरण पर विचार किया जाय, तो यह प्रतीत हो 
जायगा, कि उपयुक्त २३ शछोकों में से १ मार्कडेय-प्रश्न में, 2 मार्कडेय-समस्या 
में, १ ब्राह्मण-व्यावसवाद सें, * विदुरनीति मे, १ सनत्सुजातीय में, १ मनु 
वृहस्पाति सवाद में, ६३ शुकानुप्रश्न में, १ तुलाघार-जाजलिसवाद में, १ वसिष्ठ- 
कराल ओर याज्ञवल्क्यजनकसवाद में, १३ नारायणीय घधर्स से, *?े अनगीता में 
आर ज्ञेप भीष्म, द्रोण, तथा म्चञ्रीपर्व मे उपलब्ध हं। इन में से प्रायः सब जगह 
ये टोंक पूर्वापर सदर्भ के उक्त उचित स्थानो पर ही मिलते है - प्रक्षिप्त 
नहीं हैं; ओर यह भी प्रतीत होता हैं, कि इनमें से कुछ 'छोक गीता ही 
में समारोपदृष्टि से लिये गये हैं। उदाहरणार्थ, ' सहल्लशुगपर्यन्तम ” (गीता 
८. १७ ) इस «होंक के स्पष्टीकरणार्थ पहले वर्ष ओर यग की व्याख्या वतलाना 
आवध्यक था; और महाभारत (जा २३१ ) तथा मनस्मति में इस “टेक के 
पहले उनके लक्षण भी कहें गये हूं। परन्तु गीता में यदह्ट 'छोक ( युग” आदि की 
व्याख्या न त्रतछा कर ) एकढम कहा गया हैँं। इस दृष्टि से विचार करने पर 
यह नहीं कहा जा सकता, कि महाभारत के अन्य प्रकरणों में ये शछोक 
गीता ही से उद्घृत किये गये है; ओर, इनके भिन्न भिन्न प्रकरणों में से गीता मे 
इन छोको का लिया जाना भी सभव नहीं ह। अतएवं, यही कहना पडता है, कि 
गीता ओर महाभारत के इन प्रकरणों का लिखनेवाला कोई एक ही पुरुष होना 
चाहिये । यहाँ यह भी वतला देना आवश्यक प्रतीत होता हैँ, कि जिस प्रकार 
मनु स्म्वाति के कई >छोक महाभारत से मिलते हं,” उसी प्रकार गीता का यह पूर्ण 
आोक 'सहन्लयुगपयन्तम” ( < १७ ) कुछ द्वेरफेर के साथ, ओर यह आोकातव 
 श्रेयान स्ववर्मा विग्युणः परवर्मात्स्वनुप्ठितात्‌ ” (गी. ३. ३५ओर गी १८ ४७ )- 
व्रयान! के वदले 'वर' पाठान्तर होकर-मनुस्दि में पाया जाता है, तथा 'सर्व- 
भूतस्थमात्मानम्‌ यह खछोकार्धथ भी (गी 5. ९९ ) “सर्वभतेषु चात्मानम इस 
रूप से मनुस्द्रति में पाया जाता है ( मनु. १ ७३; १० ९७; १२, ९१ )। मद्दा- 
भारत के अनुशासनपव में तो “मनुनामिद्धित जास्रम ” ( अनु ४७ ३3५) कह 
कर मनस्मृति का स्पष्ट रीति से उद्वेख किया गया दू । 

जशब्दसाटय्य के वदले यदि अर्थसादथ्य देखा जाय, तो भी उफ्त अनुमान इृट 
हो जाता है। पिछले प्रकरणों में गीता के कर्मयोगमार्ग और प्रद्मत्तिप्रधान भाग- 
बतवर्म में व्यकस्ष्टि की उपपत्ति की जो यह परम्परा बतलाई गई है, कि बासु- 





» ध्रान्यघमंपुस्तक्माला? में मनुस्म॒ति का अंग्रेजी अनुवाद प्रकाशित हुआ 
उममे घुल्हर साहत्र ने एक फेहरिस्त जोड दी है, आर यह भी त्रतलाया ह, ।के मनुस्द्वाति 
क।न कान-में श्लोक महामारत में मिलते ह(6 ऊ. & ४०) "४ ९. 9. 533 दर ) 
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बतलाइये (अश्व १६ )। तब इस बिनती के अनुसार - द्वारका को जाने के पहले - 
श्रीकृष्ण ने अज़ुन को अनुगीता सुनाईं। इस अनुगीता के आरम्म ही में भगवान्‌ 
ने कहा है - “ दुभाग्य-वश तू उस उपदेश को भूल गया; जिसे मेंने तुझे चुद्ध 
के आरम्भ में बतलाया था। उस उपदेश को फिर से वैसा ही बतलाना अब मेरे 
लिये भी असम्भव है। इसलिये उसके बदले तुझे कुछ अन्य बातें बतलाताः 
हूँ? (मे, भा अश्व., अभनुगीता. १६ ९-१३ )। यह बात ध्यान देने योग्य है, 
कि अनुगीता सें वर्णित कुछ प्रकरण गीता के प्रकरणों के समान ही हैं। अन॒गीताः 
के निर्देश को सिलाकर महाभारत में भगवद्गीता का सात बार स्पष्ट उछेख हो' 
गया है। अर्थात्त्‌ अन्तर्गत प्रमाणो से स्पष्टतया सिद्ध हो जाता है, कि भगवद्वीता 
वततमान महाभारत का ही एक भाग है। 


परन्तु सन्देह की गति निरकुश रहती है; इसलिये उपर्युक्त सात निर्देशों से 

भी कई छोगो का समाधान नही होता । वे कहते हैं, कि यह कैसे सिद्ध हो सकता 
है, कि यह उद्केस भी भारत में पीछे से नही जोड दिये गये होंगे! इस प्रकार 
उनके मन में यह शका ज्यों-की-त्यो रह जाती है, कि गीता महाभारत का भाग है 
अथवा नहीं। पहले तो यह शका केवल इसी समझ से उपस्थित हुई है, कि गीता 
अथ ब्रह्मज्ञान-प्रधान है। परन्तु हमने पहले ही विस्तारपूवंक बतला दिया है, कि 
यह समझ ठीक नहीं । अतएवं यथार्थ मे देखा जाय, तो अब इस शका के लिये 
कोई स्थान ही नहीं रह जाता। तथापि इन प्रमाणों पर ही अवलबित न रहते 
हुए हम बतलाना चाहते हैं, कि अन्य अमाणों से सी उक्त शका की अयवाय्ैता 
सिद्ध हो सकती है। जब दो ग्रन्थों के विषय में यह शका की जाती है, कि वे दोनों 
एक ही अथकार के हैं या नहीं; तब काव्यमीसासकगण पहले इन दोनों बातों - 
राब्द-सावदृश्य और अर्थसादृश्य - का विचार किया करते हैँ। शब्दसाहश्य में 
केवल शब्दों ही का समावेश नहीं द्ोता, किन्तु उसमें भाषारचना का भरी 
समावेश किया जाता हैं। इस दृष्टि से विचार करते समय देखना चाहिये, कि गीता 
की भाषा और महाभारत की भाषा में कितनी समता है। परन्तु महासारत अन्ध 
बहुत बडा और विस्तीणे है; इसलिये उसमे मौके मौके पर भाषा की रचना भी 
भिन्न भिन्न रीति से की गई है। उदाहरणा्थ, कणेपव भे कण और अजुन के युद्ध 
का वर्णन पढने से दींख पडता है, कि उसकी भाषारचना अन्य प्रकरणों की भाषा: 
से सिन्न है। अतएवं यह निश्चित करना अत्यन्त कठिन है, कि गीता और महा- 
भारत की भाषा में ससता है या नहीं। तथापि, सामान्यतः विचार करने पर हसें 
परलोकवासी काशीनाथपन्त तैलगरँ के मत से सहमत होकर कहना पडता है, कि 
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१९५६ ( और ३९० )। तीसरे अध्याय में कहा है - अकर्म की अपेक्षा कर्म 
हैँ; कर्म न किया जाय, तो उपजीविका भी न हो सकेगी, इत्यादि। सो 
बाते बनपर्व के आरम्भ में द्वॉपदी ने युधिष्टिर से कह्दी हैं ( वन. ३२ ) 

उन्हीं तत्त्वों का उल्लेख अनुगीता में फिर से किया गया है। श्रोतधर्म या र 
धर्म यञ्मय है, यज्ञ ओर प्रजा को ब्रह्मदेव ने एक ही साथ निर्माण किया है, इत् 
गीता का अवचन नारायणीय धर्म के अतिरिक्त शान्तिपर्व के अन्य स्थान 
(शा. २६७ ) ओर मनुस्यति ( ३) में भी मिलता हैं। तुलाधार-जाजली-र 
मे तथा त्राह्मण-व्याध-सवाद सें भी यही विचार मिलते हैं, कि स्वधर्म के अन 
कसे करने सें कोई पाप नहीं है (शा २६०-२६३ और वन. २०६-२१' 
इसके सिवा, राष्टि की उत्पत्ति का जो थोडा बर्णन गीता के सातवे और 3 
अध्यायो में है, उसी प्रकार का वर्णन शान्तिपर्व के शुकानुप्रश्न मे भी पाया ८ 
है (शा २३१ )। और छठवे अव्याय मे पातंजलयोग के आसनों का जो : 
है, उसी का फिर से शुकानुप्रक्ष (शा, २३९५ ) मे और आगे चलकर शा 
पर्व के अध्याय ३०० में तथा अनुगीता में भी विस्तारपूर्वक विवेचन 
गया दे (अश्व. १५ )। अज॒गीता के गुरुशिष्यसवाद में किये गये मध्यमो 
वस्तुओं के वर्णन (अश्व ४३ और ४४ ) और गीता के दसवे अध्याय 
विभ्वतिवर्णन के विषय सें तो यह कह्य जा सकता हे, कि इन दोनों का अ 
एक ही अर्य है। महाभारत में कहा हैं, कि गीता में भगवान्‌ ने अजुन 
जो विश्वरूप दिखलाया था, वहीं सन्धि-प्रस्ताव के समय दुर्योधन अ 
कौरवों को, और युद्ध के बाद द्वारका को छोटते समय मार्ग में उत्त 
को भगवान ने दिखलाया, और नारायण ने नारद तथा दाशरथि राम 
परशुराम को दिखलाया (छ., १३०; अश्व. ५८०; शा. ३३९; वन, ९९ )। हे 
सन्देह नद्दी, कि गीता का विश्वरुपवर्णन इन चारों स्थानों के वर्णनों से कही 
सुरस ओर विस्तृत दे; परन्तु सब वर्णनो को पढने से यह सहज ही माल़म 
जाता है, कि अर्थसाद॒श्य की दृष्टि से उनमे कोई नवीनता नहीं दे। गीत 
चौंदहवे और पन्द्रहवे अध्यायों में इन बातों का निरुपण किया गया हैं, कि स 
रज और तम इन तीनों ग्रु्ों के कारण रूष्टि मे भिन्नता केंसी होती है, इन र 
के लक्षण कया हैं; और सब कर्तृत्व गुणा द्वी का है, आत्मा का नहीं; ठीक : 
प्रकार इन तीनों का वर्णन अनुगीता ( अश्व, ३६-३५ ) और शानितिपवं में 
अनेक स्थानों में पाया जाता हैं ( शां. २८५ और ३००-३११ )। साराश, ग॑ 
में जिस श्रसय का वर्णन किया गया हैं; उसके अनुसार गीता में कुछ विपयो 
विवेचन अधिक विस्तृत हो गया है; और गीता के सब विचारों से समाः 
रखनेवाले विचार महाभारत में भी प्थक प्थक्‌ कह्दी-न-कहीं न्यूनाधिक ' 
ही जाते हं। ओर यह वतलाने की आवश्यकता नहीं, कि विचारसाइय्य के स 
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ज्ड्रू 


ही हो सकता है। नीचे दिये गये #टोक आर छोकार्थ, गीता ओर महाभारत 
(कलकत्ता को प्रति ) से शब्दश! अथवा एक-आध शब्द का भिन्नता होकर, 


ज्योॉ-के-लों मिलते हू $- 
गाता 
१, ५ नानाशस्मप्रहरणा ० छोका रे 


१, १० अपर्याप्त० पूरा 'होक | 
१ १२-१५ तक आठ शछोक। 
१ ४० अहो वत मसद्ृत्पाप० अोकार्थ । 


२ १९ उभो तौ न विजानीत ० हो कार्व । 


२, २८ अव्यक्तादीनि भ्रतानि० छोक । 
२ ३१ धम्याद्धि युद्धात श्रेयो ०लोकार्ष । 
२ ३४ यहच्छया० छोक | 

२ ४६ यावान्‌ अर्थ उदपाने० शछोक । 


२. ७० विषया विनिवर्तन्ते* श्छोक। 


२, ६७ इन्द्रियाणा हि चरता० श्छोक । 


२, ७० आपूर्यमाणमचलबघ्रातिष्ठ श्लोक। 


३ ४२ इन्द्रियाणि पराण्याहु'० 'छोक | 


महाभारत 

भीष्मपव (७१. ४ ), गीता के सहश 
ही डुर्याधन द्रोणाचार्य से अपनी; 
सेना का वर्णन कर रहा € 

भीष्म ५१ ६ 

भीष्स ५१ २९-२५; कुछ भेद रहते हु फ 
शेप गीता के आछोकों के समान ही है । 

द्रोण १५७ ५०, कुछ शब्दभद हें, 
शेप गीता के 'छोंक के समान । 

शान्ति **२४ १४, कुछ पाठभेद होकर 
बालि-बासव-सवाद और कठोपनिपद्‌ 
मे (९ १८) दै। 

स्री. २. ६ ५-११, अव्यक्त के बदल 
धअसाव' हे, शेष सब समान ह | 

भीष्स, १३४ ३६३ भीष्म कर्ण को यही 
बतला रहे हैं। 

कण ७५७ २ ार्थ! के बदले 'कण पद 
रख कर दुर्योधन कर्ण से कह्द रद्दा ई। 

उद्योग, ४५ २६५ सनत्छुजातीय अकरण 
में कुछ शब्दभेद से पाया जाता है! 

ज्ञान्ति २०४ १६, मनु-बृहस्पाति-सवाद 
में अक्षरशः मिलता है । 

बन २१०. २६३ आ्राह्मण-व्याध-सवाद न 
कछ पाठसेंद से आया है ओर पहले 
रथ का रूपक भी दिया गया ह। 

शान्ति. २५० ९, शुकानुभ्रश्न म॑ उंया- 
का-त्यों आया दे । 

शान्ति ४५०. ३ और द४७ * का 
कुछ पाठनेद से शुकानुश्नश्न में दो 
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से समर्थ ” बनाने का नहीं था। इसलिये धर्म-अधर्म, कार्य-अकार्य या नीति की 
दृष्टि से महाभारत की योग्यता रामायण से कहीं बढकर हैं। महाभारत केवल 
आप काव्य था केवल इतिद्वास नहीं हैं; किन्तु वह्द एक सद्दिता है, जिसमें व्म- 
अधर्म के सूक्ष्म प्रसड्गों का निरूपण किया गया हैँ। और यदि इस घधर्मसहिता 
में कर्मयोंग का शासत्रीय तथा तात्तिक विवेचन न किया जाय, तो फिर बह 
कहों किया जा सकता हैं! केवल वेदान्तग्रन्थों में यह विवेचन नहीं किया जा 
सकता | उसके लिये योग्य स्थान धर्मसहिता ही छूँ। और यदि महाभारतकार 
ने यह विवेचन न किया होता, तो यह धर्म-अधर्म का बृद्धत्‌ सग्रह अथवा पाँचवों 
बेंद उतना ही अपूर्ण रह जाता + इस त्रुटि की पूर्ति करने के लिये ही भगवद्गीता 
महाभारत में रखी गई है । सचमुच यह हमारा वडा भाग्य है, कि इस कर्म- 
योगशास्त्र का मण्डन महाभारतकार जेसे उत्तम ज्ञानी सत्पुरुष ने द्वी किया हूं, 
जो वेदान्तशान्त्र के समान ही व्यवहार में भी अत्यन्त निपुण थे । 
इस ग्रकार सिद्ध हो चुका, कि वर्तमान भगवद्नीता अचलित महाभारत 
ही का एक भाग हैं। अब उसके अर्थ का कुछ अधिक स्पष्टीकरण करना चाहिये। 
भारत ओर महाभारत शब्दों को द्वेम छोंग समानार्थंक समझते ह; परन्तु, 
वस्तुतः वे दो भिन्न भिन्न शब्द हैं। व्याकरण की दृष्टि से देखा जाय, तो 
व्मारत' नाम उस ग्रन्थ को प्राप्त हो सकता है, जिसमें भरतवशी राजाओं के 
पराक्रम का वर्णन हो। रामायण, भागवत आदि शब्दों की च्युत्पत्ति ऐसी ही 
हैं। आर, इस रीति से भारतीय युद्ध का जिस अन्थ मे वर्णन है, उसे केवल: 
भारत” कहना यश्रेष्ट हों सकता है; फिर वह ग्रन्थ चाह्टे जितना विस्तृत हो। 
रामायणग्रन्थ कछ छोटा नहीं है; परन्तु उसे कोई महारामायण नहीं कहता। 
फिर भारत ही को “महाभारत! क्यो कहते हें! मद्दाभारत के अन्त में यह 
बतलाया है, कि महत्त्व और भारतत्व इन दो ग्रुणों के कारण, इस अन्य को 
महाभारत नाम दिया गया हैं ( स्वर्गा. ५. ४४ )। परन्तु महाभारत” का सरलू 
शब्दार्थ ' बडा भारत ' होता हं। ओर एसा अथ करने से यह श्रश्न उठता हईं, 
कि बडे! भारत के पद्दले क्या कोड 'छोटा' भारत भी था! आर, उसमे सीता 
थी था नहीं! वर्तमान मद्ाभारत के आदिपवें में लिखा हैं, कि उपाख्यानां के 
अतिरिक्त महाभारत के शठोकों की सख्या चौबीस इजार हद (आ १.१०१ ) 
ओऔर आगे चलकर यह भी लिखा हद, कि पहले इसका “जय नाम था (आ 
६२ २० )। “जय! शब्द से भारतीय युद्ध में पाण्ठवों के जय का बोब द्वोता है; 
और ऐसा अर्थ करने से यही प्रतीत होता हे, कि पहले भारतीय युद्ध का वर्णन 
जय! नाम अन्य में किया गया था। आगे चल कर उसी ऐतिहासिक अन्य में 
अनेर उपाख्यान जोड दिये गये; आर इस प्रकार महाभारत - एक बडा अन्य 
हो गया, जिसमें इतिहास ओर धर्म-अधर्म-विवेचन का भी निरूपण किया गया 
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९ ३२ स्त्रियों वेश्यास्तथा० यह पूरा अश्व. १५. ६१. और ६९; अनुगीता में 
कछोक और आगामी 'छोक का. कुछ पाठान्तर के साथ ये शोक हैं । 
पूवार्ध । 

१३ १३ सर्वत, पाणिपाद० छोक।. शान्ति, २३८, २९५, अश्व, १५, ४५) 
शुकानुप्रश्न, अनुगीता तथा अन्यतन्र 
भी यह अक्षरशः मिलता है। इस 
छोक का मृलस्थान खेताश्वत्तरोंप- 
निषद्‌ ( ३. १६ ) हैं । 

१३. ३० यदा भृतपृथग्भाव० श्लोक। शान्ति, १७, २३, युषिष्टिर ने अजुन 


से ये ही शब्द पढे हें । 
१४, १८ ऊध्व गच्छन्ति सत्ततस्था". अश्व. ३५ १०, अनुगीता के गुरु-शिष्य- 
शोक। सवाद में अक्षरशः मिलता हे। 
१६ ३१ त्रिविध नरकस्थेद० 'छोक। जद्योग ३९ ७ विदुरनीति में अक्षरशः 
मिलता हैं| 


१७ ३ श्रद्धामयोष्य पुरुष:० छोकाधघे। शान्ति २६३ १७; तुलाधार-जाजलि- 

सवाद के श्रद्धाप्रकरण में मिलता है । 

१८, १४ अधिष्ठान तथा कर्ता ० 'छोक । शान्ति ३४७ ८७; नारायणीय धर्म मे 
अश्षरशः मिलता है। 

उक्त तुलना से यह बोध द्वोता है, कि २७ पूरे छोक और १३ श्छोकार्ध, 

गीता तथा महाभारत के भिन्न भिन्न प्रकरणों में - कहीं कहीं तो अक्षरशः और 

कहीं कट्दी कुछ पाठान्तर होकर - एक ही से हैं, ओर, यदि पूरी तौर से जाँच 

की जावें, तो ओर भी बहुतरे शछोकों तथा शछोकार्धो का मिलना सम्भव है। यदि 

यह देखना चाहें, कि दो-दो अथवा तीन-तीन शब्द अथवा शोक के चतुर्थाज्ष 

(चरण ) गीता और मद्दाभारत मे कितने स्थानों पर एक-से हैं, तो उपयुष्त 

तालिका कही अधिक वबढानी होगी । * परन्तु इस शब्द्साम्य के अतिरिक्त केवल 
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यदि इस दृष्टि से संप्र्ण महामारत देखा जाय, तो गीता ओर महाभारत में समान 
म्लोकपाद अर्थात्‌ चरण सो से भी अधिक दीख पडेगे । उनमे से कुछ यहाँ दिये जाते है - 
कि भोगेजीवितिन वा ( गी. १ ३२ ), नेतत्वय्यपपद्मते (गी ९ ३६), चायते महतो भयात्‌ 
(२ ४० ), अशान्तस्य कुत सुख (२ ६६ ), उत्सीदेयरिमे लोका (३ २९४ ), मनो दुर्नि 
ग्रह चलस्‌ (६. ३५ ), ममात्मा भ्ृतमावन (५ ५), मोघाशा मोघकर्माण (५ १३ ),सम 
सर्वपु भूतेष (५ २९ ), दीप्तानलाकंय॒ति (११ १७ ), सबमृतहिते रता (१६ ४ ), तुल्य- 
निन्‍्दास्तुति (१२, १६), सन्तुष्टो येनकेनचित्‌ (१९ १९५), समलोष्ठाम्मकाचन (१४ २४), 
त्रिविधा कमंचोदना ( १८. १८ ), निर्मम शान्त ( १८. ५३ ) , ऋह्ममयाय कल्पते (१८ 

३) इत्यादि । 


ण्ण्र्‌ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


विषय पर अधिक विचार करने की कोईं आवश्यकता नहीं। क्योकि इस बात का 
क्रिसी को भी सदेंह नहीं हैं, कि गीता का वेदान्त-विषय उपनिषदों के आधार 
पर प्रतिपादित किया गया हैं| हमे विशेष कर यही देखना हैं, कि उपनिषदो के 
विवेचन मे ओर गीता के विवेचन में कुछ अन्तर है या नहीं; और यदि है, तो 
किस बात मे । अतएवं, अब उसी पर दृष्टि डालना चाहिये। 
उपनिषदों की सख्या बहुत हेँ। उनमें से कुछ उपनिपदों की भाषा तो 
इतनी अवांचीन हैं, कि उनका और पुराने उपनिषदों का असमकालीन होना 
सददज ही माल़म पड जाता हँ। अतएवं गीता और उपनिषदों में प्रतिपादित 
विषयो के साहश्य का विचार करते समय, इस अकरण में हमने प्रधानता से 
उन्हीं उपनिषदों को तुलूना के लिये लिया हैं, जिनका उल्लेख ब्ह्मघ॒त्रों में है । 
इन उपनिपदों के अर्थ को और गीता के अध्यात्म को जब हम मिला कर देखते 
हैं, तब प्रथम यही बोध होता हैं, कि यद्यपि दोनों में निर्मुण परत्रह्म का स्वरूप 
एक-सा हैं, तथापि निग्रंण से समुण की उत्पत्ति का वर्णन करते समय, “भविदया' 
अाबद के बदले "माया! या “अज्ञान! शब्द ही का उपयोग गीता में किया गया 
है। नौवे प्रकरण में इस बात का स्पष्टीकरण कर दिया गया है, कि “माया! 
शब्द श्रेताश्वतरोपनिषद्‌ में आ चुका है; नामरूपात्मक अविदा के लिये ही यह 
दूसरा पर्याय शब्द है; तथा यह भी ऊपर बतछा दिया गया हैं, कि श्वेताश्वतरोंप- 
निषद्‌ के कुछ शछोंक गीता में अक्षरशः पाये जाते हैं। इससे पहला यह अनुमान 
किया जाता है, कि - सर्वे खल्विद ब्रह्म ” (छा ३, १४. १ ) या “ सर्वमात्मान 
पदयति ” (बु, ४. ४. २३ ) अथवा “ सर्वभूतेषु चात्मानमू० ” (ईश ६) इस 
सिद्धान्त का अथवा उपनिषदों के सारे अध्यात्मज्ञान का यद्यपि गीता में सम्रहद 
किया गया हे, तथापिं गीताग्रन्थ तब बना होगा, जब कि नामरूपात्मक अविदा 
को उपनिपदों में ही माया? नाम प्राप्त हो गया होगा। 
अब यादि इस बात का विचार करे, कि उपनिषदों के और गीता के डप- 
पादन में क्या भेद है, तो दीख पडेगा, कि गीता में कापिलसाख्यशास्त्र को विशेष 
महत्त्व दिया गया है। वृहृदारण्यक ओर छादोग्य दोनों उपनिषद्‌ ज्ञानप्रधान हैं; 
परन्तु उनमे तो साख्यप्रक्रिया का नाम भी दीख नहीं पडता। ओर कठ आदि 
डपनिपदों मे यद्यपि अव्यक्त, महान इत्यादि साख्यों के शब्द आये हं। तथापि 
यह स्पष्ट है, कके उनका अर्थ साख्यप्रक्रिया के अनुसार न कर के वेदान्तपद्धति 
के अनुसार करना चाहिये। मेत््युपानिषद्‌ के उपासना को भी यद्दी न्याय उपयुक्त 
किया जा सकता हे) इस प्रकार साख्यग्रक्रिया को वहिप्कृत करने की सीमा यहाँ 
तक आ पहुँची है, कि वेदान्तसूत्रों मे प्चीकरण के बदले छादोग्य उपनिपद्‌ के 
आधार पर त्रिक्ृकरण ही से साष्टि के नामरूपात्मक वेचित्रय की उपयात्ति बतलाई 
गई है (वे सू ६.४ २० )। साख्यो को एकदम अलग करके अध्यात्म के 
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देव से सकर्पण, सकर्षण से अग्ुम्त, प्रदुम्न से अनिरुद्ध और अनिरुद्ध से अह्मदेव 
हुए; वह गाता में नहीं ली गई। इसके अतिरिक्त यद्द भी सच है, कि गीतावर्म 
और मारायणीय धर्म में अनेक भेद हैं। परन्तु चतुर्व्युद्द परमेश्वर की कल्पना गीता 
को मान्य भले न हो; तथापि गीता के इन सिद्धान्तों पर विचार करने से प्रतीत 
होता है, कि गीताधर्म और सागवतधम एक ही से हैं। वे सिद्धान्त ये हैं - एकव्यूइ 
वासुदेव की भक्ति ही राजमार्ग है; किसी भी अन्य देवता की भक्ति की जाय, वह 
वासुदेव ही को अर्पण हो जाती है; भक्त चार श्रकार के होते हैं; स्ववर्म के अनु- 
सार सब कर्स करके भगवद्धक्त को यज्ञचक्र जारी रखना ही चाहिये; ओर 
सन्‍्यास लेना उचित नहीं हे । पहले यह भी बतलाया जा चुका है, कि विवस्वान्‌, 
मनु, इक्ष्वाकु आदि साम्प्रदायिक परपरा भी दोनो ओर एक ही है। इसी प्रकार 
सनत्सुजातीय, शुकानप्रश्न, यानवल्क्य-जनकसवाद, अनुगीता इत्यादि प्रकरणों को 
पढने से यह बात ध्यान में आ जायगी, कि गीता मे वर्णित वेदान्त या अध्यात्मज्ञान 
भी उक्त प्रकरणों में प्रतिपादित ब्रह्मज्ञान से मिलता-जुलता है। कापिलसाख्यशात्त 
के २५ तत्त्वों और गुणोत्कर्प के सिद्धान्त से सहमत द्वोकर भी भगवद्वीता ने जिस 
प्रकार यह माना है, कि प्रकृति और पुरुष के भी परे कोई निद्यतत्त्व है, उसी प्रकार 
शान्तिपर्व के वसिष्ठ-कराल-जनक-सवाद मे और याश्ञवल्क्य-जनक संवाद में विस्ता र- 
पूर्वक यह प्रतिपादन किया गया है, कि साख्यों के २७ तत्तों के परे एक 'छब्बी- 
सो” तत्त्व और है, जिसके ज्ञान के बिना केवल्य प्रास नह्दी होता। यह विचार- 
सादश्य केवल कर्मयोग या अध्यात्म इन्हीं दो विषयों के सम्बन्ध में ही नहीं दीख 
पडता; किन्तु इन दो सुख्य विषयों के अतिरिक्त गीता में जो अन्यान्य विपय हू; 
उनकी बराबरी के प्रकरण भी महाभारत मे कई जगह पाये जाते हैं। उदाहरणार्थ, 
गीता के पहले अन्याय के आरम्भ में ही द्योणाचार्य से दोनों सेनाओ का जैसा वर्णन 
दुर्याधन ने किया है, ठीक बैसा ही - आगे भीष्मपर्च के ५१ वे अध्याय में - उसने 
फिर से द्रोणाचार्य ही के निकट किया है। पहले अध्याय के उत्तरार्थ में अजुंन को 
जैसा विषाद हुआ, वसा ही युविष्टिर को शातिपर्व के आरम्म में हुआ है; ओर 
जब भीष्स तथा द्वोण का 'योगबल से वव करने का समय समीप आया, तत्र 
अजुन ने अपने मुख से फिर भी वैसे द्वी खेदयुक्त वचन कहे हैं (भीप्स ५७. 
७5७५ और प४८ ८5-75) गीता (3-३२ है| ) के लरस्म में अजत ने 
कहा है, कि जिनके लिये उपभोग प्राप्त करना है, उन्हीं का बब करके जय प्राप्त 
करें, तो उसका उपयोग ही क्या द्वोगा। और जब युद्ध में सब कौरवों का व 
हो गया, तब यही बात हुर्योवन के सुख से भी निकली हैं (शल्य ३१. ४२-०१) । 
दूसरे अध्याय के आरम्भ में जैसे साख्य और कर्मयोग थे दोन्‍्द्रो निष्ठाएँ 
बतलाई गई हैं, वैसे ही नारायणीय थर्म में और श्ञान्तिपवं के जापकोपाख्यान 
तथा जनक-सुलुभा-सवाद में भी इन निष्ठाओं का वर्णन पाया जाता है (दा 
गारइ३० 
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यह वात सच है, कि महानारायण, नर्सिहतापनी, रामतापनी तथा गोंपालतापनी 
आदि उपनिषढों के वचन श्रेताश्रतरोपनिषद के वचनो की अपेक्षा कहीं अविक 
स्पष्ट हैं । इसलिये उनके विपय में उक्त प्रकार की शका करने के लिये कोई स्थान 
ही नहीं रह जाता। परन्ठु इन उपनिषदों का काल निश्चित करने के लिये टीक 
ठीक साथन नहीं हें। इसलिये इन उपनिपदों के आधार पर यह प्रश्न ठीक तौर 
से इल नहीं क्रिया जा सकता, के वेद्क धर्म मे सानवरूपधारी विष्ण की सक्ति 
का उदय कब हुआ? तथापि अन्य राति से वेदिक भक्तिमार्ग की प्राचीनता 
अच्छी तरह सिद्ध की जा सकती हैं। पाणिनी का एक सूत्र है 'भक्ति:- 
अर्थात्‌ जिसमें भाक्ति हो (पा ४ ३ ९५७ )। इसके आगे ० वासुदेवार्जुनाभ्या 
घुन ” (पा ४. ३. ९८ ) इस सूत्र में कहा गया है, कि जिसकी वासुदेव में 
भक्ति द्वो डसे वासुदेवक'ः ओर जिसकी अर्जुन में भक्ति हो उसे “अर्जुनक! 
कहना चाहिये। और पतजालि के महाभाष्य में इस पर टीका करते समय कहा 
गया है, क्रि इस सूत्र में 'वासुद्ेव' क्षत्रिय का था भगवान” का नास है। इन 
ग्रयों से पातजलमाष्य के विपय में डॉक्टर भाडारकर ने यह सिद्ध किया हे, कि 
बह ईसाई सन के लगभग ढाई सौ वर्ष पहले बना हैं; और इसमे तो सन्देह ही 
नहीं, कि पाणिनी का काल इससे भी अधिक प्राचीन है। इसके सिवा भक्ति का 
उद्ेख बोद्धधर्मग्रन्थों में भी किया गया हैं। ओर हमने आगे चलकर विस्तार- 
पूर्वक बतलाया इ, कि बोद्धवर्म के महायान पथ में भाक्ति के तत्त्वों का प्रवेश 
होने के लिये श्रीकृण का भागवतधर्म ही कारण हुआ होगा। अतएव यह्द वात 
निर्विवाद सिद्ध दे, कि कम-से-कम बुद्ध के पहले - अर्थात्‌ ईसाई सन्‌ के पहले 
लगभग छः सो से अविक वर्ष - हमारे यद्दाँ का भक्तिमार्ग पूरी तरद्द स्थापित 
दों गया था। नारठपश्चरात्र या जाडिल्य अथवा नारद के भक्तिसूत्र उसके 
बाद के है। परन्तु इससे भक्तिसार्ग अथवा भागवतधर्म की प्राचीनता में कुछ भी 
ब्रावा दो नहीं सकती | गीतारहस्य में किये गये विवेचन से ये बातें स्पष्ट विद्वित 
हो जाती हैं, कि प्राचीन उपनिपदों में जिस सगुणोपासना का वर्णन है, उसी से 
क्रमणः इसारा भक्तिमार्ग निकला है। पातजलयोग में चित्त को स्थिर करने के 
लिये किसी-न-किसी व्यक्त और श्रत्यक्ष वस्तु को दाष्टि के सामने रखना पढता हैं । 
इसलिये उससे भक्तिमार्ग की और भी पुष्टि हो गई हैं। भफ्तिमार्ग किसी अन्य 
स्थान से इिंदुस्थान में नहीं छाया गया ह-आओर न उसे कहीं से लाने की 
आवध्यकता ही थी। खुद हिंदुस्थान में इस प्रकार से ग्राहुर्भत भक्तिमार्ग का 
आर विशेषतः वासुदेवक्ति का उपनिपदों में वर्णित बेंदान्त की दृष्टि से मण्डन 
करना ही गीता के अतियपादन का एक विशेष भाग है । 
परन्तु इससे भी अधिक मद्दत्वपृर्ण गीता का भाग, कर्मयोंग के साथ भक्ति 
और ब्रद्यजञान का मेन कर देना द्वी है चातुर्व्य के अथवा श्रातवज्ञयाग आदि 
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डहॉ-साथ थोडीबहुत समता शब्दों में सी आप-ही-आप आ जाती है। मार्गशाष 
भहीने के सम्बन्ध की साइ्श्यता तो बहुत ही विलक्षण है। गीता में “ मासाना 
सायशीषा5्हम्‌  ( गी. १०. ३५ ) कह कर इस सास को जिस प्रकार पहला 
स्थान दिया हे, उसी प्रकार अनुशासनपचे के दानधर्म-प्रकरण मे जद्दों उपवास के 
लिये महीनों के नाम बतलाने का मोका दो बार आया है, वहाों प्रत्येक बार 
सायशाष से ही महिनों की गिनती आरम्भ की गई है ( अनु. १०६ और १०५ ) । 
गाता में वर्णित आत्मोंपम्य की या सवे-भत्त-हित की दृष्टि, अथवा आधिभोतिक 
आधिदेविक ओर आध्यात्मिक भेद तथा देवयान और पितृयान-गति का उल्लेख 
मद्ाभारत के अनेक स्थानों में पाया जाता हैं। पिछले अकरणो में इनका विस्तृत 
विवेचन किया जा चुका है; अतएवं यहों पर पुनरुक्ति की आवश्यकता नही। 
भाषासाद॒श्य की ओर देखिये, या अर्थसादश्य पर ध्यान दीजिये, अथवा 
गीता के विषयक जो महाभारत में छः-सात उल्लेख मिलते है, उन पर विचार 
कीजिये; अनुमान यद्दी करना पडता है, कि गीता वर्तमान महाभारत का ही एक 
भाग हैं; और जिस पुरुष ने वरतेमान मद्ाभारत की रचना की है, उसी ने वर्तमान 
गीता का भी वर्णन किया है। हमने देखा है, कि इन सब भ्रमार्णों की ओर ढुलंक्ष्य 
करके अथवा किसी तरह उनका अटकल-पच्चू अर्थ लगा कर कुछ लोगों ने गीता को 
परक्षित्त सिद्ध करने का यत्न किया है। परन्तु जो छोग बाह्य प्रमार्णों को नहीं मानते 
ओर अपने ही सशयरूपी पिशाच्व को अम्रस्थान दिया करते हैं, उनकी विचारपद्धति 
सवंथा अशासत्रीय अतएवं अग्राह्म है। हाँ, यदि इस बात की उपपात्ति ही माछ्म 
न होती, कि गीता को महाभारत में क्‍यों स्थान दिया गया है, तो बात कुछ आर 
थी। परन्‍्तु,( जैसा कि इस प्रकरण के आरम्भ में बतछा दिया गया है) गीता 
केवल चेदान्तप्रघधान अथवा भक्तिप्रधान नही हें। किन्तु महाभारत मे जिन 
अमाणसूत श्रेष्ठ पुरुषों के चरिन्नों का वर्णन किया गया है, उनके चरित्रों का 
नीतितत्त्व या सर्म बतलाने के लिये महाभारत में कर्मयोंगप्रधान गीता का 
पित्पण अत्यन्त आवश्यक था; और, वर्तमान समय में महाभारत के जिस स्थान 
'पर वह पाई जाती है, उससे वढकर, ( काव्यदृष्टि से भी ) कोई अधिक योग्य 
स्थान उसके (लिये दीख नहीं पडता | इतना सिद्ध दोने पर अन्तिम सिद्धान्त यद्दी 
'निश्चित होता है, कि गीता मदह्यासारत में डाचित कारण से ओर डाचित स्थान 
'पर ही कही गई है - वह भशक्षित नही है। मद्दाभारत के समान रामायण भी 
सर्वेमान्य और उत्कृष्ट आर्ष मद्दाकाज्य हैं; और उस में भी कथा-प्रसड्गानुसार 
सत्य, पुत्नधस, मातृधर्म, राजधर्स आदि का मार्मिक विवेचन हैं। परन्तु यह 
चतलाने की आवश्यकता नहीं, कि वाल्मीकि ऋषि का मूलहेतु अपने काव्य को 
सहाभारत के समान “ अनेकसमयान्वित, सूक्ष्म घर्म-अधर्सम के अनेक न्यायों से 
ओतप्रोत, और सब्र लोगों को शील तथा सच्चारित्र की शिक्षा देने में सब प्रकार 
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श्रतरोपनिषद्‌ या कठोपानिषद के साथ गीता अधिक मिलती-जुलती है । ध्यान- 
विन्हु, छारेका और योगतत्त्व उपनिषद्‌ भी योगविषयक ही हैं। परन्तु उनका 
मुख्य अतिपाद्य विषय केवल योग हैं; और उनमें सिर्फ योग ही की महत्ता 
का वर्णन किया गया है। इसलिये केवल कर्मयोग को श्रेष्ठ माननेवाली गीता 
से इन एकपक्षीय उपनिषदों का मेल करना उचित नहीं; और न वह हो ही 
सकता हं। थामसन साहब ने गीता का अग्नेजी में जो अनुवाद किया हैं, उसके 
उपोद्धात मे आप कहते हैं, कि गीता का कर्मयोंग पातजलयोंग ही का एक 
रूपान्तर हैं। परन्तु यह बात असभव हैं। इस विषय पर हमारा यही कथन है, कि 
गीता के योग” शब्द का ठीक ठीक अर्थ समझ में न आने के कारण यह अ्रम उत्पन्न 
हुआ हं। क्योंकि इधर गीता का कर्मयोंग प्रद्मत्तिप्रधान हैं, तो उधर पावजलयोग 
बिलकुल उसके विरुद्ध अर्थात्‌ निद्चत्तिग्रधान है। अतएवं उनमे से एक का दूसरे से 
प्राइअ्नत होना कभी सभव नहीं; और न यद्द बात गीता में कही गईं हैं। इतना 
ही नही; यह भी कद्दा जा सकता है, कि योंग शब्द का आचीन अर्थ “कर्मयोग” 
था, और सम्भव है, कि वही शब्द पातजल्सूत्रों के अनतर केवल ' चित्तनिरोंघ- 
रूपी योग ? के अर्थ में प्रचलित हो गया हों। चाहे जो हो; यह निर्विवाद- 
सिद्र है, कि प्राचीन समय में जनक आदि ने जिस निष्काम कर्माचरण के मार्ग 
का अवलबन किया था, उसी के सहश गीता का योग अथांत्‌ कर्मसार्ग भी हैं; 
ओर वह मनु-इक्ष्वाकु आदि मद्दानुभावों की परपरा से चले हुए भागवतथमे 
से लिया गया है - वह कुछ पातजलयोग से उत्पन्न नहीं हुआ है । 
अब तक किये गये विवेचन से यह बात समझ में आ जायगी, कि गीता 
धर्म ओर उपनिपदों में किन क्रिन बातों की विभिन्नता और समानता हैं। इनमें 
से अविकाश बातो का विवेचन गीतारहस्य में स्थान स्थान पर किया जा छुका 
है। अतएवं यहाँ सक्षेप में यह बतलछाया जाता है, कि यद्यपि गीता में ग्रति- 
पादित ब्रह्मज्ञान उपनिपदों के आधार पर ही बतलाया गया है, तथापि उप- 
निंषदो के अध्यात्मज्ञान का भी निरा अनुवाद न कर उसमे वाह्ुदेवभाक्ति का 
आर साख्यबास्र में वर्णित सथ्टयुत्पत्तिकम का अर्थात्‌ क्षराक्षरज्ञान का भी 
समावेश किया गया हैं, और, उस वैदिक कर्मंग्रोग-धर्म ही का अधथानता से 
अतिपादन किया गया है, जो सामान्य छोगों के लिये आचरण करने में 
सुग्रम दो, एवं इस लोक तथा परलव्ओेक में श्रेयस्कर हों। उपनिषदों की अपेक्षा 
गीता में जो कुछ विशेषता है, वह यहीं है। अतएवं अद्यजान के अतिरिक्त 
अन्य बातों में भी सन्यासप्रवान उपनिपदों के साथ गीता का मेल करने के 
लिये साप्रदायेक दृष्टि से गीता के अर्थ की खींचातानी करना उचित नहीं 
है यह सच है, कि दोनों में अभ्यात्मगान एक ही सा है। परन्तु - जैसा कि 
इमने गीतारहस्य के ग्यारहवें ग्रकरण में स्पष्ट दिखला ठिया हेँ- अध्यात्महप 
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है। आश्वलायन गहसूत्रों के ऋषितर्पण में - “ सुमन्तु-मैमिनि-वैशपायन-पेल-सूत्र- 
भाष्य-भारत-मदाभारत-क्माचार्या: ? (आ. सं, हे. ४. ४ )- भारत और महा- 
भारत दो भिन्न भिन्न ग्रन्थों का स्पष्ट उछेख किया गया है, इससे भी उच्त 
अनुसान ही दृढ हो जाता है। इस अकार छोटे भारत का बडे भारत में समावेश 
हो जाने से कुछ काल के बाद छोटा 'भारत' नामक स्वत्तत्र अन्य शेष नहीं 
रहा, और स्वभाक्‍तः छोगों में यह समझ दो गई, कि केवल महाभारत! ही 
शक भारत-प्रन्थ है। वर्तमान महाभारत की 'पोथी में यद्द वर्णन मिलता हैं, कि 
व्यासजी ने पहले अपने पुत्र (शुक ) को और अनन्तर अपने अन्य शिष्यों 
को भारत पढाया था ( आ. १ १०३), और आगे यह भी कहां, कि उमन्तु, 
जैमिनि, पेल, शुक और वेशपायन, इन पॉँच शिष्यों ने पाँच सिन्न भिन्न भारत- 
सहिताओं या महाभारतों की रचना की (आ ६३.५० )। इस विषय में यह 
कथा पाई जाती है, कि इन पॉच मद्बाभारतो में से वेशपायन के महाभारत को 
और जैमिनि के महाभारत से केवल अश्रमेधपव ही को व्यासजी ने रख लिया । 
इससे अब यह भी माछूस हो जाता है, कि ऋषितपंण में भारत महाभारत 
शब्दों के परदे सुमन्‍्ठु आदि नास क्यो रखे गये हैं। परन्तु यहाँ इस विषय में 
इतने गहरे विचार का कोई प्रयोजन नहीं | रा" ब० चिंतामणिराव वैद्य ने महा- 
भारत के अमने टीकाश्रन्थ में इस विषय का विचार करके जो सिद्धान्त स्थापित 
किया हैं, वही हमें सयुक्तिक माछ्म होता है। अतएवं यहाँ पर इतना कह देना 
डी यथेष्ट होगा, कि वर्तमान समय मे जो महाभारत डपलब्व है, वह मूल में 
वैसा नही था। भारत या महाभारत के अनेक रूपान्तर हो गये हैं; ओर उस 
पन्‍्थ की जो अन्तिम स्वरूप प्राप्त हुआ, वद्दी हमारा वर्तमान महाभारत है। यह 
नहीं कद्दा जा सकता, कि मूल भारत में मी गीता न रही होगी। हाँ, यद्द प्रकट 
है, कि समत्सुजातीय, विदुरनीति, झुकानुअनश्न, याज्षवल्क्य-जनक-सवाद, विष्णु- 
सहल्लननाम, अन॒गीता, नारायणीय धर्म आदि प्रकरणों के समान द्वी वर्तेमान गीता 
को भी महाभारतकार ने पहले अन्थों के आधार पर ही लिखा है - नई रचना 
नहीं की हैं। तथापि, यह भी निश्वयपूर्वेक् नहीं कहा जा सकता, कि मूल गीता 
में महासारतकार ने कुछ भी द्वेरफेर न किया ड्ोगा | उपयुक्त विवेचन से यह 
बात सहज ही ससझ में आ सकती दे, कि वर्तमान सात सो 'छोकों की गीत्ता 
वतंमान महाभारत ही का एक्र भाग है; दोनों की रववा सी एक ही त्नैकी हे, 
ओर वतेमान महाभारत मे वर्तमान गीता को किसी ने बाद में मिला नहीं दिया 
है। आगे यह भी बतलाया जायगा, कि वर्तेमान महाभारत का समय कौन-सा 
है, और मूलगीता क्े विप्षय से हमारा भत कया हद 
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इन बादरायणाचार्य के ब्रह्मसत्रों का ही निर्देश किया गया हैं; और श्रीधर- 
स्वामी को दोनों अर्थ अभिग्नेत हें। अतएवं इस छोक का सल्वार्थ हमे स्वतत्र 
रीति से ही निश्चित करना चाहिये। क्षेत्र ओर क्षेत्रज्ष विचार “ऋषियों ने 
अनेक प्रकार से प्रथक्‌ ” कहा हैं, और इसके सिवा ( चैव ) “हेतुयुक्त और 
विनिश्चयात्मक बद्यम्नत्रपदों ने भी ? वही अर्थ कह्दा हैं; इस प्रकार 'चैव! ( ओर भी ) 
पद से इस बात का स्पष्टीकरण हो जाता हैं, कि इस शछोक में क्षेत्रक्षेत्रजविचार 
के दो भिन्न भिन्न स्थानों का उल्लेख किया गया हैं। ये दोनों केवल भिन्न ही 
नद्दी हं, किन्तु उनमें से पहला अर्थात्‌ ऋषियों का किया हुआ वर्णन “विविध 
छदो के द्वारा एथक्‌ एथक्‌ अर्थात्‌ कुछ यहाँ और कुछ वहां तथा अनेक प्रकार 
का हैं; ओर उसका अनेक ऋषियों-द्वारा किया जाना ऋषिसि: ( इस बहु- 
वचन तूतीयान्त पद ) से स्पष्ट हों जाता है। तथा ब्रद्मस्त्रपरो का दूसरा 
वर्णन 'द्ेतुयुक्त ओर निश्चयात्मक ? दै। इस प्रकार इन दोनों वर्णनों की विशेष 
'भिन्नता का स्पष्टीकरण इसी झछोंक में है! 'हेतुमत्‌” शब्द मद्दाभारत में कई 
स्थानों पर पाया जाता हैं; और उसका अर्थ हैँ - “ नैयायिक पद्धति से कार्य- 
कारणभसाव बतलाकर किया हुआ ग्रतिपादन। ” उदाहरणार्थ, जनक के सन्मुख 
सुलभा का किया हुआ भाषण, अथवा श्रीकृष्ण जब शिष्टाई के लिये कौरवों की 
सभा में गये, उस समय का उनका किया हुआ भाषण लाौजिये। मद्दाभारत में 
ही पहले भाषण को “हेतुमत्‌ और अर्थवत््‌त ” (शा. ३२०, १५१ ) ओर दूसरे 
को “सहेतुक' ( उद्या. १३१. २ ) कद्दा हैं। इससे यह ग्रकट होता है, कि जिस 
ग्रतिपादन में साधकवाघक ग्रमाण बतलाकर अन्त में कोई भी अनुमान निस्सदेद 
सिद्ध किया जाता है, उसी को “हेतुमद्भिविनिश्चितेः विशेषण लगाये जा 
सकते हूं। ये शब्द उपनिषदों के ऐसे सकीर्ण प्रतिपादन की नहा लगाये जा 
अकते, कि जिसमें कुछ तो एक स्थान में ही और कुछ दूसरे स्थान में। अतएव 
“ ऋषिभिः बहुधा विविधेः प्रथकू्‌” और “हेतुमद्धिः विनिश्चिते. ' पदो के 
विरोधात्मक स्वारस्य को यादि स्थिर रखना हो, तो यही कहना पड़ेगा, कि 
गीता के उक्त लोक में “ ऋषियों द्वारा विविध छन्दों में किये गये अनेक 
प्रकार के प्रथकू ” विवेचनों से सिन्न भिन्न उपनियदों के सकीर्ण ओर एथक्‌ 
वाक्य ही अभिग्रेत है; तथा “द्ेतुयुक्त और विनिश्रयात्मक अद्यसृत्रपदों 

बह्मसत्र-गन्थ का वह विवेचन अभिग्रेत हैं, कि जिसमें साधथकवाधक प्रमाण 
दिखलाकर अन्तिम सिद्धान्तों का सन्देहरद्दित निर्णय किया यया ह। यह भी 
स्मरण रहे, कि उपनिपदों के सत विचार इधर उधर वबिसखरें हुए है; अर्थात्‌ 
अनेक ऋषियों को जैसे सशते गये, वेंसे ही वे कहें गये है। उनमें कोई विशेष 
पद्धति या क्रम नहीं हैं। अतएव डनकी एकचाक्यता किये विना उपनिपदों का 
भावार्थ ठीक ठीक समझ में नही आता यहीं कारण है, कि उपनिपदो के साथ ही 
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क्षर-अक्षर का विवेचन करने की यह पद्धति गीता से स्वीकृत नहीं हुई है। तथापि 
स्मरण रहे, कि गीता में साख्यों के सिद्धान्त ज्यों-के-त्यों नहीं ले लिये गये 
हैं। त्रिगुणात्मक अव्यक्त प्रकृति से, ग्रुणोत्क्े के तत्व के अनुसार, व्यक्त सृष्टि 
उत्पत्ति होने के विषय से साख्यों के जो सिद्धान्त है, वे गीता को ग्राह्म है, और 
उनके इस मत से भी गीता सहमत है, कि पुरुष निर्गुण हो कर द्रष्टा है। परन्तु 
द्वेत-साख्यज्ञान पर अद्वेत-बेदान्त का पहले इस प्रकार ग्राबल्य स्थापित कर 
दिया है, कि प्रकृति और पुरुष स्वतत्र नहीं हैं। वे दोनों उपनिषद्‌ में वर्णित 
आत्मरूपी एक द्वी परत्रह्म के रूप अर्थात्‌ विभृतियों हैं; और फिर साख्यों ही के 
क्षर-अक्षराविचार का वर्णन गीता में किया गया हें। उपनिषदों के बह्मात्मैक्यरूप 
अद्वेंतमत के साथ स्थापित किया हुआ द्वेती साख्यों के रुष्टधुत्पत्तिकम का यह 
मेल गीता के समान मद्दाभारत के अन्य स्थानों मे किये हुए अध्यात्मविवेचन में 
'भी पाया जाता है। और ऊपर जो अनुमान किया गया है, कि दोनों ग्रन्थ एक 
ही व्यक्ति के द्वारा रचे गये हैं, वह इस मेल से ओर भी दृढ दो जाता है । 
उपनिषदों की अपेक्षा गीता के उपपादन में जो दूसरी महत्त्वपूर्ण विशेषता 
है, वह व्यक्तोपासना अथवा भक्तिसार्ग हैं। मगवद्गीता के समान उपनिषदों में 
भी केवल यज्याग आदि कम श्ञानदृष्टि से गौण ही माने गये हे। परन्तु व्यक्त 
सानवदेहधारी ईश्वर की उपासना ग्राचीन उपनिषदों में नही दीख पडती। उप- 
निषत्कार इस तत्व से सहमत हैं, कि अव्यक्त ओर निगुण परव्रह्म का आकलन 
होना कठिन है। इसलिये मन, आकाश, सूर्य, अम्नि, यज्ञ आदि सगुण प्रतीकों 
की उपासना करनी चाहिये। परन्तु उपासना के लिये प्राचीन उपनिषदों में जिन 
अतीको का वर्णन किया गया है, उनमे मनुष्यदेहधारी परमेश्वर के स्वरूप का 
प्रतीक नहीं बतलाया गया है। मैत्युपनिषद्‌ (७ ७) में कद्दा है, कि रुद्र, 
विष्णु, अच्युत, नारायण ये सब परमात्मा ही के रूप है। श्वेताश्वत्रोपनिषद्‌ से 
महेश्वर आदि शब्द प्रयुक्त हुए हैं, और "ज्ञात्वा देव मुच्यते सबपाशे: 
(श्वे ५. १३ ) तथा “ यस्य देवे परा भाक्ति:? ( श्वे. ६. ९३ ) आदि वचन भी 
जताश्वतर में पाये जाते दें। परन्तु यह निश्रयपूर्वक नही कद्दा जा सकता, कि 
इन बचनों में नारायण, विष्ण आदि छाब्दों से विष्णु के मानवदेहथारी अवत्तार 
ही विवक्षित हैं। कारण यह हैं, कि रुदर और विष्ण ये दोनों देवता वेदिक अर्थात्‌ 
आचीन हैं, तव यह कैसे मान लिया जाय, कि 'यज्ञो वै विष्णु.” (ते स 
१ ७ ४ ) इत्यादि प्रकार से यशयाग ही की विष्णु की डपासना का जो स्वरूप 
आगे दिया गया है, वद्दी उपयुक्त उपनिषदों का अभिप्नाय नहीं होगा ! अच्छा, 
यादि कोई कहे, कि मानवदेह्धारी अवतारों की कल्पना उस समय भी होगी, 
यह कुछ बिलकुल ही असभव नहीं है । क्योकि, ख्ेताश्वतरोपनिषद्‌ मे जो 'भक्ति 
आब्द है, उसे यज्ञरूपी उपासना के विषय में प्रयुक्त करना ठीक नहीं जैँंचता | 
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3, ४५ ओर ४. २. २१ ) के विपय में इस अ्सग पर भी अवश्य ध्यान देना 
चाहिये - जीवात्मा और परमात्मा के परस्परसम्बन्ध का विचार करते समय, 
पहले “नात्माउश्वतेर्नि्त्वाच् ताभ्यः? (ब्र रू. २, ३. १७ ) इस सूत्र ने यह 
निर्णय किया हैं, कि ख्ष्टि के अन्य पदार्थों के समान जीवात्मा परमात्मा से 
उत्पन्न नहीं हुआ है। उसके वाद “अश्नो नानाव्यपदेशात्‌० ” (२. ३ ४३ ) 
सूत्र से यह बतलाया हूँ, कि जीवात्मा परमात्मा द्वी का “अश ! है; और आगे 
मंत्रवणान्च ” ( २, ३. ४४ ) इस ग्रकार श्रुति का प्रमाण देकर अन्त में ' अपि 
च स्मण्ते ? (२ ३, ४५) - “स्टति में भी यही कहा है !-इस सूत्र का 
प्रयोग किया गया है। सब भाष्यकारों का कथन हें, कि यह स्मृति यानी गीता 
समेवाशों जीवछोके जीवभ्रतः सनातन. ” (गी १५. ७) यह वचन हू । 
परन्तु इसकी अपेक्षा अन्तिमस्थान (अर्थात्‌ ब्रह्मसूत्र ४ ९ २१ ) और भी 
अधिक निस्सन्देह हैं! यह पहले ही दसवें प्रकरण में बतलछाया जा चुका है, कि 
देवयान और पितृयाण गति में क्रमानुसार उत्तरायण के छः मद्दीने और दक्षि- 
णायन के छः महीने होते हैं; ओर उनका अर्थ कालग्रधान न करके वादरायणा- 
चार्य कहते हैं, कि उन शब्दो से तत्तत्काछाभिमानी देवता अभिम्रेत हैं (वे सृ. 
४. ३. ४ )। अब यह अश्न हो सकता है, कि दक्षिणायन और उत्तरायण शब्दों 
का कालवाचक अर्थ क्या कभी लिया ही न जावे ” इसलिये “योगिनः अति च 
स्मयते ” (ब्र. सू ४. २. ९१ )- अथांत्‌ ये काल “स्मृति में योगियों के लिये 
विद्वित माने गये हू  - इस सूत्र का प्रयोग किया गया हें; ओर, गीता (<. २३ 
में यह वात साफ साफ कह्ट दी गई है, कि “यत्र काले त्वनावृत्तिमाइत्तिं चेव 
योगिनः ? अर्थात्‌ ये काल योगियों को विद्वित है। इससे भाष्यकारों के मतानुसार 
यही कहना पडता है, कि उक्त दोनों स्थानों पर अहयस॒त्रों में 'स्टति” शब्द से 
भगवद्वीता ही विवश्षित है । 
परन्तु जब यह मानते हैं, कि भगवद्गीता में ब्रह्मसत्रों का स्पष्ट उड्लिस ह। 
ओर ब्रद्यस्त्रों में 'स्थाति' शब्द से भगवद्वीता का निदश किया गया है; तो 
दोनों में कालइष्टि से विरोध उत्पन्न हो जाता ह। वह यह है :- भगवद्गीता में 
अद्यम्त्रों का साफ साफ उद्लेख हे, इसलिये व्रह्मसूत्रों का गीता के पहले रचा 
जाना निश्ित होता है; आर ब्रह्मसत्रों में 'स्टाति' शब्द से गीता का निव्श माना 
जाय, तो गीता का ब्रह्मसत्रों के पहले होना निश्चित हुआ जाता ह। ब्रद्मसत्रा 
का एक वार गीता के पहले रचा जाना और दूसरी बार उन्हीं सत्रों का गीता 
के बाद रचा जाना सम्भव नहीं | अच्छा; अब यदि इस झगड़े से कचने के लिये 
ब्रह्मसूत्रपद.” शब्द से श्ञाकरमाग्य में दिये हुए अर्थ को स्वीकार करते हैं, तो 
हेतुमझिविनिश्वितः” इत्यादि पदों का स्वारस्य ही नष्ट हो जाता ह। आर 
यदि यह माने, कि ब्रद्मयूत्रों के 'स्व्रति' शब्द से गीता के अतिरिक्त कोड 
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कर्मों: को यद्यपि उपनिषदों ने गौण माना है, तथापि कुछ उपनिषत्कारों का कथन 
है, कि उन्हें चित्तगुद्धि के लिये तो करना ही चाहिये; और चित्तशुद्धि होने पर 
भी उन्हे छोड देना उाचित नहीं। इतना होने पर भी कह सकते हैं, कि आधि- 
काश उपनिषदों का झुकाव सामान्यतः कर्मसन्‍्यास की ओर ही है। इशावास्यो- 
पनिषद्‌ के समान कुछ अन्य उपनिपदों में सी ' कुर्वश्नेवेह्ठ कर्मांणि ! जेसे आमरण 
कर्म करते रहने के विपय में वचन पाये जाते हें। परन्तु अध्यात्मज्ञान ओर 
सासारिक कर्मों के बीच का विरोध मिटा कर प्राचीन काल से प्रचलित इस 
कर्मयोग का समर्थन जैसा गीता में किया गया है, वैसा किसी भी उपनिषद् में 
पाया नहीं जाता । अथवा यह भी कहा जा सकता है, कि इस विषय में गीता 
का सिद्धान्त अधिकाश उपनिपत्कारों के सिद्धान्तों से भिन्न हें। गीतारहस्य के 
ग्यारहवे प्रकरण मे इस विषय का विस्तारपूर्वक विवेचन किया गया हैँ। इसालिये 
उसके बारे में यहाँ अविक लिखने की आवश्यकता नहीं। े 
गीता के छठे अध्याय में जिस योगसाधन का निर्देश किया गया है, 
उसका विस्तृत और ठीक ठीक विवेचन पातजलयोगसूत्र में पाया जाता हैं, और 
इस समय ये सूत्र ही इस विपय के प्रमाणमूत ग्रन्थ समझे जाते हैं। इन सूत्रों 
के चार अभ्याय हैं। पहले अध्याय के आरम्भ में योग की व्याख्या इस प्रकार 
की गई है, कि ९ योगश्रित्तइत्तिनिरोधः ', और यह बतलाया गया है, कि 
“अभ्यासवैराग्या भ्या तन्निरोवः  - अर्थात्‌ यह निरोध अभ्यास तथा वैराग्ग् 
से किया जा सकता दे। आगे चलकर यस-नियम-आसन-श्राणायाम आदि योग- 
साधनों का वर्णन करके तीसरे और चौथे अभ्यायों में इस बात का निरूपण 
किया है, कि ' असप्रज्ञात ' अर्थात्‌, निर्विकल्प समाधि से अणिमा-लविमा 
भादि अलौकिक सिद्धियों और शक्तियों प्राप्त दोती है, तथा इसी समाधि से 
अन्त में ब्रह्मनिर्वाणरूप सोक्ष मिल जाता है। भगवद्गीता में भी पहले चित्तनिरोध 
करने की आवश्यकता (गी ६. २० ) बतलाई गई है। फिर कहा है, कि 
अभ्यास तथा वैराग्य इन दोनों साधनों से चित्त का निरोध करना चाहिये 
(६ ६५ ); और अन्त में निर्विकल्प समाधि लगाने की रीति का वर्णन करके, यह 
दिखलाया है, कि उसमें क्‍या सुख है। परन्तु केबल इतने ही से यह नहीं कद्दा 
जा सकता, कि पात्तजलयोगमार्ग से भगवद्रीता सहमत है; अथवा पातजल्सूत्र 
भगवद्गीता से प्राचीन है। पातजल्सूत्र की नाई भगवान्‌ ने यह कहीं नहीं कहा 
है, कि समाधि सिद्ध होने के लिये नाक पकडे पकडे सारी आयु व्यतीत कर 
देनी चाहिये। कर्मयोग की सिद्धि के लिये बुद्धि की समता होनी चाहिये; और 
इस समता की ग्आाप्ति के लिये चित्तनिरोध तथा समाधि होना आवश्यक हे 
अतएव केवल साधनरूप से इनका वर्णन गीता में किया गया हैं। ऐसी अवस्था 
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सें यही कहना चाहिये, कि इस विषय में पातजलसूत्रों की अपेक्षा श्रेता- 


प्र गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


समोवन करते समय गीता में* यह बतछाया गया, कि क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का विस्तार- 
पूवक विवेचन ब्रह्मस॒त्रों मे किया गया है। वर्तमान गीता में बह्मयस्नत्रों का जो 
यह उलख हे, उसकी बरावरी के ही सत्रग्नन्थ के अन्य उल्लेख वर्तमान महा- 


बे 


भारत में भी हूं। उदाहरणारथ, अनुशासनपर्व के अष्टावक् आदि सवाद में 
“अद्ताः स्त्रिय इत्येव सूत्रकारों व्यवस्याते ” (अनु १५ ६) यह वाक्य है! 
इसी अकार शतपथ ब्राह्मण ( शाति, ३१८ १६-२३ ) पद्चरात्र ( शाति, ३३९ 
१०७ ), मनु ( अनु. ३७, १६ ) ओर यास्‍स्क के निरुक्त (शाति ३४२. ७१ ) 
का भी अन्यत्र साफ साफ उल्लेख किया गया हे। परन्तु गीता के समान महा- 
भारत के सब भागों को झुखाग्र करने की रीति नहीं थी। इसलिये यह्द शका 
सहज हीं उत्पन्न होती है, कि गीता के अतिरिक्त महाभारत में अन्य स्थानों 
पर जो अन्य ग्रन्थों के उल्लेख हैं, वे कालानिर्णयाथ कहाँ तक विश्वसनीय माने 
* पिछले प्रकरणो मे हमने यह बतल्लाया है, कि अह्मद्ञ्न वेदान्तसवधी मुख्य ग्रथ 
हं, आर इसी प्रकार गीता कर्मयोगाविषयक प्रधान यथ है। अब यढि हमारा यह अनुमान 
सत्य हो, कि ब्रह्मउत्न और गीता की रचना अकेले व्यासजी ने ही की है, तो इन दोनो 
शाह्नों का कर्ता उन्हीं को मानना पडता है। हम यह बात अन॒मानद्वारा ऊपर सिद्ध कर 
चुके है, परन्त कुभकोणस्थ हृष्णाचाय ने दाक्षिणात्य पाठ के अछसार महाभारत की जो 
एक पोथी हाल ही में मकाशित की है, उसमे शान्तियव के ९१४ वे अध्याय मे ( वा्ष्ण- 
याव्यात्मपकरण में ) इस चात का वणन करते समय - कि युग फे आरम्म में भिन्न मिन्न 
शास्र आर इतिहास किस प्रकार निर्मित हुए - २४ वाँ श्लोक इस प्रकार विया ह ८ 


वद्मान्तकमयोग च वेखविद अह्मविद्विश्ध । 
धदृपायनों निजयाह शिल्पशासत्र म्ृग॒ पुन ॥ 


इस श्लोक मे 'वेदान्तकमंयोंग ? एकवचनान्त पट है, परन्तु उसका अर्थ 'वेदान्त और 
कमयोंग ? ही करना पडता है । अथवा यह भी शतीत होता है, कि “वेदान्त कमयोगे च ! 
यही मलपाठ होगा, ओर लिखते समय या छापते समय “ न्त? के ऊपर का अठस्ार 
छट गया हो । इस श्लोक मे चह साफ साफ कह विया गया है, के वेदान्त आर कर्म- 
योग, दोनों शास्त्र व्यास जी को प्राप्त हुए थे, आर शिल्पशाश्न भ्गु को मिला था। परन्तु 
यह ग्लोक बबई के गणपत रृष्णाजी के छापखाने से प्रकाशित पोथी में तथा कलककत्ते 
की पाति में भी नही मिलता | कुमकोण की पोथी का शान्तिपव को २१२ वाँ अध्याय बचढ़ 
आर कलकत्ता की प्रति मे *१० वा हैं। कुमक्ोंण पाठ का यह श्लोक हमारे मित्र 
डॉक्टर गणेश रण्ण गर्द ने हमे सझाचित्त किया। अतएव हम उनके झतस्ञ ह। उनके 
मताचुसार इस स्थान पर कर्मयोग शच्छ से गाता विवाक्षित है, ओर इस श्लोक मे गाँता 
आर वेद्न्तस्त्रों का ( अर्थार्तू ढोंनो का ) कूल व्यासजी को ही दिया गया है। महा- 
भारत को तौन पोथिया में से केवल एक ही पति ने ऐसा पाठ मिलता है। अतएवं उसके 
विषय मे कुछ शंका उत्पन्न होती है । इस विपय में चाहे जो कहा जाय, किन्तु इस पाठ 
से इतना तो अवश्य सिद्ध हो जाता है, कि हमारा यह अडमान - कि वेडान्त ओर 
कम्रयोग का कता एक ही ह - हुछ नया या निराघार नहीं। 
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मस्तक एक भले हो; तो भी सांख्य तथा कर्मयोग वेद्किधर्म-पुरुष के दो समान- 
बलवाले हाथ हैं; और इनमें से इशावास्योपानेषद्‌ के अनुसार, ज्ञानयुफ्त कर्म ही. 
का प्रतिपादन मुक्तकठ से गीता में किया गया हं। 


क्षाम ३- गीता और अह्मसूत्र 


ज्ञानप्रधान, भक्तिप्रधान और योगप्रधान उपनिषदों के साथ भगवद्वीता में 
जो साहश्य और भेद हैं, उनका इस प्रकार विवेचन कर चुकने पर यथार्थ में 
ब्रह्मसूत्रो और गीता की तुलना करने की कोई आवश्यकता नहीं है। क्योंकि, 
सिन्न भिन्न उपनिपदों में मिन्न मिन्न ऋषियों के बतलाये हुए अध्यात्म-सिद्धान्तों 
का नियमबद्ध विवेचन करने के लिये ही बादरायणाचाये के ब्रह्मसूत्रों की रचना 
हुई हैं। इसलिये उनमें उपनिषदों से भिन्न मिन्न विचारों का होना सम्भव नही । 
परन्तु भगवद्वीता के तेरहवे अध्याय में क्षेत्र और क्षेत्र्ष का विचार करते समय 
ब्रह्मसून्रों का स्पष्ट उछ्ेख इस प्रकार किया गया है +- 

ऋविमिकंदरा गीत संदोलिविंकय: इयर । 
बहामसत्रपदश्वव हेतुमद्धिदिनेश्वितेंः ॥ 

अर्थात्‌ छ्षेत्रक्षेत्रज का “ अनेक प्रकार से विविध छदों के द्वारा ( अनेक ) ऋषियों 
ने पथक्‌ प्थक्‌ ओर हेतुयुक्त तथा पूर्ण निश्चयात्मक त्रह्मसूञ्पददों से भी विवेचन 
किया है ” ( गी. १३ ४ )। और यदि इन ब्रह्मस्‌न्नों को तथा वर्तमान वेदान्त- 
सूत्रों को एक ही मान छें, तो कहना पडता हैं, कि वर्तमान गीता वर्तमान 
वेदान्तसून्रों के बाद बनी होगी। अतएवं गीता का कालनिर्णय करने की दाष्टि से 
इस बात का अवश्य विचार करना पडता है, कि ब्रह्मसूत्र कोन-से हैं। क्योंकि 
वर्तमान वेदान्तसूचो के अतिरिष्त ब्रह्मसूत्र नामक कोई दूसरा अन्थ नहीं पाया 
जाता; और न उसके विपय में कहीं वर्णन ही है।* और, यह कहना तो किसी 
अकार उचित नहीं जँचता, कि चर्त्तमान ब्रह्मसूत्रो के बाद गीता बनी होगी। 
क्योंकि, गीता की आचीनता के विषय में परम्परागत समझ चली आ रही है। 
ऐसा अतीत द्वोता है, कि प्रायः इसी कठिनाई को ध्यान मे ला कर शाकरभाष्य 
में बह्मस॒त्रपदेः का अर्थ 'श्रातियों के अथवा उपनिषदों के न्रह्मप्रतिपादक 
वाक्य ” किया गया हे। परन्तु, इसके विपरीत शाकरभाष्य के टीकाकार 
आनदगिरि और रामानुजाचाय, मध्वाचार्य प्भ्ृति गीता के अन्यान्य भाष्यकार 
यह कहते हैं, कि यहाँ पर ह्यसूत्रपदेखेव' शब्दों से “अथातों त्रह्मजिज्ञासा ? 


अ>->+- 








बज >+++--+ ७०5 -- +««५ 3 +०>>++>+> +४ज++++ +« जि अ-िचडऑिस्‍डिि७जि ४ खलजलड -ललज जलज+ज+ ७ ७७०55 + 


+ इस विषय का विचार परलोकवासी तैलग ने किया है। इसके सिवा सन्‌ १८९५५ 
मे इसी विषय पर प्रो तुकाराम रामचद्ध अमलनेरकर, बी ए, ने भी एक निबन्ध 
प्रवशशेत किया है। 


ण्ट्छ गीतारहस्य अथवा कमेयोगशारस्त्र 


वासुदेव से उत्पन्न नही हुआ | किन्तु वह नित्य परमात्मा ही का “अज्ष' है ( गी. 
१५, ७ )। जीवविषयक यह सिद्धान्त मूल भागवत वर्म से नहीं लिया गया। 
इसलिये यह बतलछाना आवश्यक था, कि इसका आधार क्या हैं। क्योकि यदि 
ऐसा न किया जाता, तो सम्भव हैं कि यह भ्रम उपस्थित हो जाता, कि चत्तुर्व्यूह 
भागवतथर्म के प्रश्ञत्तिग्रधान भक्तितत््व के साथ ही साथ जीव की उत्पत्तिविषयक 
कल्पना से भी गीता सहसत है। अतएव क्षेत्रक्षेत्रज-विचार में जब जीवात्मा का 
स्वरूप बतलाने का समय आया, तब - अर्थात्‌ गीता के तेरहवे अध्याय के 
आरम्भ ही मे - यह स्पष्ट रूप से कह देना पडा, कि “क्षेत्रज के अर्थात्‌ जीव के 
स्वरूप के सम्बन्ध भें हमारा मत भागवतथर्म के अनुसार नही; वरन्‌ डपनिषयदों 
में वर्णित ऋषियों के मतानुसार हे। ” ओर फिर उसके साथ ही साथ स्वभावतः 
यह भी कहना पडा हैं, कि भिन्न भिन्न, ऋषियों ने भिन्न भिन्न उपनिपदों से 
प्रथक्‌ प्थकू उपपादन किया ह। इसलिये उन सब की ब्ह्मसत्रों में की गई एक- 
वाक्यता ( वे. सू २. ३.४३ ) ही हमे ग्राह्म है। इस दृष्टि से विचार करने पर 
यही अतीत होगा, कि भागवतवर्म के भक्तिसार्ग का गीता में इस रीति से 
समावेश किया गया हैं, जिससे वे आक्षेप दर हो जायें, के जो अद्यसत्रों से 
भागवतधर्म पर लाये गये हैं। रामाजुजाचार्य ने अपने वेदान्तस॒त्रभाष्य मे उत्त 
सूत्रों के अर्थ को बदल दिया है ( वे सू २. ९ ४२-४५ देखो )। परन्तु हमारें 
मत में थे अर्थ छिश्र अतएवं अग्राह्म हैं। थीबों साइब का झकाव रामानुज-भाष्य 
में दिये गये अर्थ की ओर ही है, परन्तु उनके लेखों से तों यही ज्ञात होता हे, 
कि इस वात का यथार्थ स्वरूप उनके ध्यान में नहीं आया। महाभारत मे- 
शान्तिपर्व के अन्तिम भास में नारायणीय अथवा भागवतधमरम का जो वर्णन हं, 
उसमें - यह नहीं कहा है, कि वासदेव से जीव अर्थात्‌ सकपण उत्पन्न हुआ; 
किन्तु पहले यह बतलाया है, कि “जो वासुदेव है, वही (स॒ एव) सम्पंण 
अर्थात्‌ जीव या छकषेत्रज्ञ है ” (शा ३३५. ३५ तथा ७१; ओर ३३४, २८, तथा 
२९ देखो ), और इसके बाद सकर्पण से अद्यम्न तक की केवल परस्परा दी गई 
हैं। एक स्थान पर तो यद्द साफ साफ कह दिया है, कि भागवतधर्म को छोई 
चतुब्यूइ, कोई त्रिव्यूइ, कोई द्विव्यूइ आर अन्त भें कोई एकव्यूद भी सानते 
हैं। (म भा. शा. २४८, ५७ )। परन्तु भागवतथर्म के इन विविश्र पक्षों को 
स्वीकार न कर, उनमें से सिर्फ वहीं एक मत वर्तमान गीता मे स्थिर किया 
है, जिसका मेल क्षेत्रण्तेत्रन के परस्परसम्बन्ध सें उपनिपदों आर ब्ब्यम्नत्रों से 
हो सके । और इस वात पर यान देने पर यह अन्न ठीक तौर से इल हो 
जाता है, क्रि ब्रद्मसत्रों का उछ्ेख गीता में क्यों किया है! अथवा यद्द ऋदना 
भी अत्युक्ति नही, कि मूल गीता में यह एक झुधार दी किया गया दे । 


गीता की बहिरइ्गपरीक्षा णज्प९ 


साथ उस ग्रन्थ या वेदान्तसूत्र ( ब्रह्मस॒त्र ) का भी उल्लेख कर देना आवश्यक था, 
जिसमे कार्यकारणदेतु दिखला कर उनकी ( अर्थात्‌ उपनिषदों की ) एकवाक्यता 
की गई है। 

गीता के शछोकों का उक्त अर्थ करने से यह प्रकट हो जाता हैं, कि 
उपनिषद्‌ ओर ब्रह्मसूत्र गीता के पहले बने हैं । उनमे से मुख्य मुख्य उपनिषदों 
के विषय में तो कुछ भी मतभेद नहीं रह जाता। क्योंकि इन उपनिषदो के 
बहुतेरे छोक गीता मे शब्दश. पाये जाते है। परन्तु ब्रह्मसूत्रों के विषय मे 
सन्देद अवश्य किया जा सकता है। क्योकि ब्रह्मसूच्रों में यद्यापि 'भगवद्गीता' 
शब्द का उल्लेख प्रत्यक्ष मे नहीं किया गया है, तथापि भाष्यकार यद्द मानते हें, 
पके कुछ सूत्रों में 'स्थाति' शब्दों से भगवद्गीता ह्वी का निर्देश किया गया है । 
जिन ब्रद्मस्रों में श्ञाकरभाष्य के अनुसार, 'स्टति' शब्द से गीता ही का उल्छेख 
किया गया है, उनमें से नीचे दिये हुए सूत्र मुख्य दे :- 


बह्मसूत्र - अध्याय, पाद और सूत्र गीता - अध्याय और शोक 

१ ९. ६ स्वतेश्व। गीता १८ ६१ “ ईशरः सर्वभूताना० ? 
आदि सहोक। 

१ ३ २३ अपि च स्मर्यते । गीता १५ ६ 'न तदभासयते सूर्य: ०'आ०। 

२ १ ३६ उपपयते चाप्युपलभ्यते च | गीता १५ ३. “न रूपसस्येह 


तथोपलभ्यते० ” आदि । 


२. ३. ४५ अपि च्‌ स्मर्यते । गीता १५ ७ ' ममवाशो जीवलोके 
जीवभ्ृतः० ' आदि। 


३२ १७ दशैयति चाथो अपि स्मयते। गीता १३ १९ 'ज्ञेय यत्तत्‌ प्रवक्ष्यामि० 


आदि । 

3. ३, ३१ अनियमः सर्वांसामविरोंध: गीता < २६ 'शुक्तकृष्णे गती झोते० * 
शब्दानुमानाभ्याम्‌ । आदि । 

४. १ १० स्मरन्ति च । गीता ६ ११ “शुचों देश० ” आदि । 


३. २. २१ योगिनः प्राति च स्मर्यते। गीता < २३ “यत्र 'काले त्वनाइत्तिमा- 
वृत्ति चेंच योगिनः० ” आदि | 

उपयुक्त आठ स्थानों में से कुछ यदि सदिग्ध भी माने जाये, तथापि हमारे 

मत से तो चौथे (ब्र. सू. ९. ३. ४५) और आठवे (त्र सू« ४. ९. २१ ) के 
विषय में कुछ भी सन्‍्देह नहीं है; ओर यह भी स्मरण रखने योग्य दे, कि इस 
विषय में - शकराचार्य, रामानुजाचाये, मध्वाचार्य ओर वह्साचार्य -चारों 
भाष्यकारों का मत एक ही सा है। बहयसूत्र के उक्त दोनों स्थानों (त्र सू. २. 
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प्ध्द गांतारहस्य अथवा कमंयांगशास्त्र 


इतिहास उक्त लेखकों (रो. गार्ब प्रद्धति ) के सामने रखा रहने के कारण उष्तत 
अकार के श्रम उत्पन्न हो गये हैं। ईसाई धर्म पहले केवल भक्तिप्रवान था; और 
आऔक छोगों के तथा दूसरों के तत््वगान से उसका मेल करने का कार्य पीछे से 
किया गया ई। परन्ठु, यह बात हमारे धर्म की नहीं। हिंदुस्थान में भक्तिमार्ग 
का उदय होने के पहले ही समीमासकों का यज्ञमार्ग उपनिषत्कारों का ज्ञान तबा 
सांख्थ आर योग-इन सब को परिपक्व दशा आत्त हों चुकी थी। इसलिये 
पहले ही से हमारे देशवासियों को स्वतत्र रीति से श्रतिपादित ऐसा भक्तिमार्ग 
कभी सी सान्‍्य नहीं हो सकता था; जो इन सब शास्त्रों से और विद्योप करके 
उपनिपदो में वर्णित ब्रह्मज्ञान से अलग हों। इस बात पर ध्यान देने से यह 
मानना पडता है, कि गीता के धर्म्रतिपादन का स्वरूप पहले ही से ग्रायः वर्तमान 
गीता के अतिपादन क्रे सहश ही था। ग्रीतारइस्य का विवेचन भी इसी बात की 
ओर ध्यान देकर किया गया हैँ। परन्तु यह विषय अत्यत महत्त्व का द। इस 
लिये सक्षेप से यहाँ पर यद्द वतलाना चाहिये, कि गीताधर्म के मूल्स्वरूप तथा 
परम्परा के सम्बन्ध मे ( ऐतिहासिक दृष्टि से विचार करने पर ) हमारें मत में 
कौन कोन-सी बाते निष्पन्न होती हैं । 

गीतारहस्थ के दसवें प्रकरण में इस बात का विवेचन कियां गया हे, कि 
ब्ैद्विक वर्म का अत्यन्त प्राचीन स्वरूप न तो भक्तिप्रवान, न तो ज्ञानप्रधान ओर 
न योंगप्रवान ही था, किन्तु वह यज्मय अर्थात्‌ कर्मग्रधान था; ओर वेदसहिता 
तथा व्ाह्मर्णों में विशेषतः इसी यज्ञयाग आदि कर्मग्रधाव धर्म का प्रतिपादन 
किया गया हैं। आगे चल कर इसी धर्स का व्यवस्थित विवेचन जेमिनि के 
मीमासासूत्रा में किया गया हद । इसीलिये उसे “ मीमासकमाग ” नाम प्राप्त हुआ । 
परन्तु, यद्यपि 'मीमांसक ' नाम नया हैं; तथापि इस विपय में ती बिलकुल ही 
सन्देंह नहीं, कि यन्याग आदि धर्म अल्चन्त ग्राचीन हे। इतना दही नहीं, किन्तु 
उसे ऐतिहासिक दृष्टि से वेदिकथर्म की प्रथम सीढी कह सकते हं। ' सीमासछ- 
मार्ग ? नाम आप्त होने के पहले उसको त्रयीधर्म अर्थात्‌ तीन वेदों द्वारा जति- 
पादित घरस कहते थे; और इसी नाम का उल्लेख गीता में भी किया गया है 
(गी. *, २० तथा २१ देखो )। कर्ममय त्रयीधर्म के इस शअ्कार जोर-शोर से 
अचलित रहने पर, कर्म से अर्थात केबल यज्ञयाग आदि के बाह्य प्रयत्न से 
परमेश्वर का ज्ञान कसे हो सकता है | जान होना एक मानसिक स्थिति है। इस- 
लिये परमेश्वर के स्वरूप का विचार किये विना ज्ञान होना सम्भव नहीं, इत्यादि 
विप्रय ओर कल्पनाएँ उपस्थित होने लगीं; ओर धीरे थबीरे उन्हीं में से आपनिप- 
दिक ज्ञान का प्राइमोीव हुआ । यह बात छादोग्य आदि उपनिषरदों के आरम्भ में 
जो अचतरण दिये हें, उनसे स्पष्ट माछूम हो जाती ह। इस आपनिप्रदिक ब्रद्य- 
ज्ञान ही को आंगे चलकर “बेदान्त ' नाम आस हुआ परन्तु, मीमासा शब्द 


गाता की चहिरइग्गपरीक्षा ण्ध्र 


(पं 


दूसरा स्व॒ृतिग्रन्थ विवक्षित होगा; तो यह कहना पडेगा, के भाग्यकारों ने भऊ 
की है। अच्छा; यदि उनकी भूछ कहे; तो भी यह बतलाया नहीं जा सकता, कि 
“झ्व्वति ” शब्द से कौन-सा अन्थ विवक्षित हे। तब इस अडचन से केसे पार 
पावें। हमारे मतानुसार इस अडचन से बचने का केवल एक ही भार्ग है। यदि 
यह सान लिया जाय, कि जिसने ब्रह्मसूत्रों की रचना की हे, उसी ने मूछ भारत 
तथा गीता को वर्तमान स्वरूप दिया है; तो कोई अडचन या विरोब नहीं रह 
जाता। बद्यसूत्रों को 'व्याससूत्र ' कहने की रीति पड गई है, और ' शेपत्वा- 
त्पुरुषार्यवादों यवान्येष्वित्ति जेमिनिः (वे सू ३ ४ २) इस सूत्र पर गाकरभाग्य 
की टीका में आनन्दगिरि ने लिखा है, कि जैमिनि वेदान्तसूत्रकार व्यासजी के 
शिष्य थे; ओर आरम्भ के मगलाचरण में भी, 'श्रीसदव्यासपयोनिविर्निविरसो' 
इस ग्रकार उन्हों ने प्रह्मसूत्रों का वर्णन किया है। यह कथा महाभारत के आवार 
पर हम ऊपर वतला चुके हैं, कि महाभारतकार व्यासजी के पेंल, झुक, सुमतु, 
जमिने और वैशपायन नामक पॉच शिष्य थे; और उनको व्यासजी ने सहाभारत 
पढ़ाया था। इन दोनों वातों को मिला कर विचार करने से यही अनुमान द्वोता 
है, कि भारत और तदन्तर्गत गीता को वर्तमान स्वरूप देने का तथा ब्रम्मसूत्रो 
की रचना करने का काम भी एक बादरायण व्यासजी ने ही किया होगा। इस 
कवन का यह मतलब नहीं, कि वादरायणाचार्य ने वर्तमान महाभारत की नवीन 
रचना की। हमारे कथन का भावार्थ यह दे :- मदह्यामारतग्रन्थ के अतिविस्तृत 
होने के कारण सम्भव है, कि बादरायणाचाये के समय उसके कुछ भाग इधर 
उधर विखर गये हों या छ॒प्त भी हो गये हो । ऐसी अवस्था में तत्कालीन उप- 
लब्ध महाभारत के सागो की खोज करके तथा अन्थ में जहाँ जह्दौं अपूर्णता, 
अशुद्धियाँ और न्ञटियाँ दीख पडी, वहों वहां उनका सशोधन और उनकी पूर्ति 
करके, तथा अनुक्रमणिका आदि जोंड कर बाद्रायणाचाये ने इस अन्य जग 
पुनरुजीचन किया हो, अथवा उसे वर्तमान स्वरूप दिया हो। यह बात असिद्ध 
है, कि मराठी साहित्य मे नानेश्वरी ग्रन्य का ऐसा ही सशोधन एकनाथ महाराज 
ने किया था। और यह कथा भी प्रचालित है, कि एक बार सस्कृत का व्याकरण- 
महाभाष्य प्रायः लुप्त हो गया था; और उसका पुनरुद्धार चन्द्रशेखराचार्य को 
करना पडा | अब इस बात की ठीक ठीक उपपत्ति छूग ही जाती है, कि महाभारत 
के अन्य प्रकरणो में गीता के शोक क्‍यों पाये जाते हैं, तथा यह बात भी सहज 
ही हल हो जाती है, कि गीता मे ब्रद्मसूत्रों का स्पष्ट उल्लेख और ब्द्यय॒त्रों में 
ह्वृति' शब्द से गीता का निर्देश क्यो किया गया हैं। जिस गीता के आधार पर 
वतंसान गीता बनी है, वह बादरायणाचार्य के पहले सी उपलब्ध थी । इसी कारण 
ब्रह्मसूज मे स्मृति” शब्द से उनका निर्देश किया गया, और सद्याभारत का 
यीरइ३६ 
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द्वी से आगे चल कर दो अन्य शाखाएँ-योग ओर भक्ति - निर्मित हुई हैं। 
छादोग्यादि प्राचीन उपनिषदों मे यह कहा हैं, कि परब्रह्म का ज्ञान ग्राप्त करने 
के लिये ब्रह्मचिन्तन अद्चन्त आवश्यक है; ओर यह चिन्तन, मनन तथा ध्यान 
करने के लिये चित्त एकाग्र होना चाहिय; ओर चित्त को स्थिर करने के लिये 
परत्रह्म का कोई न कोई सग्रुण प्रतीक पहले नेत्रों के सामने रखना पडता हैं। 
इस ग्रकार ब्रह्मोपासना करते रहने से चित्त की जो एकाग्रता हो जाती है, उसी 
को आगे विशेष महत्त्व दिया जाने लगा; और चित्तनिरोधरूपी योग एक जुदा 
मार्ग हो गया। ओर जब सग्रुण अतीक के बदले परमेश्वर के मानवरूपधारी व्यक्त 
प्रतीक की उपासना का आरम्भ वबीरें धीरे होने गा, तब अन्त में भक्तिमार्ग 
उत्पन्न हुआ। यह भक्तिमार्ग ओपनिषदिक ज्ञान से अलग, बीच ही में स्वतत्र 
रीति से आदुर्भेत नहीं हुआ हैं। ओर न भक्ति की कल्पना हिन्दुस्थान मे किसी 
अन्य देश से छाई गई है। सब उपनिपदों का अवलोकन करने से यद्ट क्रम दीख 
पडता है, कि पहले वह्मचिन्तन के लिये यज्ञ के अगा की अथवा 3“कार की उपा- 
सना थी। आगे चल कर रुद्र, विष्णु आदि वेदिक देवताओ की ( अथवा आकाश 
आदि सग्ुण-व्यक्त ब्रह्म-प्रतीक की, ) उपासना का आरम्म हुआ, ओर अन्त मे 
इसी हेतु से अर्थात्‌ ब्रह्मप्राप्ति के लिये ही राम, नृर्सिहद, श्रीकृष्ण, वासुदेव आदि 
की भक्ति (अर्थात्‌ एक प्रकार की उपासना ) जारी हुई ह। उपनिषदों की 
भाषा से यह वात भी साफ साफ साहढूम होती हे, कि उनमे से योगतत्त्वादि 
योगविपयक् उपनिपद तथा नसिंहतापनी, रामतापनी आदि भक्तिविपषयक उप- 
निपद छाढोग्यादि उपनिपदों की अपेक्षा अरवाचीन ह। अतएव ऐतिहासिक दरष्टि 
से यह कहना पडता है, कि छादोग्यादि प्राचीन उपनिपदा मे वर्णित कम, ज्ञान 
अथवा सनन्‍्यास ओर ज्ञानकर्मसमुश्चय -इन तीनो दलों के प्रादुर्भत हो जाने पर 
ही आगे योंगमार्ग आर भक्तिमार्ग को श्रेष्ठता प्राप्त हुई हैं। परन्तु योग आर 
भक्ति, थे दोनों साधन यद्यपि उक्त प्रकार से श्रेष्ठ माने गये, तथापि उनके पहले 
के ब्रह्मज्ञान की श्रेष्ठठा कुछ कम नहीं हुई-और न उसका क्रम होना सम्भव 
ही था। इसी कारण योगप्रधान तथा सक्तियधान उपनिपढों में भी ब्रद्मज्ञान 
को भाक्ति ओर योंग का अन्तिम साभ्य कहा ह। और ऐसा वर्णन भी कई 
स्थानों में पाया जाता है, कि जिन रुद्र, विष्णु, अच्युत, नारायण तथा वामुदेव 
आइि की भक्ति की जाती ह, वे भी परमात्मा के अथवा परत्रह्म के रूप ह ( भन्यु- 
७ ७: रामपू १६; अम्रतर्विद्‌ २९ आदि देखो )। साराण, वेंदिकथर्म में समय 
समग्र पर आत्मन्नानी पुरुषों ने जिन धर्मागों को ग्रव्नत्त किया दे, वे प्राचीन समय में 
प्रचलित धर्मांगों से ही ग्राडुर्भूत हुए है; और नये वर्मो्गों का आचीन समय 
में प्रचलित धर्मागों के साथ ,मेल करा देना द्वी वेंटिंक धर्म की उन्नति का पहले 
से मुल्य उद्देश रहा है; तथा भिन्न भिन्न घधमोगो की एकवाक्यता करने के इसी 
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जायें। क्‍योंकि, जो भाग झुखाग्र नहीं किये जाते, उनमे क्षेपक शोक मिला देना 
कोई कठिन बात नहीं। परन्तु, इसारे सतानुसार, उपयुक्त अन्य उछ्ेखों का 
यह वतलाने के लिये उपयोग करना कुछ अनुचित न होगा, कि वर्तमान गीता 
में किया गया त्रह्मसत्रों का उछख केवल अकेला या अपूर्व अतएव अविश्वसनीय 
नहीं ह। 

ब्ह्यसूत्रपदेश्चेवद' इत्यादि श्होक के पदो के अर्थ-स्वारस्य की मीमासा 
करके हम ऊपर इस बात का निर्णय कर आये है, कि भगवद्गीता में वर्तमान 
ब्रद्मसत्रों या वेदान्तस॒त्रों ही का उद्लेख किया गया हैं। परन्तु भगवद्गीता मे 
ब्रह्मसत्रों का उछ्लेस होने का-और वह भी तेरहवे अध्याय में अर्थात्‌ क्षेत्र- 
क्षेत्ज्ञविचार दी में होने का- हमारे मत में एक और महत्त्वपूर्ण तथा इृढ 
कारण हैं। भगवद्वीता में वासुदेवभाक्ति का तत्त्व यद्यपि मूल भागवत या 
याश्रात्न-वर्स से लिया गया है, तथापि ( जैसा हम पिछले प्रकरणों मे कह आये 
हैं ) चतुर्व्यूह-पाघरात्र-वर्स मे वार्णत मूल जीव और मन की उत्पात्ति के विषय 
का यह सत भगवद्गीता को मान्य नहीं है, कि वासुदेव से सकर्पण अर्थात्‌ जीव, 
सकपण से प्रगुम्न ( मन ) और अद्यम्न से अनिरुद्ध (अहकार ) उत्पन्न हुआ। 
ब्रह्मस॒त्रों का यद्द सिद्धान्त हे, कि जीवात्मा किसी अन्य वस्तु से उत्पन्न नहीं 
हुआ है (वे सू २ ३.१७ )। वह सनातन परमात्मा ही का नित्य अश' 
है (वे सू ३ ४३)। इसलिये त्रह्मस्॒नों के दूसरे अध्याय के दूसरे पाद मे 
पहले कहा हैं, कि वासुदेव से सकर्षण का होना अर्थात्‌ भागवतवर्मीय जीव- 
सवधी उत्पत्ति सम्भव नहीं (वे. सू. ३ * ४९) और फिर यह कहा है, 
कि मन जीव की एक इन्द्रिय है। इसलिये जीव से अद्यम्न (मन ) का 
होना भी सम्भव नहीं (वे. स २.२ ४३)। क्योंकि लोकव्यहार की ओर 
देखने से तो यही बोव होता है, कि कर्ता से कारण या साधन उत्पन्न नहीं 
होता। इस प्रकार बाढरायणाचार्य ने, भागवतघर्म मे वर्णित जाँव की उत्पत्ति 
का युक्तिपूर्वक खण्डन किया है। सम्भव हैं, कि भागवतधर्मवाले इस पर यह 
उत्तर दे, कि हम वासुदेव ( ईश्वर ), सकर्षण (जीव ), अद्यम्व ( सन ) तथा 
अनिरुद्ध ( अहकार ) को एक दी समान ज्ञानी समझते हे, ओर एक से दूसरे 
की उपपत्ति को छाक्षाणिक तंथा गौण सानते है। परन्तु ऐसा मानने से कहना 
पड़ेगा, ।कि एक मुख्य परमेश्वर के बदले चार मुख्य परमेश्वर ह। अतएव 
ब्रह्मम्ूत्रों में कहा है, कि यह उत्तर भी समर्पक नहीं हैं। ओर बादरायणाचाये ने 
अन्तिम निर्णय यह किया है, कि यह मत - परमेश्वर से जीव का उत्पन्न होना - 
वेदों अर्थात्‌ उपनिषदो के मत के विरुद्ध अतएव त्याज्य हैं (वें सू २२ ४४ 
४५ )। यद्यपि यह बात सच दै, कि भागवतधर्म का कमंश्रधान भक्तितत्त्व 
भगवद्नीता में लिया गया है। तथापि गीता का यह भी सिद्धान्त है, कि जीव 
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धर्म मे वर्णित भक्तितत्त्व श्रेतद्वीप से - अर्थात्‌ हिंदुस्थान के बाहरं के किसी अन्य 
देश से - हिन्दुस्थान में लाया गया है; ओर भक्ति का यह तत्त्व इस समय 
ईसाई घर्म के अतिरिक्त ओर कही भी प्रचलित नहीं था; इसलिये ईसाई देशों से 
ही भक्ति की कल्पना भागवतधर्मियों को सूझी है। परन्तु पाणिनी को वासुदेव- 
भक्ति का तत्त्व मालूम था; और बोद्ध तथा जेनधर्म में भी भागतघर्स तथा भक्ति 
के उल्लेख पाये जाते हैं। एव यह बात भी निर्विवाद है, कि पाणिनी और बुद्ध 
दोनो इंसा के पहले हुए थे। इसलिये अब पश्चिमी पण्डितों ने ही निश्चित किया 
है, कि वेबर साहब की उपयुक्त शड़्का निराधार हैे। ऊपर यह बतला दिया 
गया है, कि भक्तिरूप वर्मोग का उदय हमारे यहाँ ज्ञानश्रधान उपनिषदो के 
अनन्तर हुआ हूँ। इससे यह बात निर्विवाद प्रकट होती है, कि ज्ञानप्रधान उप- 
निपदो के बाद तथा बुद्ध के पहले वासुदेवभक्तिसबधी भागतवर्म उत्पन्न हुआ हैं। 
अब ग्रश्न केवल इतना ही है, कि वह बुद्ध के कितने शतक* पहले हुआ ? अगले 
विवेचन से यह वात भ्यान में आ जायगी, कि यद्यपि उक्त अश्न का पूर्णतया 
निश्चित उत्तर नहीं दिया जा सकता; तथापि स्थूलदृष्टि से उस काल का अदाज 
करना कुछ असभव भी नहीं हैं । 

गीता (४ २) में यह्ट कहा है, कि श्रीकृष्ण ने जिस भागवतधर्म का उप- 
देश अर्जुन को किया दे, उसका पहले छोप हो गया था। भागवतथधर्म के तत्त्व- 
ज्ञान में परमेश्वर को वासुदेव, जीव को संड्कर्षण, मन को प्रद्यम्न तथा अह- 
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भक्तिमान्‌ ( पाली - भत्तिमा ) शब्ठ थेरगाथा (श्लो ३७० )म मिलता है; ओर 
एक जातक में भी भाक्ति का उल्लेख किया गया है / इसके सिवा, मसिद्ध फ्रेच पाली-यडित 
सेनाते (8९४४) ने 'बोद्धधर्म का मूल ' इस विपय पर सन्‌ १५०९ में एक व्याख्यान 
डिया था, जिसमे स्पष्ट रूप से यह पतिपावन किया है, कि भागवतथम्म वाद्धधम के पहले 
का ह। “१० 006 यो] ठाग्रायश ६0 व७पर० फ०््ा ऊ्प्रतितशा॥झ॥, एाह्क्रााप्रशा 0 
6 5०88, 2#9प7649, उपितेशा॑ंडह्ा 78 ग्र6 9070० 7 , ,, ५ 70 शाण गए 
॥7 (9-6 स8ते 90 ए972ए70प्रशेज्ञ ०राह९प 8 4080 7940 प॒ 0 १0&77608 
07१ 5088, ० ए३छ्राद6 0897948 6 वै8ए०ं2०ण 80 पराष्ठा0०, िप॥8, छ07- 
शाएए०व एशवेकः शा6 ॥06 0: माब्ट्ूहरशरा७, उिपवेवेगांधाए र०पोति 70 ॥8ए6 
0०76 ६0 ॥)%) #&६ 3)).” सेनाते का यह लेख प्रने से पकाशित होनेवाले 6 गावाश) 
प79(९१7७९7 नामक मिशनरी चैमासिक पत्र के अक्टोबर १५०५ और जनवरी १५१० के 
अका म परसिद्ध हुआ है, और ऊपर रिये गये वाक्य जनवरी फे अक के १७७ तथा १७८ 
पट्टा म ह। डॉ. बुल्हर ने भी यह कहा है - 76 क्राशथ्य छी829एग9, ठिधा एश्ां॥ 
0 कशाएंफ्ामा।त 565 ते6ए06१॥० 06 एण्वीए रण फं्याइएश7 200 5 वैशेपि- 
श्ऐे (९४९ाथ' रिवज्ागाव -१0078%7एफपधन्व वेबर९४वी.00 2 एश7०१ वणाए क्रपॉथाण' ६0 
06 कं86 067 गश्रए॥85 गे पी हगी ठक्कांपा'ए 3, 6? वताशा औशापरप्शाओ 
एण झूझात, (894) 9. 248 इस विपय का अधिक विवेचन आगे चल कर इस 
परिंशिष्ट प्रकरण के छठवे भाग में क्या गया ह। 


कजनज 
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क्षाग ४ - भागवतधर्म का उदय और गीता 


गीतारहस्य मे अनेक स्थानों पर तथा इस ग्रकरण में भी पहले यह बतला 
दिया गया है, कि उपनिषदों के त्रह्मज्ान तथा कापिलसाख्य के क्र-अक्षरविचार 
के साथ भक्ति और चविशेषतः निष्कासकर्म का मे करके कर्मयोग का शास्त्रीय 
रीति से पूर्णतया समर्थन करना ही गाता-प्रन्थ का सुख्य अतिपाद्य विषय है। 
परन्तु इतने विपयो की एकता करने की गीता की पद्धाति जिनके ध्यान मे पूरी 
तरह नहीं आ सकती, तथा जिनका पहले ही से यद्ट मत हो जाता है, कि इतने 
विषयों की एकता हो ही नही सकती; उन्हें इस वात का आभास हुआ करता 
है, कि गीता के बहुतेरे सिद्दान्त परस्परविरोधी हैं। उदाहरणाथे, इन आश्षेपकों 
का यह मत हैं, कि तेरहवे अध्याय का यह कथन - कि इस जगत में जो कुछ 
हैं, वह सब निगुंण ब्रह्म हैं - सातवे अध्याय के इस कथन से बिलकुल ही विरुद्ध 
है, कि यह सब सगुण वासुदेव ही है। इसी प्रकार भगवान्‌ एक जगह कद्ठते 
है, कि “मुझे शत्रु और सित्र समान हैं! (५ २६ ) और दूसरे स्थान पर 
यह भी कहते हैं, कि “ज्ञानी तथा भक्तिसान्‌ पुरुष सुझे अत्यन्त भ्रिय हें ”? 
(७ १७ १९, १९ )- ये दोनों बातें परस्परविरोधी हैँं। परन्तु हमने गीता- 
रहस्य से अनेक स्थानों पर इस बात का स्पष्टीकरण कर दिया है, कि वस्तुतः 
ये विरोव नहीं हैं, किन्तु एक ही बात पर एक बार अध्यात्मदाशि से और 
दूसरी बार भक्ति की दृष्टि से विचार किया गया है। इसलिये यद्यपि दिखने 
दी में ये विरोधी बातें कहदनी पंडी, त्तथापि अन्त में व्यापक तत्त्वज्ञान 
की दृष्टि से गीता में उनका मेल सी कर दिया गया हैं। इस पर भी 
कुछ लोगों का यह आक्षिप है, कि अव्यक्त ब्रह्मश्षान और व्यक्त परमेश्वर 
की भक्ति में यद्यपि उक्त प्रकार से मेल कर दिया गया है, तथापि मूल गीता में 
इस मेल का होना सम्भव नहीं। क्योंकि मूल गीता वरतेमान गीता के समान 
परस्परविरोधी बातों से भरी नहीं थी - उससे वेदान्तियों ने अथवा साख्यशासत्रा- 
सिम्ानों ने अपने अपने शास्त्रों के भाग पीछे से घुसेड दिये हें । उदाहरणार्थ श्रो 
गार्दे का कथन है, कि मूल गीता के भक्ति का मेल केवल साख्य तथा योग हीं 
से किया है, वेदान्त के साथ और मीमासकों के कर्ममार्ग के साथ भक्ति का मेल 
कर देने का काम किसी ने पीछे से किया हे। सूल गीता में इस प्रकार जो 'छोक 
पीछे से जोड़े गये, छनकी अपने मतानुसार एक तालिका भी उसने जन भाषा 
मे अनुवादित अपनी गीता के अन्त में दी है! हमारे मतानुसार ये सब कल्पनाएँ 
अममुलक हैं। वैदिकधर्स के भिन्न भिन्न अगगों की ऐतिहासिक परम्परा और गीता 
के 'साख्य' तथा 'योग” शब्दों का सच्चा अर्थ ठीक ठीक न समझने के कारण 
ओर विशेषत, तत्त्वज्ञानविरद्दित अर्थात्‌ केवल भाक्तिग्रधान इंसाईं धर्म ही का 


७७2 गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


करते हूं, कि श्रीकृष्ण, यादव ओर पाण्डव, तथा भारतीय युद्ध आदि ऐतिद्यासिक 
घटनाएँ नहीं हँं। ये सब कल्पित कथाएँ हैं। ओर कुछ छोगों के मत में तो महा- 
भारत अव्यात्म विषय का एक बृहत्‌ रूपक ही है। परन्तु हमारे ग्राचीन ग्रन्धों 
के अ्साणों को देखकर किसी भी निष्पक्षपाती मनुष्य को यह मानना पडेगा, कि 
उक्त शड्काएँ विलकुल निराघार हैं। यह वात निर्विवाद है, कि इन कथाओं के 
मृल मे इतिहास ही का आधार है। साराश, हमारा मत यह है, कि श्रीक्षष्ण 
चार-पॉच नहीं हुए। वे केवल एक ही ऐतिहासिक पुरुष थे। अब भ्रीकृष्णजी के 
आअवतारकाल पर विचार करते समय रा० ब० चिंतामणिराव बेद्य ने यह प्रति- 
पादन किया है, कि श्रीकृष्ण, यादव, पाण्डव तथा भारतीय युद्ध का एक ही 
काल - अर्थात्‌ कलियुग का आरम्म - हैं। पुराणयणना के अनुसार उस काछ से 
अब तक पॉँच इजार से भी अविक वर्ष बीत चुके हैं; और यही श्रीकृष्णजी के 
अवतार का यथथायें काल हें।| परन्तु पाण्डवों से लगा कर शककाल तक 
के राजाओं की पुराणों में वर्णित पीढडियो से इस काल का मेल नहीं दीख 
पडता। अतएव भागवत तथा विष्णुपुराण में जो यह वचन हू, कि “ परीक्षित 
राजा के जन्म से नन्‍्द के अभिषेक तक १११५ अथवा १०१५ वर्ष होते 
हैं” (भाग १९ २.९६; और विष्णु. ४ २४ ३२), उसी के आवार पर 
विद्वानों ने अब यह निश्चित किया हैं, कि ईसाई सन्‌ के छगभग १४०० वर्ष 
पहले भारतीय थुद्ध ओर पाण्डव हुए हवोंगे। अर्थात्‌ श्रीकृष्ण का अवतारकाल 
भी यहीं हं। और इस काल को स्वीकार कर लेने पर यह वात सिद्ध 
होती है, कि श्रीकृष्ण ने भागवतधर्स को - ईसा से छमभग १४०० वर्ष पहले 
अथवा बुद्ध से लगभग ८०० वर्ष पहले - ग्रचलित किया होगा। इसपर कुछ 
लोग यह आश्षेंप करते हैं, कि श्रीकृष्ण तथा पाण्डवो के ऐतिद्दासिक पुरुष द्ोने 


सत्रधी अग्रेजी ग्रन्थ में इसी मत को स्वीकार किया ह। परन्ठु हमारे मत में यह थींक 
नहीं है! यह बात नहीं, कि गोंपियो की कथा में जो भ्ंगार का वणन है, वह बाद में 
न आया हो ! परन्तु फेवछ उतने ही के लिये यह मानने की कोड आवश्यकता नहीं, कि 
श्रीकृष्ण नाम के कई भिन्न भिन्न पुरुष हों गये, ओर इसके लिये कल्पना के सित्रा कोड 
अन्य आधार भी नहीं है। इसके सिवा, यह भी नहीं, कि गोपिया की कथा का प्रचार पहले 
भागवतकाल ही मे हुआ हो, किन्तु शक्काल के आरम्भ में यानी विक्रम सबंध १९६ के 
लगभग अश्ववोषविरचित बुद्धचरितः (४, ?४) में आर भास कविद्धत 'बालचरित? नाटक 
(६ २) में भी गोपियों का उल्लेख किया गया है। अतएवं इस विपय में हमे डॉ भाडारकर 
के कथन से चितामाणिराव वेय का मत आधिक सयुक्तिक प्रतीत होता ह । 
 राववहाइुर चितामणिराव वेय का यह मत उनके महाभारत के टीकात्मक अंग्रेजी 
गन्थ में है। इसके सिवा इसी विषय पर आपने सन १९१४ में डेकन कलिज- एनिवर्सरी 
के समय जो व्याख्यान दिया था, उसमें मी इस बात का विचन किया था 
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समान ययपि वेदान्त नाम पीछे से अ्रचलित हुआ है, तथापि उससे यह नहीं कह्दा 
जा सकता, कि ब्रह्मश्ञान अथवा ज्ञानमार्ग भी नया है। यह सच है, कि कर्मकाड 
के अनन्तर ही ज्ञानकाड उत्पन्न हुआ! परन्तु स्मरण रहे, कि ये दोनों प्राचीन 
हैं। इस ज्ञानमार्ग द्वी की दूसरी, किन्तु स्वतत्र शाखा « कापिलसाख्य ” ह। 
गीतारहस्य में यह बतला दिया गया है, कि इधर ब्रह्मजान अद्देती है, तो उधर 
साख्य है द्वेती; और सृष्टि की उत्पत्ति के ऋम के सम्बन्ध मे साख्यों के विचार 
मूल में भिन्न हैं। परन्तु ओपनिषदिक अद्वैती ब्रह्मणान तथा साख्यों का द्वेती 
ज्ञान, दोनों यद्यपि मूल मे भिन्न मिन्न हो, तथापि केवल ज्ञानदृष्टि से देखने पर 
जान पडेगा, कि ये दोनों सार्ग अपने पहले के यज्ञयाग आदि कर्मसार्ग के एक ही 
से विरोधी थे। अतएव यह प्रश्न स्वभावतः उत्पन्न हुआ, कि कस का ज्ञान से 
किस प्रकार मेल किया जाबे ! इसी कारण से उपनिषत्काल ही में इस विपय पर 
दो दल हो गये ये। उनमे से बृह्ददारण्यकादि उपनिषद्‌ तथा साख्य यह कहने 
छगे, कि कर्म और ज्ञान में नित्य विरोध है। इसलिये ज्ञान हो जाने पर कर्म का 
त्याग करना ग्रशस्त ही नहीं, किन्तु आवश्यक भी हैं। इसके विरुद्ध इंशावास्थादि 
अन्य उपनिषद यह ग्तिपादन करने लगे, कि ज्ञान हो जाने पर भी कम छोडा 
नहीं जा सकता। वैराग्य से बुद्धि को निष्काम करके जगत्‌ में व्यवहार की सिद्धि 
के लिये ज्ञानी पुरुष को सब कर्म करना ही चाहिये। इन उपनिपदों के भाष्यों 
में इस भेद को निकाल डालने का अयत्न किया है। परन्तु गीतारहस्य के 


विवे 


ग्यारहवें प्रकरण के अन्त में किये गये विवेचन से यह बात ध्यान में आ जायगी, 
कि शाकरभाष्य में ये साम्प्रदायिक अर्थ खींचातानी से किये गये हैं, ओर इस 
लिये इन उपनिषदों पर स्वतत्र रीति से विचार करते समय वे अर्थ ग्राह्य नद्दी 
माने जा सकते | यह नहीं कि, केवल यज्ञयागादि कर्म तथा ब्द्यज्ञान ही में मेल 
करने का प्रयत्न किया गया हो, किन्तु मैन्युपनिपद्‌ के विवेचन से यद्ट बात सी 
साफ साफ प्रकट होती है, कि कापिलसाख्य में पहले पहल स्वतत्र रीति से 
ग्रादुर्जत क्षराक्षजज्ञान की तथा उपनिषदों के अह्मश्ञान की एकवाक्यता - जितनी 


तप 


हो सकती थी - करने का भी प्रयत्न उसी समय आरम्भ हुआ था । बृहृदारण्य- 
कादि प्राचीन उपनिषदों में कापिलसाख्यज्ञान को कुछ महत्त्व नही दिया गया 
है। परन्तु भैज्युपनिषद्‌ सें साख्यों की परिभाषा का पूर्णतया स्वीकार करके यह 
कहा है, कि अन्त में एक परबह्म ही से साख्यों के चौबीस तत्त्व निर्मित हुए हू । 
तथापि कापिलसाख्यशास्त्र भी वैराग्यश्रधान अर्थात्‌ कर के विरुद्ध है। तात्पये 
यह है, कि आचीन काल में ही वैदिकथर्म के तीन दल हो गये थेः-(१) केवल 
यज्याग आदि कर्म करने का सार्ग, (३) शान तथा बैराग्य से कर्मसनन्‍्यास 
करना, अर्थात्‌ ज्ञाननिष्ठा अथवा साख्यमा्गं; और (३) ज्ञान तेथा वेराग्यबुद्धि 
ही से नित्य कर्म करने का मार्ग, अर्थात्‌ ज्ञानकर्मससुच्चयमार्ग । इनमें से ज्ञानसार्ग 


ण्ज्ध् गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


जान, साख्यशास्त्र, चित्तनिरोवरूपी योग आदि धर्माडग भागवतधथर्म के उब्य के 
पहले ही अ्चलित हो चुके थे। समय की मनमानी खींचातानी करने पर भी यही 
मानना पडता है, कि ऋग्वेद के बाद और सागवतधर्स के उदय के पहले, उक्त 
भिन्न भिन्न धर्मोंगों का आदुर्भाव तथा शद्धि होने के छिये, वीच से कम-से-कम 
दइस-वारह जतक अवच्य बीत गये होगे | परन्तु यदि माना जाय, कि भागवतथर्म 
को श्रीकृष्ण ने अपने ही समय में - अर्थात्‌ ईसा के लगभग १४०० वर्ष पहले - 
अदइत्त किया होगा; तो उक्त भिन्न मिन्न धर्माड्गों की ब्द्धि के लिये उष्त पश्चिमी 
पण्डितों के सतानुसार कुछ भी उचित कालावकाश नहीं रह जाता। क्योंकि, ये 
पण्डित लोग ऋग्वेशकाल ही को ईसा से पहले १५०० तथा २००० वर्ष से 
अधिक प्राचीन नहीं मानते । ऐसी अवस्था में उन्हें यह मानना पडता है, कि 
सो या अविक से अविक पोच-छः सों वर्ष के बाद ही भागवत का उदय हो 
गया । इसलिये उपयुक्त कथनानुसार कुछ निरर्थक कारण बतला कर वे लोग श्री- 
कृष्ण ओर भामबतवम की समकालीनता को नहीं मानते। ओर कुछ पश्चिमी 
पण्डित तो यह कहने के लिये सी उद्यत हो गये हैं, कि भागवतथर्म का उदय 
बुद्ध के बाढ हुआ होया । परन्ठु जन तथा बौद्ध अथों में ही भागवतधर्म के जो 
उल्लेख पाये जाते हैं, उनसे तो यही वात स्पष्ट विंदित होती हैं, कि भागवतथर्म 
बुद्ध से प्राचीन है । अतएव डॉ. बुत्हर ने* कहा है, कि भागवतधर्म का उदयकालू 
बौद्धकाल के आगे हटाने के बदले, हमारे ओरायन? अन्ध के श्रातिपादन के अनु- 
सार ऋग्वेदादि ग्रन्थों का काल ही पीछे हटाया जाना चाहिये। पश्चिमी पण्डितों 
ने अटकलूपच्चू अनुमानों से वेदिक ग्रन्थों के जो काल निश्चित किये है, वे प्रम- 
मूलक हैं। वेंडिककाल की पूर्वमर्यादा ईसा के पहले ४५०० वर्ष से कम नहीं छे 
जा सकती, इत्यादि बातो को इसने अपने “ओरायन' अन्य में वेढों के, उदगयन- 
स्थिति-दर्शक वाक्यों के आधार पर सिद्ध कर दिया हैं, और इसी अनुमान को 
अब अधिकाश पश्चिमी पण्डितों ने भी झ्राह्य माना हैं। इस प्रकार ऋग्वेदकाल 
को पाछि हटाने से वद्किवर्स के सब अडगों की वृद्धि होने के लिये उचित काला- 
वकाश मिल जाता हैं; ओर भागवत-घर्मोद्यकाल को सकुचित करने का प्रयो- 
जन ही नहीों रह जाता। परलोकवासी शड्कर बालक्ृष्ण दीक्षित ने अपने “ भार- 
तीय ज्योतिःञान्त्र ( मराठी ) के इतिहास ' में यह बतलाया है, कि छग्वेद के 

बाद ब्राह्मण आदि अन्धों में कृत्तिका अभृति नक्षत्रों की गणना ह। इसलिये 
उनका काल इंसा से लगभग २००० वर्ष पहले निश्चित करना पडता दें। परन्तु 
हमारे देखने मे यह अमी तक नहीं आया है, कि उदगयन स्थिति से अन्चो 
के काल का निर्णय करने की इस रीति का प्रयोग उपनिषदों के विपय में किया 
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डा चलल्‍्टर ने रएवावा <परधंतुण्थाछ, 50कणमालकत 3694, (४०६ ऊैशावय 
॥४७ 288-204 ) में हमारे 'ओराचन? यन्थ की जो समालोंचना की है, उसे देखो । 


गीता की बहिरडग्गपरीक्षा ण्द्द५ 


उद्देश का स्वीकार करके, आगे चल कर स्वृतिकारों ने आश्रमव्यवस्थावम का 
अतिपादन किया है। भिन्न भिन्न धर्मागों की एकवाक्यता करने की इस प्राचीन 
पद्धति पर जब ध्यान दिया जाता है, तब यह कह्दना सयुक्तिक नहीं प्रतीत होता, 
कि उक्त पूर्वापार पद्धति को छोड केवल गीताधर्म ही अकेला भ्रद्ृत्त हुआ होगा । 

व्राह्मण-ग्रन्थो के यज्ञयागादि कर्म, उपनिषदों का ब्रद्ममान, कापिलसाख्य, 
चित्तनिरोधरूपी योग तथा भक्ति, ये ही वैदिक धर्म के मुख्य मुख्य अग दे; और 
इनकी उत्पाति के क्रम का सामान्य इतिहास ऊपर लिखा गया हैँ । अब इस बात 
का विचार किया जायगा, कि गीता में इन सब धमागो का जो प्रतिपादन किया 
गया हैं, उसका मूल क्या है । - अर्थात्‌ वह प्रतिपादन साक्षात्‌ भिन्न भिन्न उप- 
'निषदों से गीता से लिया गया है अथवा बीच में एक-आध सीडी ओर हैं। केवल 
अद्याज्ञान के विवेचन के समय कठ आदि उपनिषदो के कुछ 'छोक गीता में ज्यों- 
के-ल्यो लिये गये हैं; और ज्ञानकर्मसमुच्चयपक्ष का प्रतिपादन करते समय जनक 
आदि के औपनिषदिक उदाहरण भी दिये गये हैं। इससे प्रतीत द्वोता हैं, कि 
गीता-ग्रन्थ साक्षात्‌ उपनिषदों के आधार पर रचा गया होगा। परन्तु गीता द्वी 
मे गीताधर्म की जो परम्परा दी गई है, उससे ते उपनिषदों का कही भी उल्लेख 
नहीं मिलता । जिस पकार गीता मे द्वव्यमय यज्ञ की अपेक्षा ज्ञानमय यज्ञ को 
श्रेष्ठ माना हैं ( गीता ४ ३३ ), उसी प्रकार छान्दोग्योपनिषद्‌ मे भी एक स्थान 
पर यह कहा है, कि मनुष्य का जीवन एक अकार का यज्ञ ही हैं (छा ३ १६, 
१७ )। और इस प्रकार के यज्ञ की मद्तत्ता का वर्णन करते हुए यह भी कहा है, 
कि « यह यज्ञ-विद्या घोर आगिरस नामक ऋषि ने देवकीपुत्र कृष्ण को बतलाईं। ” 
इस देवकीपुश्र कृष्ण तथा गीता के श्रीकृष्ण को एक द्वी व्यक्ति मानने के लिये 
कोई प्रमाण नही है। परन्तु यादे कुछ देर के लिये दोनों को एक ही व्यक्ति मान 
के; तो भी स्मरण रहे, कि ज्ञानयज्ञ को श्रेष्ठ माननेवाली गीता में घोर आग्रिरस 
का कहीं भी उछ्ेख नहीं किया गया हैं। इसके सिवा, बृद्ददारण्यकोपनिषद्‌ 
से यह बात प्रकट है, कि जनक का मार्ग यद्यपि ज्ञानकमेसमुच्चयात्मक था, 
तथापि उस समय इस मार्ग में भाक्ते का समावेश नहीं किया गया था। 
अतएव भक्तियक्त ज्ञानकर्मसमुश्य पन्‍्य की साअदायिक परम्परा से जनक 
की गणना नही की जा सकती - और न वह गीता में की गई है। गीता के चौथे 
अध्याय के आरम्भ में कहा है (गी ४. १-३ ), कि युग के आरम्भ में 
भगवान्‌ से पहले विवस्वान्‌ को, विवस्वान्‌ ने सनु को ओर मनु ने इक्ष्वाकु 
को गीताधर्स का उपदेश किया था, परन्तु काछ के हेरफेर से उसका लोप 
हो जाने के कारण वह फिर से अर्जुन को बतछाना पडा। गीताधर्म की परपरा 
का ज्ञान होने के लिये ये शछोक अत्यत महत्व के हैं। परन्तु टीकाकारो ने 
शब्दाये चतलाने के अतिरिक्त उनका विशेष रीति से स्पष्टीकरण नहीं किया हैं; 


५७८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगदारत्र 


गई हैं, कि उदगयन का आरम्भ धनिष्ठा नक्षत्र के आरम्भ से होता है; और मैत्युप- 
निधद्‌ से उसका आरम्भ “ धनिष्ठार्थ ” से किया गया है। इस विषय में मतभेद 
है, कि मेत््युपतनिषद्‌ के  श्रविष्ठार्धम ” शब्द में जो ' अर्धम्‌ ” पद है, उसका अर्थ 
“ठोक आधा ? करना चाहिये; अथवा “धनिष्ठा ओर शततारका के बीच किसी 
स्थान पर ” करना चाहिये ? परन्तु चाहे जो कहा जाय; इससे तो क्रुछ भी सन्देह 
नही, कि वेदाड्गज्योतिष के पहले की उद्गयनस्थिति का वर्णन मेत््युपनिषद्‌ 
मे किया गया हैं; ओर वही उस समय की स्थिति होनी चाहिये। अतएव यह 
कहना चाहिये, कि वेदांगज्योतिषकाल का उढगयन, मैन्युपनिषत्कालीन उद- 
गयन की अपेक्षा लगभग आये नक्षत्र से पीछे हट आया था। ज्योतिगंणित से 
यह सिद्ध होता हैं, कि वेदागज्योतिप में कही गई उदगयनस्थिति ईसाई सन्‌ 
के लगभग १२०० या १४०० वर्ष पहले की है; और आवे नक्षत्र से उदगयन के 
पीछ हटने में लगभग ४८० वर्ष रूग जाते हैं। इसलिये गणित से यद्द बात 
निष्पन्न होती है, कि मेज्युपनिपद्‌ ईसा के पहले १८८० से १६८० वर्ष के बीच 
कभी-न-कभी बना होगा । और कुछ नहीं तो यह उपनिषद्‌ निस्समन्देह वेदाग- 
ज्योतिष के पहले का हैं। अब यह कहने की कोई आवश्यकता नहीं, कि छान्दों 

ग्यादि जिन उपनिषदों के अवतरण भेज्युपनिषद्‌ में दिये गये हैं, वे उससे भी 
प्राचीन है। सारांश, इन सब ग्रन्थों के काल का निर्णय इस प्रकार हों चुका हें, 
कि ऋग्वेद सन ईसवी से लगसंग ४५०० वर्ष पहले का है; यन्रयाग आदि 
विपयक ब्ाह्मणअ्न्थ सन ईसवी के छगभग २००० वर्ष पहले के हैं; और 
छान्दोग्य आदि ज्ञानग्रधान उपनिषद्‌ सन ईसवी के छगभग १६०० वर्ष पुराने 
हैं। अब यर्थार्थ में वे बात अवशिष्ट नहीं रह जाती, जिनके कारण पश्चिमी 
पाण्डित छोग भागवतधर्म के उदयकाल को इस ओर हटा छाने का यत्न किया 
करते हैं; ओर श्रीकृष्ण तथा भागवतधर्म को, गाय ओर वछडे की नेसागिक जोडी 
के समान एक ही कालरज्जू से बॉधने में कोई भय भी नहीं दीख पडता । एवं 
फिर बोद्ध अन्थकारों द्वारा वर्णित तथा अन्य ऐतिहासिक स्थिति से भी ठीक 
ठीक मेल हों जाता है। इसी समय वेद्किकाल की समाधि हुईं। आर सूत्र तथा 
स्टृतिकाल का आरम्म हुआ है। 

उक्त कालगणना से यह वात स्पष्टतया विडित हो जाती ६, कि भागवतथर्म 
का उठय ईसा के छगभय १४०० वर्ष पहले ( अर्थात्‌ बुद्ध के लगभग सात-आठ 
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* बढ्ागज्योतिप का कालविपयक विचन हमारे 0०४ (ओरायन ) नामक 
अग्रेजी यंथ में तथा प वा भरकर बालश्रण्ण दीक्षित के “भारतीय ज्योति शास्त्र का 
इतिहास ? नामक मराठी यथ (प्र, ८७-५४ तथा १८७-१३५ ) में किया गया है। उसमे 
इम ब्रात का भी विचार किया गया है, कि उदगयन से वरिकि यन्‍्थी का कान-सा काल 
निश्चित किया जा सकता है! 





जज जज +ज+ तल >जत++ 


गीता की वहिरड्गपरीक्षा जछ३ 


डकार को आनिरुद्ध कहा हैं। इनमें से वासुदेव तो स्वय श्रीकृष्ण ही का नाम है; 
सडूकपंण उनके ज्येष्ठ ग्राता बलराम का नाम है; तथा प्रद्यम्न भर अनिरुद्ध 
श्रीकृष्ण के पुत्र और पोच्न के नाम हैं। इसके सिवा इस धर्म का जो दूसरा नास 
सात्वत' भी है, बह उस यादवजाति का नाम है, जिसमें श्रीकृष्णजी ने जन्म लिया 
था। इससे यह बात प्रकट होती है, कि जिस कुछ तथा जाति में श्रीकृष्णजी ने 
जन्स लिया था, उससे यह धर्स प्रचलित हो गया था; और तभी उन्होने अपने 
भ्ियमिन्न अजुन को उसका उपदेश किया होगा - ओर यही बात पौराणिक कथा 
में भी कद्दी गई है। यह भी कथा प्रचलित है, कि श्रीकृष्ण के साथ ही सात्वत 
जाति का अन्त हो गया | इस कारण श्रीकृष्ण के बाद सात्वत जाति से इस वर्स 
का असार होना भी सभव नहीं था। भागवतधर्म के भिन्न भिन्न नामों के विपय 
में इस प्रकार की ऐतिहासिक उपपत्ति बतलाई जा सकती है, कि जिस धर्म को! 
धीक्षष्णजी ने प्रदत्त किया था, वह उनके पहले कदाचित नारायणीय या पञ्चरात्र 
नामो से न्‍्यूनाधिक अक्षो में प्रचलित रहा होगा, और आगे सात्वतजाति में 
उसका प्रसार होने पर उसे 'सात्वत” नाम प्राप्त हुआ दहोगा। तदनन्तर सगवान 
श्रीकृष्ण तथा अजुन को नर-नारायण के अवत्तार सानचकर लोग इस धर्म को 
'सागवतधर्म' कहने ऊगे होंगे। इस विषय के सम्बन्ध में यह सानने की छोई 
आवश्यकता नहीं, कि तीन या चार भिन्न भिन्न श्रीकृष्ण हो चुके हैं; ओर उनमें 
से हर एक ने इस धर्म का प्रचार करते समय अपनी ओर से कुछ-न-कुछ सुवार 
करने का प्रयत्न किया है - बस्तुतः ऐसा सानने के लिये फोई प्रमाण भ्री नहीः 
है। मूलधर्म में न्‍्यूनाधिक परिवर्तन हो जाने के कारण ही यह कत्पना उत्पन्न हो 
गई है। बुद्ध, क्राइस्ट तथा मुहम्मद तो अपने अपने धर्म के स्वय एक ही एक 
सस्थापक हो गये हैं, और आगे उनके धर्मों में भले-बुरे अनेक परिवर्तन भी हो 
गये हैं। परन्तु इससे कोई यद्द नहीं मानता, कि बुद्ध, क्ाइस्ट या मुहस्मद अनेक. 
हो गये। इसी प्रकार यदि मूल भागवतधसे को आगे चलकर भिन्न भिन्न स्वरूप, 
प्राप्त हो गये या श्रीकृष्णजी के विषय में आगे सिन्न भिन्न कल्पनाएँ रूढ हो गई, 
तो यह केसे माना जा सकता है, कि उतने ही भिन्न श्रीकृष्ण भी हो गये। 
हमारे मतानुसार ऐसा मानने के लिये कोई कारण नहीं है । कोई भी बर्मे लीजिये, 
समय के हेरफेर से उसका रूपान्तर हो जाना विलकुल स्वाभाविक है। उसके 
डिये इस बात की आवश्यकता नहीं, कि भिन्न भिन्न कृष्ण, बुद्ध या ईसा मसीह 
माने जाबे ।# कुछ लोग और विशेषतः कुछ पाश्चिसी तर्कज्ञानी यह तर्क किया 


_-०५०+++++५५५-+०++०५+++++ ५५७०० 





हज कट 5०००3 +>-+००५-००७०७००-७ >> ०७ ७०+«०+-०-++ +++ ४४++०+++२5+ 5 


* श्रीकृष्ण के चरित्र मे पराक्रम, भकि ओर वेदान्त फे अतिरिक्त गोपियों की 
रासकीश का समावेश होता है, और ये बाते परस्परविरोधी है । इसालेये आजकल' कुछ 
विद्यन्‌ यह प्त्तिषादन किया करते है, कि महाभारत का कृष्ण भिन्न, गीता का मिन्न 
और गोकुछ फा कन्हैया भी मिन्न है। डॉ. माशरकर ने अपने “वैष्णव, शेव आदि पथ * 
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कर ) ये सब (शास्त्र ) परस्पर एक दूसरे के अग हैं” (हां. ३४८-८२ )। 
“ पाज्चरात्र ' शब्द की यह निरुक्ति व्याकरण की दृष्टि से चाहे शुद्ध न हो; 
तथापि उससे यह बात स्पष्ट विदित हो जाती है, कवि सब अकार के ज्ञान 
की एकवाक्यता सागवतधम में आरम्भ ही से की गई थी। परन्तु भाक्ति 
के साथ अन्य सब धर्मोगों की एकवाक्यता करना ही कुछ भागवतथर्म की 
अधान विशेषता नहीं है। यह नहीं, कि भक्ति के धर्मतत््व को पहले पहले भाग- 
वतधर्म ही ने ग्रद्धत्त किया हो। ऊपर दिये हुए मेत््युपानिषद्‌ ( ७. ७ ) के वाक्यों 
से यह बात ग्रकट है, कि रुद्र की या विष्णु के किसी न किसी स्वरूप की भक्ति, 
भागवतधमम का उदय होने के पहले ही जारी हो चुकी थी। और यह भावना भी 
पहले ही उत्पन्न हो चुकी थी, कि उपास्य कुछ भी हो; वह बह्म ही का प्रतीक 
अथवा एक प्रकार का रूप हैं। यह सच है, कि रुद्र आदि उपास्यों के बदले 
भागवतधर्म में वासुदेव उपास्य माना गया है; परन्तु गीता तथा नारायणीयोपा- 
ख्यान में भी यह कहा है, कि भक्ति चाहे जिसकी की जाय; वह एक भगवान्‌ 
ही के अति हुआ करती है - रुद्र और भगवान्‌ भिन्न भिन्न नहीं नहीं हैं (गी ५. 
२३, म भा. शा ३४१ २०-२६ )। अतएवं केवल वासुदेवभाक्ति भागवतधर्म 
का मुख्य लक्षण नही मानी जा सकती | जिस सात्वतजाति में भांगवतधम श्रादु- 
भूत हुआ, उस जाति के सात्यकि आदि पुरुष, परम भंगवद्धक्त भीग्स आर 
अजुन, तथा स्वय श्रीकृष्ण भी बड़े पराक्रतमी एवं दूसरों से पराक्रम के कार्य 
करानेवाले हो गये हैं। अतएवं अन्य भगवद्धक्तो को उचित है, कि वें भी इसी 
आदर्श को अपने सम्मुख रखें; ओर तत्काढीन ग्रचलित चातुर्वर्ण्य के अनुसार यु 
आदि सब व्यावहारिक कर्म करें - बस, यही सूल भागवतथर्म का मुख्य विषय 
था। यह बात नहीं, कि भक्ति के तत्त्व को स्वीकार करके वेराग्ययुक्त बुद्धि से 
संसार का ह्याग करनेवाले पुरुष उस समय बिलकुल द्वी न होंगे। परन्तु, यह 
सात्वतों के था श्रीकृष्ण के भागवतधर्म का सुख्य तत्त्व नहीं ईं। श्रीक्ृष्णजा र 
उपदेश का सार यही है, कि भक्ति से परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर भगवद्धफ्त 
को परमेश्वर के समान जगत्‌ के घारणपोषण के लिये सदा यत्न करते रहना 
चाहिये। उपनिपत्काल में जनक आदिको ने द्वी यद्द निश्चित कर ढिया था, छि 
ब्रह्मज्ञानी पुरुष के लिये भी निष्काम कर्म करना कोई अनुचित वात नहीं। परन्तु 
उस समय उसमें भक्ति का समावेश नहीं किया गया था; और इसके सिद्रा 
नानोत्तर कर्म करना अथवा न करना हर एक की इच्छा पर अवलम्बित था - 
अर्थात्‌ वैकत्पिक समझा जाता था (वे रू ३ ४.१५ )। वदिक धर्म के इति- 
हास में सागवतवर्म ने जो अत्यन्त महत्त्वपूर्ण ओर स्मार्तवबर्म से विभिन्न काय 
किया, बह यद्द है, कि उस ( भागवतधर्म ) ने कुछ कदम आगे बढ़कर केवल 
निव्रत्ति की अपेक्षा निःकामकर्मग्रधान अवृत्तिमार्म ( नध्कर्म्य ) को आवेक श्रेयस्कर 
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में कोई सन्देद नही, परन्तु श्रीकृष्ण के जीवनचरित्र मे उनके अनेक सरूपान्तर 
दौख पडते ह - जेंसे श्रीकृष्ण नामक एक क्षत्रिय योद्धा को पहले मद्दापुरुष का 
पद प्राप्त हुआ, पश्चात्त्‌ विष्णु का पद मिला और धीरे घीरे अन्त मे पृ परअह्म 
का रुप प्राप्त हो गया - इन सब अवस्थाओं में आरम्भ से अन्त तक बहुत-सा 
काल वीत चुका होगा। इसीलिये भागवतधम के उदय का तथा भारतीय युद्ध 
का एक ही काल नहीं साना जा सकता | परन्तु यह आश्षेप निरर्थक है। “किसे 
देव मानना चाहिये; ओर किसे नहीं मानना चाहिये ” इस विषय पर आधुनिक 
तकंज्नो की समझ में तथा दो-चार हजार वर्ष पहले के लोगों की समझ (मी 
१० ४१ ) में वडा अन्तर हो गया है। श्रीकृष्ण के पहले ही बने हुए उपनिषदो 
में यह सिद्धान्त कहा गया है, कि ज्ञानी पुरुष स्वय ब्रह्ममय 3 हो जाता है ( षृ 
४, ४ ६); ओर मैेन््युपनिपद मे यह साफ साफ कह दिया है, कि रुठ्र, विष्णु, 
अच्युत, नारायण, ये सब ब्रह्म ही हे (मैन््यु ७ ७ )। फिर श्रीकृष्ण को पर- 
जह्म प्राप्त होने के लिये अधिक समय लगने का कारण क्या हैं! इत्तिहास की 
भोर देखने से विवसनीय बोंद्ध ग्रन्थों में सी यह बात दीख पडती हे, कि बुद्ध 
स्व॒य अपने को '“त्रह्मम्नुतः ( सेलसुत्त, १४; थेरगाथा <३१ ) कहता था। उसके 
जीवनकाल ही में उसे देव के सदश सनन्‍्मान दिया जाता था। उसके स्वर्गंस्थ 
दोने के वाद शीघ्र ही उसे 'देवाधिदेव” का अथवा वैदिकधमे के परमात्मा का 
स्वष्पप आ्राप्त हो गया था; और उसकी पूजा भी जारी हो गई थी। यही बात 
इसा मसीह की भी है। यह बात सच है, कि बुद्ध तथा ईसा के समान श्रीकृष्ण 
सन्‍्यासी नहीं थे, और न भागवतवम ही निश्वतिप्रधान हैं। परन्तु केवल इसी 
आधार पर बोद्ध तथा ईसाई वर्स के मूलपुरुषों के समान भागवतधर्मंप्रवर्तेक 
श्रीकृष्ण को भी पहले ही से त्रह्म अथवा देव का स्वरूप प्राप्त होने मे किसी 
वाधा के उपस्थित होने का कारण दीख नहीं पडता । 

इस प्रकार श्रीकृष्ण का समय निश्चित कर लेने पर उसी को भागवतधर्म 
का उदयकाल मानना भी ग्रशस्त तथा सयुक्तिक है। परन्तु सामान्यतः पश्चिमी 
पण्डित ऐसा करने में क्‍यों द्विचकिचाते हैं॥ इसका कारण कुछ आर ही हूँ। इन 
पण्डितो में से अधिकाश का अब तक यहद्दी सत है, कि खुद ऋग्वेद का काछ ईसा 
के पहले लगभग १७०० वर्ष या वहुत हुआ तो २००० वर्ष से अधिक भ्राचीन नहीं 
हैं। अतएव उन्हें अपनी दाष्टि से यह कहना असम्भव अतीत द्वोता हे, कि भागवतधर्स 
ईसा के छमभग १४०० वे पहले प्रचलित हुआ होगा । क्योंकि वेदिकथर्मंसाहित्य 
से यह क्रम निर्विवाद सिद्ध है, कि ऋग्वेद के वाद यज्ञयाग आदि कर्मश्रतिपादक 
यजुर्बेद और प्राह्मणग्रन्थ बने। तदनन्तर ज्ञानप्रधान उपॉनिषद्‌ ओर साख्य- 
शास्त्र निर्मित हुए; और अन्त में भक्तिप्रधान अन्थ रचे गये। और केवल भाग- 
वृतधर्म के अन्थों का अवलोकन करने से स्पष्ट अतीत होता हैं, ककि ओपनिषदिक 
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बहुत-से परिवर्तन हो गये होते, तो इस प्रामाणिकता मे निस्सन्देह कुछ बाधा आ 
गइ हाता | परन्तु वेंसा नहीं हुआ - ओर गीताग्रन्थ की ग्रामाणिकता कह्दी अधिक 
तर गई हूँ। अतएवं यही अनुमान करना पडता हें, कि मूल गीता में जो कुछ परि- 
वतन हुए द्वाम, वे कोइ महत्त्व के न थे; किन्तु ऐसे थे, जिनसे मल ग्रन्थ के अर्थ 
की पुष्टि हो गई है। भिन्न भिन्न घुराणों मे वर्तमान भगवद्गीता के नमूने की जो 
अनक गांताएं कहा गई है, उनसे यह बात स्पष्ट विद्ित हो जाती है, कि उक्त प्रकार 
से मूल गीता को जो स्वरूप एक बार प्राप्त हो गया था, वहीं अब तक बना हुआ 
“ उसके वाढ उसमें कुछ भी परिवर्तन नहीं हुआ | क्योंकि, इन सब पुराणों मे से 
अलन्त ग्राचोन पुराणों के कुछ शतक पहले ही यदि वर्तमान गीता पूर्णतया 
प्रमाणभ्त ( और इसीलिये परिवर्तित न होने योग्य ) न हो गई होती, तो उसी 
नमन का अन्य गीताओं की रचना की कत्पना होना भी सम्भव नहीं था। इसी 
अ्कार - गीता के भिन्न भिन्न साग्रदायिक टीकाकारो ने एक ही गाता के अब्दों 
का खाचातानी करके - यह दिखलाने का जो प्रयत्न किया हैं, कि गीता का 
अथ हमारे ही सम्प्रदाय के अनुकूल हूँ । उसकी भी कोई आवश्यकता उत्पन्न नहीं 
हांता। वतमान गीता के कुछ सिद्धान्तों का परस्पराविरोव देख कुछ लोग यह 
शका करते है, कि वतमान भारतान्तर्गत गीता में भी आगे समय पर कुछ 
पारिवतन हुआ हागा। परन्तु हम पहले ही बतला चुके हे, कि वास्तव में यह 
विरोष नहीं हैं, किन्तु यह भ्रम है, जो धर्मग्रतिपादन करनेवाली पूर्वापर वैदिक 
पद्धतियों के स्वरूप को ठीक तार पर न समझने से हुआ है। साराश, ऊपर किये 
गये विवेचन से यह वात समझ में आ जायगी, कि भिन्न भिन्न श्रार्चीन वदिक 
घमागों की एकवाक्यता करके ग्रश्नत्तिमार्ग का विशेष रीति से समर्थन करनेवाले 
भागवतवर्म का उदय हो चुकने पर छगभग पाँच सो वर्ष के पश्चात्‌ ( अर्थात्‌ 
इसा के लगभग ५०० वर्ष पहले ) मूल भारत ओर मुल गाता दोनो गअन्थ निमभत 
हुए, जिनमे उस मल भागवतधर्म का ही अ्रतिपादन किया गया था; ओर भारत 
का मद्दाभारत होते समय यद्यपि इस मूलगीता में तदथपोषक कुछ सुधार क्रिये 
गये हों, तथापि उसके असली रूप में उस समय भी कुछ परिवर्तन नहीं हुआ। , 
एवं वर्तमान महाभारत में जब गीता जोडी गई, तब (आर उसके बाद भी ) 
उनमें कोई नया परिवर्तन नहीं हुआ - और होना भी असम्मव था। मर गाता 
तथा मल भारत के स्वरुप एवं काल का यह निर्णय स्वभावतः स्थृलदष्टि से एव 
अन्दाज से किया गया हैं। क्योंकि इस समय उसके लिये कोड विज्येप साधन 
उपलब्ध नहीं है। परन्तु महाभारत तथा वर्तमान गीता की यह बात नहीं। 
क्योकि इनके काल का निर्णय करने के लिये बहुतेरे साधन है। अतएवं इनकी 
चर्चा स्वतन्त्र रीति से अगले भाग में की गई हूै। यद्दों पर पाठकाँ को स्मरण 
रखना चाहिये, कक्रे थे ढोनों - अर्थात्‌ वर्तमान गीता ओर वर्तमान महाभारत - 
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गया हो। रामतापनीसरीखे भक्तिप्रधान तथा योगतत्त्वमरीखे योगप्रवान उप- 
निपदों की भाषा और रचना प्रार्चान नही दीख पडती - केवल इसी आधार पर 
कई लोगों ने यह अनुमान किया है, कि सभी उपनिषद प्राचीनता में बुद्ध की 
अपेक्षा चार-पोंच सौ वर्ष से अविक नही है। परन्तु कालनिर्णय की उपरयुष्त रीति 
से देसा जाय, तो यह समज्न श्रममूलक प्रतीत होगी। यह सच है, कि ज्योतिष 
की रीति से सव उपनिपदों का काल निश्चित नहीं किया जा सकता। तथापि 
मुख्य मुख्य उपनिपदों का काछ निश्चित करने के लिये इस रीति का बहुत अच्छा 
उपयोग किया जा सकता है। भाषा की दृष्टि से देखा जाय, तो ग्रो० मैक्समूलर 
का यह कथन है, कि मेन्ष्युपनिपद्‌ पाणिनी से भी प्राचीन है।* क्योकि इस उप- 
निपद्‌ में ऐसी कई शब्दसन्धियों का प्रयोग किया गया है, जो सिर्फ मेत्रायणी- 
सहिता में ही पाई जातो है, ओर जिनका प्रचार पाणिनी के समय बद हो गया 
था ( अर्थात्‌ जिन्हे छानन्‍्दस कहते हैं )। परन्तु मेन््युपानेषए कुछ सब से पहला 
अर्थात्‌ अतिग्राचीन उपनिपद्‌ नहीं है। उसमे न केवल ब्रह्मजान और साख्य का 
मेल कर दिया है, किन्तु कई स्थानों पर छान्दोग्य, बृहदारण्यक, तैत्तिरीय, कठ 
और ईशावास्य उपनिषदों के वाक्य तथा शछोक भी उससमें प्रमाणार्थ उद्धृत क्ये 
गये हैं। हां; यह सच है, कि मेज्युपनिपद भे स्पष्ट रूप से उक्त उपनिषदों के नाम 
नहीं दिये गये हैं। परन्तु इन वाक्यों फे पहले ऐसे पर-वाक्यद्शंक पद रसे गये 
हैं, जेसे ' एव ह्माह ? या “ डक्त्त च (5 ऐसा कहा है )। इसीलिये इस विपय 
में कोई सन्देह नहीं रह जाता, कि ये वाक्य दूसरे अन्थों से लिये गये हैं - स्वय 
मेत्युपानेषत्कार के नहीं हैं। और अन्य उपनिपदो के देखने से सहज ही माहूस 
हो जाता हैं, कि वे वचन कहाँ से उद्धृत किये गये हैं। अन्न इस मेंत्युपनिपद्‌ में 
कालरूपी अथवा सव॒त्सररुपी ब्रह्म का विवेचन करते समय यह वर्णन पाया जाता 
है, कि ४ मधघा नक्षत्र के आरम्भ से ऋमशः श्रविष्ठा अर्थात्‌ धनिष्ठा नक्षत्र के आवे 
भाग पर पहुँचने तक ( मघाद श्रविष्ठाथंम्‌ ) दक्षिणायन होता है; ओर सापे 
भर्थात्‌ आरेपा सक्षत्र से विपरीत ऋरमपूर्वक ( अर्थात्‌ आरेपा, पुष्य आदि कम 
से ) पीछे गिनते हुए घनिष्ठा क्क्षत्र के आधे भाग तक उत्तरायण होता है !! 
( मैत्यु, ६ १४ )। इसमे सन्देह नहीं, कि उदगयनस्थितिदर्शक ये वचन तत्का- 
लीन सदगयनस्यिति को लक्ष्य करके ही कह्टे गये हैं; और फिर उसे इस डप- 
निपद्‌ का कालनिर्णेय भी गणित की रीति से सहज ह्वी किया जा सकता है। परन्तु 
दीख पडता है, कि झिसी ने भी उसका इस दृष्टि से विचार नहीं किया है। मैह्यु- 
पनिषद्‌ सें वर्णित यह उदमथनस्थिति वेदाड्गज्योतिप से कह्दी गई उदगयन- 
स्थिति के पहले की है। क्योंकि वेदाइगज्योतिय में यह बात स्पष्ट रूप से कह दी 
ये पा की 5 लेती जि 
* ७९७ 5४०७० 300२ ०६ (॥8 कैब७: 8७7९8, ४०0, +5ऐए गाघ०. 0 
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महाभारत ग्रन्थ इस समय उपलब्ध हैं, उसमें छाख :छोकों की सख्या में कछ 

न्यूनाविकता हो गई है; ओर यदि उनमे हरिवश के छोंक मिला दिये जावे, तो 
भा योगफछ एक लाख नहीं होता | तथापि यह माना जा सकता है, कि भारत 
का मद्दाभारत होने पर जो बृहत्‌ भन्थ तैयार हुआ, वह प्रायः वर्तमान अन्य ही 
सा होगा। ऊपर बतछा चुके हैं, कि इस महाभारत में यार के निरुच 
तथा नमनुसहिता का ओर भगवद्गीता में तो बह्यसूत्रों का भी उल्लेख पाया जाता 
हैं। अब इसके अतिरिक्त, महाभारत के कालनिर्णय करने के लिये जो प्रमाण पाये 
जात हैं, वयह: 

(१ ) अठारह पर्वा का यह ग्रन्थ तथा ह्ारिबवश, थे दोनों सवत्‌ ५१५ ओर 

५ के दर्मियान जावा आर बाली द्वीपो में थे; तथा वहाँ की प्राचीन 'कावि! नामक 
भाषा में उनका अनुवाद हुआ ढें। इस अनुवाद के ये आठ पर्व - आदि, विराट, 
उद्योग, भीष्म, आश्रमवासी, सुसल, अस्थानिक और स्वर्गारोहण - वाली द्वीप में 
इस समय उपलब्ध हैं, और उनमें से कुछ प्रकाशित भी हो चुके है। यद्यपि अनु- 
वाद कविभाषाोें किया गया है, तथापि उसमे स्थान स्थान पर महाभारत के मूल 
संसक्षृत -छोक ही रखे गये हैँ। उनमे से उद्योगपर्व के «ओोंको की जॉच हमने की 
है। वे सव शछोंक वर्तमान मद्दाभारत की कलकत्ते में प्रकाशित पोथी के उद्योगपर्व 
के अध्यायों में - बीच वीच में ऋमशः - मिलते हैं । इससे सिद्ध होता हैं, कि लक्ष 
आोकात्मक महाभारत सबत्‌ ४२० के पहले लगभग दो सौ वर्ष तक हिन्दुस्थान 
में श्रमाणभ्ऋत माना जाता था। क्योकि, यद्धि वह यहाँ ग्रमाणभृत न हुआ होता, 
तो जावा तथा वाली द्वीपो में उसे न ले गये होतें। तिब्बत की भापा में भी 
महाभारत का अनुवाद हो चुका हैं, परन्तु यह उसके बाद का हैं ।* 

(+ ) गुप्त राजाओं के समय का एक शिल्णलेख द्वाल में उपलब्ध हुआ 
हैं, कि जो चेदि सवत्‌ १९७ अर्थात्‌ विक्रमी सबत्‌ ५०२ में लिखा गया था। 
उसमें इस बात का स्पष्ट रीति से निर्देश किया गया हूँ, कि उस समय महाभारत 

अन्ध एक लाख ख्लोकों का था; ओर इससे यह अकट हो जाता हैं, कि विकमी 
सबत्‌ ५०२ के लगभग दो सो वर्ष पहले उसका अस्तित्व अवश्य होगा ।॥॥ 

(३ ) आजकल भास कवि के जो नाटकग्रन्य प्रकाशित हुए हूँ, उनमें से 
अधिकाश महाभारत के आख्यानों के आधार पर रचे गये ह | इससे प्रकेट हू, कि 


अं 


जावा द्वीप के महाभारत का ब्योग 776 #४०पशण रि6्शं०छ, वउेंपोज 4974 
७7: 32-88 में दिया गया है, आर तिब्बती भाषा में अनुवादित महामारत का उर्धेख 
सिण्क आड़ ]46 ्॑ धार 27678, 9. 528 7१०७० म किया है! 

यह शिलाल्ख ग्र8अपए०घपणा) ंकवाट॥एपाए नामक पुस्तक के तृतीय 
ख़द के एप १३४ में पूणतया दिव्रा हुआ है, ओर स्रवासी शकर बालध्र्प्ण दीक्षित ने 
उसका उल्लेख अपने  भाग्तीय ज्योति शास्त्र ' (पृ २०८) में किया हैं । 
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सौ वर्ष पहले ) हुआ है। यह काल बहुत प्राचीन हैं; तथापि यह ऊपर बतला 
जुके है, कि ब्राह्मणग्रन्यों में वर्णित कर्मेसमार्ग इससे भी अधिक प्राचीन है; और 
उपनिषदो तथा साख्यशास््र में वर्णित ज्ञान भी भागवतधमस के उदय के पहले ही 
प्रचलित हो कर सर्वेमान्य हो गया था। ऐसी अवस्था से यह कल्पना करना 
सर्वथा अनुचित हैं, कि उक्त ज्ञान तथा धर्माझ्गो की कुछ परवाह न करके 
श्रीकृष्सरीखे ज्ञानी आर चतुर पुरुष ने अपना धर्म अबृत्त किया होगा; अथवा 
उनके प्रवृत्त करने पर भी यह वर्म तत्कालीन राजषियों तथा ब्रह्मरषियों को मान्य 
हुआ होगा, और लोगों में उसका श्रसार हुआ द्वोगा। ईसा ने अपने भक्तिश्रधान 
धर्म का उपदेश पहले जिन यहुदी लोगों को किया था, उनमें उस समय धार्मिक 
तत्वज्ञान का प्रसार नहीं हुआ था। इसलिये अपने धर्म का मेल तत्त्वज्ञान के 
साथ कर देने की उसे कोई आवश्यकता नहीं थी। केवल यह बतला देने से ईसा 
का धर्मोपदेशसबन्धी काम पूरा हो सकता था, कि पुरानी बाईबल में जिस कमे- 
मय धर्स का वर्णन किया गया है, हमारा यह भक्तिसा्ग भी उसी को ल्यि हुए 
है; और उसने प्रयत्न भी केवल इतना ही किया हैं। परन्तु ईसाई धर्म की इन 
बातो से भागवतधर्म के इतिहास की तुलना करते समय यह ध्यान मे रखना 
चाहिये, कि जिन लोगो मे तथा जिस समय भागवतधर्म का प्रचार किया गया, 
उस समय के थे छोग केवल कर्ममार्ग दही से नही, किन्तु शह्मजान तथा कापिल- 
साल्यशास्त्र से सी परिचित हो गये थे; और तीनों धर्मोंगों की एकवाक्यता 
( मेल ) करना भी वे छोग सीख चुके थे। ऐसे लोगों से यह कहना किसी प्रकार 
उचित नहीं हुआ होता, कि ' तुम अपने कर्मकाण्ड या औपनिषदिक और साख्य- 
ज्ञान को छोड दो; और केवल श्रद्धापूर्वक भसागवतधर्म को स्वीकार कर लो। ” 
ब्राह्मण आदि बैंदिक अन्धो मे वर्णित और उस समय में प्रचालित यज्ञयाग आदि 
कर्मों का फल क्‍या है! क्‍या उपनिषदों का या साख्यशासत्र का ज्ञान शत हे! 
भक्ति और चित्तनिरोधरूपी योग का मेल कैसे हो सकता हैँ!“ इत्यादि उस 
समय स्वभावतः उपस्थित होनेवाले भ्रश्नों का जब तक दीक ठीक उत्तर न दिया 
जाता, तब तक भागवतघर्म का प्रचार होना भी सभव नदी था। अतएव 
न्याय की दृष्टि से अब यही कहना पडेगा, के भागवतधर्म में आरम्भ द्दी 
से इन सब विषयों की चर्चा करना अल्लन्त आवश्यक था; आर _भहाभारता- 
न्द्गंत नारायणीयोपाख्यान के देखने से भी यह सिद्धान्त दंड दे जाता है। 
इस आख्यान सें भागवतवस के साथ ओपनिषदिक त्रह्मज्ञान का ओर साख्य- 
प्रतिपादित क्षराक्रविचार का मेल कर दिया गया है, और यह भी कहा दे - 
“चार वेद और सार्य या योग, इन पाँचों का उसमे ( भागवतधर्म में ) 
समावेश होता है। इसलिये उसे पाड्चरात्रधम नाम आप्त हुआ हैं” (म भा. 
शा ३३९ १०७ ); और “वेदारण्यकसहिित ( अर्थात्‌ उपनियदों को भी ले 


्ट्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


'लोकवासी ज्यवक ग्रुरुनाथ काछे ने अकाशित किया था।| और इन सब 
उल्लेखों से यही कहना पडता है, कि बुल्हर साहब की शका निर्मुल हैं। आश्व- 
लायन तथा वोधायन दोनों ही महाभारत से परिचित थे। बुल्हर ह्वी ने अन्य 
अमार्णों से निश्चित किया है, कि बीधायन सन्‌ ईसवी के छगभग ४०० वर्ष 
पहले हुआ होगा । 

( ६ ) स्वय महाभारत में जहों विष्णु के अवतारों का वर्णन किया गया 
हैँ, वहाँ बुद्ध का नाम तक नहीं, और नाराणीयोपाख्यान. ( म. भ. शा ३३५. 
१०० ) में जहाँ दस अवतारों के नाम दिये हैं, वहाँ हस को प्रथम अवतार कह 
कर तथा क्रृण्ण के बाद दी एकदम कटिक को लछाकर पूरे दस गिना दिये हं। 
परन्तु वनपवे मे कलियुग की भविष्यत्‌ स्थिति का वर्णन करते समय कहा है, कि 

एट्टकाचिहा प्रुयिवी न देवगरहभाषिता ”' (म भा. १९०, ६८ ) - अर्थात्‌ एंथ्वी 
पर देवालयों के बदले एड्क होंगे। बुद्ध के बाल तथा दॉत प्रश्माति किसी स्मारक 
वस्तु को जमीन मे गाड कर उस पर जो खभ, मीनार या इमारत बनाई जाती 
थी, उसे एड्क कहते थे; और आजकल उसे 'डागोबा? कहते है| डागोबा शब्द 
सस्कृत 'धातुगर्म! (८ पाली डायब ) का अपभ्रश है; ओर “वातु' शब्द का अर्थ 

भीतर रकक्‍्खी हुई स्मारक वस्तु  हैं। सीलोन तथा त्ह्यदश में ये डागोबा कई 
स्थानो पर पाये जाते हैं | इससे ग्रतीत होता हैं, कि बुद्ध के बाद - परन्ठु अव- 
तारो मे उसकी गणना होने के पहले ही - मद्दाभारत रचा गया होंगा। महा- 
भारत मे बुद्ध! तथा 'प्रतिवुद्ध/ शब्द अनेक वार सिलते हेँ (शा १६४, ५4; 
३०७ ४७; ३४३ ५७२ )। परन्तु वहाँ केवल ज्ञानी, जाननेवाला अथवा स्थितग्रज्ञ 
पुरुष इतना ही अर्थ उन शब्दों से अमिग्रेत है। प्रतीत नहीं द्ोता, कि ये शब्द 
बोद्र धर्म से लिये गये हों; किन्तु यह मानने के लिये हृढ कारण भी हैँ, कि 
बोद्धा ने ये शब्द बेदिक धर्म से लिये होगे । 

(७ ) कालनिर्णय की दृष्टि से यद्द वात अल्लन्त मद्दत्वपण है, कि महा- 
भारत में नक्षत्रगणना अश्रिनी आदि से नहीं है; किन्तु बह कृत्तिका आदि से है 
(म भा. अनु. ६४ और ८५ ); ओर मेप-इषभ आदि राशियो का कहीं भी 
उल्लेख नहीं हैं। क्‍योंकि इस वात से यह अनुमान सहज ही किया जा सकता हृ, 
कि यूनानियों के सहवास से हिंदुस्थान में मेष, ब्ृघषभ आदि राशियों के आने के 
पहले - अर्थात्‌ सिकन्दर के पहले द्वी - मद्माभारतग्रन्थ रचा गया होगा। परन्तु 
इससे भी अधिक महत्त्व की वात श्रवण आदि नशक्षत्रगणना के विपय की है। अनु- 
गीता (म भा अश्व ४४. * ओर आदि ७१. २४) में कद्दा ६, कि विश्वामित्र 
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दुआ ह। इसमे लेखक का नाम गमोफेसर काछठे लिखा 83 पर वह अशग्यद्ध #। 


गीता की बहिरडग्गपरीक्षा ण८१ 


ठहराया, और केवल ज्ञान ही से नहीं, किन्तु भक्ति से भी कर्म का उचित मेल 
कर दिया। इस धर्म के मूलप्रवतेक नर ओर नारायण ऋषि भी इसी प्रकार सब 
काम निष्काम बुद्धि से किया करते थे, और महाभारत (उछद्यो. ४८ २१, २९ ) 
में कहा है, कि सब छोगो को उनके समान कर्म करना ही उचित हैं । नारायणीय 
आख्यान में तो भागवतधर्स का लक्षण स्पष्ट बतलाया है, कि ' प्रवत्तिलक्षणश्रैव 
घमा नारायणात्मकः ” ( म, सा श्ञा. ३४७ ८१ )- अर्थात्‌ नारायणीय अथवा 
भागवतधर्म ग्रवृत्तिप्रधान था कमंप्रधान है; नारायणीय या मल भागवधर्म का जो 
निष्काम-प्रवृत्ति-तत्व है, उसीका नाम नेष्कर्म्य है; और यही मूल भागवतधर्म का 
मुख्य तत्त्व है । परन्तु, भागवतपुराण से यह बात दीख पडती है, कि आगे काछा- 
न्तर में यह तत्त्व मन्द होने लगा; और इस वर्म में वेराग्यप्रधान वासुदेव्भाक्ति 
श्रे'्त मानी जाने लगी। नारदपथघरात्र में तो भक्ति के साथ भन्त्रतन्त्रों का भी 
समावेश भागवतधर्म में कर दिया गया हँ। तथापि, भागवत द्वी से यह बात 
स्पष्ट हो जाती है, कि ये सब इस धर्म के मल स्वरूप नही हैं। जद्दों नारायणीय 
अथवा सात्वतधर्म के विषय में कुछ कहने का मौका आया है, वहाँ भागवत 
(१ ३ ८ और ११. ४. ४६ ) में ह्वी यह कहा है, कि सात्वतथर्म या नारायण 
ऋषि का वर्म ( अर्थात्‌ सागवतधर्म ) “नैष्कम्यंछक्षण' है; और आगे यह भी 
कहा है, कि इस नैष्कर्म्यधर्म में भक्ति को उचित मददत््व नहीं दिया गया था, 
इसल्यि भक्तिप्रवान भागवत्तपुराण कहना पडा ( भाग १ ५ १३ )। इससे यह 
चात निविवाद सिद्ध होती है, कि मूल मागवतधर्म नेष्कम्येप्रधान अर्थात्‌ निष्काम- 
कर्मप्रधान था; किन्तु आगे समय के हेरफेर से उसका स्वरूप बदल कर वह भक्ति- 
अवान हो गया। गीतारद्स्य में ऐसी ऐतिहासिक बातों का विवेचन पहले दी हो 
चुका है, कि ज्ञान तथा भक्ति से पराक्रम का सदेव मेल रखनेवाले मूल भागवत- 
धर्म मे और आश्रमव्यवस्थारूपी स्मातेमार्ग में क्या भेद हैं! केवल सन्यासश्रधान 
जैन ओर बौद्धधर्म के प्रसार से भागवतधम के कमैयोग की अवनति हो कर उसे 
दूसरा ही स्वरूप अर्थात्‌ वैराग्ययुक्त सक्तिस्वरूप कैसे आ्रप्त हुआ! और बोद्धधर्म 
का जहास होने के वाद जो वैदिक सम्रदाय ग्रदृधत्त हुए, उनमें से कुछ ने तो अन्त 
में भगवद्नीता ही को सन्यासप्रधान, कुछ ने केवल भक्तिप्रवान तथा कुछ ने 
विशिशद्वेत्तप्रधान स्वरूप केसे दे ढिया। न 

उपर्युक्त सक्षिप्त विवेचन से यह बात समझ मे आ जायगी, कि वैदिक धर्म 
के सनातन प्रवाह में सागवत वर्म का उदय कब हुआ १ ओर पहले उसके प्रवृत्ति- 
अधान या कमप्रवान रहने पर भी आगे चल कर भक्तिप्रधान स्वरूप एवं अन्त 
में रामानुजाचार्य के समय विशिष्टाह्गैती स्वरूप प्रात हों गया। भागवतधर्म के 
इन भिन्न भिन्न स्वरूपो में से जो मूलारम्भ का अर्थात्‌ निष्काम कर्मग्रधान स्वरूप 
है, वही गीताधर्म का स्वरूप हैं। अब यहाँ पर सक्षिप से यद्द बत्तलाया जायगा, 


'॥५० गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


कीज अपने मृल्पुरुष डायोनिसस से पद्रढ्ववाँ था। इसी श्रकार मद्वाभारत ( अनु 
१४७ २०-३३ ) में भी कहा है, कि श्रीकृष्ण दक्षप्रजापति से पद्हवे पुरुष हें। 
आर, मेगस्थनीज ने कण्णेग्रावरण, एकपाद, ललाटाक्ष आदि अद्भुत लोगो का 
(४ ७४ ) तथा सोने के ऊपर निकालनेवाली चीटियों ( पिपीलिकाओ ) का 
(४ ९४ ), जो वर्णन किया है, वह भी महाभारत ( सभा ५१ ओर ५२ ) ही 
में पाया जाता द्वे। इन बातो से ओर अन्य वातों से प्रकट हो जाता है, कि 
मेगस्थनीज के समय केवल महद्दाभारत अन्थ ही नहीं ग्रचलित था, किन्तु श्री- 
कृष्णचारित्र तथा श्रीकृष्णपपूजा का भी ग्रचार हो गया था। 


यदि इस बात पर ध्यान दिया जाय, कि उपयुक्त प्रमाण परस्परसापेक्ष 
अर्थात्‌ एक दूसरे पर अवलूम्बित नहीं हैं, किन्तु वे स्वतत्र हैं, तो यह बात 
निस्सन्देद्द प्रतीत होगी, कि वर्तमान महाभारत शक के लरूगभग पॉँच सो वर्ष 
पहले अस्तित्व भे जरूर था। इसके बाद कदाचित्‌ किसी ने उसमें कुछ नये छोक 
मिला दिये द्वोंगे; अथवा उसमें से कुछ निकाल भी डाले होगे। परन्तु इस समय 
कुछ विशिष्ट छोको के विषय मे कोई प्रश्न नहों हं-ग्रश्न तो समूचे अन्थ के ही 
विषय में है; ओर यह वात सिद्ध है, कि यह समस्त ग्रन्थ शककाल के कम से- 
कम पॉच शतक पहले ही रचा गया है। इस प्रकरण के आरम्भ ही में हमने यह 
सिद्ध कर दिया है, कि गीता समस्त महासारतअ्थ का एक भाग हैं - वह कुछ 
उसमे पीछे नही मिलाईं गईं ह। अतएवं गीता का भी काछ वहीं मानना पडता 
है, जो कि महाभारत का है। सम्भव है, कि मूल गीता इसके पहले की हो - 
क्योंकि ( जैसा इसी प्रकरण के चौथे भाग में बतछाया गया हैं 2 उसकी परम्परा 
बहुत प्राचीन समय तक हटानी पडती हूँ । परन्तु, चाह जो कुछ कहा जाय; यह 
निर्विवाद सिद्ध है, कि उसका काल मद्दाभारत के वाद का नहीं माना जा 
सकता | यह नहीं, कि यह बात उपयुक्त श्रमाणों ही से सिद्ध होती हं, किन्तु 
इसके विषय में खतन्त्र अ्रमाण भी दीख पडते है। अब आगे उन स्वतत्र प्रमाणों 
का दी वणन किया जाता हें । २" 

गीताकाल का निर्णय.:- ऊपर जो प्रमाण बतछाये गये है, उनमे गीता 
का स्पष्ट अथात्‌ नामतः निर्देश नहीं किया गया हदेृं। वर्दहा गाता के काल का 
निर्णय मद्दाभारतकाल से किया गया दै। अब यद्दों क्रमशः व प्रमाण दिये जाते 
है, जिनमें गीता का स्पष्ट रूप से उल्लेख है । परतु पहले यद्द बतलछा देना चाहिये, 
कि परलोकवासी तैलग ने गीता को आपस्तम्त के पहले की अर्थात्‌ ईसा से कम-से- 
कम तीन सौ वर्ष से अधिक प्राचीन कहा है । डॉक्टर भांडारकर ने अपने 'वष्णव, 
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नहीं, किन्तु यवन छोग मी वाझुदेव के मान्दिर बनदान लगे थे । यह पहले ही बतला जुके 
है, कि मेगध्यनीज ही को नहीं, किन्तु पाणिनी को भी वाझ्॒टेवमाक्ति माद्ठम थी। 


गीता की वहिरड्गपरीक्षा ण्टप 


वहां ग्रन्थ है, जिनके मूल स्वरूप मे कालान्तर से परिवर्तन होता रद्दा; और जो 
इस समय गीता तथा मद्ाभारत के रूप में उपलब्ध है, ये उस समय के पहले 
सूल ग्रन्थ नहीं हूं । 
क्षाग ५ - वर्तमान गीता का काल 

इस बात का विवेचन हो चुका, कि भगवद्नधीता भागवतधर्म पर प्रवान अन्थ्‌ 
हैं; ओर यह भागवतधर्म ईसाई सन्‌ के लगभग १४०० वर्ष पहले प्रादुर्भुत हुआ । 
एवं स्थरूमान से यह निश्चित किया गया, कि उसके कुछ शतको के बाद मूल 
गाता बनी होगी; ओर यह भी बतलाया गया, कि मूर भागवत वर्म के निष्काम - 
कमग्रधान होने पर भी आगे उसका भक्तिप्रधान स्वरुप हो कर अन्त में विशिष्टा- 
इत का भी उसमें समावेश हो गया। मूल गीता तथा मूछ भागवतधर्म के विषय 
में इस से अधिक हाल निदान वतेमान समय में तो मालूम नहीं है; और यही 
दशा पचास वर्ष पहले वतंमान गीता तथा महाभारत की भी थी। परन्तु डॉक्टर 
भाण्डारकर, परलोकवासी काशीनाथपत तैलग, परलोकवासी शकर बालक्ृष्ण 
दीक्षित तथा रावबहादुर चिंतामणिराव वैद्य प्रभृति विद्वानों के उद्योग से वर्त- 
भान गीता एवं वत्तेमान सहासारत का काल निश्चित करने के लिये यथेष्ट साधन 
उपलब्ध हो गये हैं; ओर, अभी हाल ही मे स्वर्गवासी ज्यम्बक गृरुनाथ काले ने 
दो-एक प्रमाण और भी बतलाये हैं। इन सब को एकत्रित कर तथा इमारे मत 
से उनमे जिन बातो का मिलाना ठीक जेचा, उनको भी मिला कर परिशिष्ट का 
यह भाग सक्षेप में लिखा गया हे। इस परिशिष्ट प्रकरण के आरम्भ ही में हमने यह 
बात प्रमाणसह्दित दिखला दी हैं, कि वतेमान महाभारत तथा वर्तेमान गीता, 
दोनों ग्रन्थ एक ही व्यक्ति द्वारा रचे गये दे। यदि ये दोनों ग्रन्थ एक ही व्यक्ति 
द्वारा रचे गये - अर्थात्‌ एककालीन मान लें- तो महाभारत के काल से गीता 
का काल भी सहज ही निश्चित हो जाता है। अतएव इस भाग में पहले वे प्रमाण 
दिये गये हैं, जो वर्तमान महाभारत का कार निश्चित करने में अत्यत श्रधान 
माने जाते हैं, और उनके बाद स्वतत्र रीति से वे प्रमाण दिये गये है, जो बते- 
समान गीता का काल निश्चित करने में उपयोगी हैं। ऐसा करने का उद्देश यह हे, कि 
महाभारत का कालनिर्णय करने के जो प्रसाण हैं, वे यदि किसी को सदिग्ध ग्रतीत 
दा, तो उनके कारण गीता के काल का निर्णय करने में कोई बावा न होने पाये। 

समहाभसारत-कालानं णंय $-- मद्दामारतग्रन्थ बहुत बडा हं, ओर उसी में 
यह लिखा है, कि वह लक्षः्छोकात्मक है। परन्तु रावबह्ाडुर वैद्य ने मह्ाभारत 
के अपने टीकात्मक अग्रेजी ग्रन्थ के पहले परिशिष्ट मे यह बतलाया है,* कि जो 
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> गाल शक्याशशाप्रान्नात 3 00गटठाशा 9 389 रा ब वेद्य के महाभारत के 
जिस सैकात्मक अन्थ का हमने कहीं कही उल्लेख किया है, वह यही पुस्तक है। 





७९२ गीवारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


गीता के ( ३. २२ ) “नानवासमवाप्तव्य० ? शछोक से मिलता हैं। और वाणमभद्ट 
की कादम्वरी के “मद्दाभारतमिवानन्तगीताकर्णनानन्दिततर ” इस एक >्लेपप्रधान 
वाक्य सें गीता का स्पष्टरूप से उल्लेख किया गया हैं। कालिदास और सारबि का 
उल्लेख स्पष्टरूप से सवत्‌ ६०१ के एक शिलालेख में पाया जाता हैं। और अब 
यह भी निश्चित हो जुका है, कि वाणभट्ट सवत्‌ ६६३ के लगभग हे राजा के 
पास था। इस वात का विवेचन परलोकवासी पांडरग गोरविंदशास्त्री पारखी ने 
वाणभट्ट पर लिखे हुए अपने एक मराठी निवन्ध में किया है। 

( ३ ) जावा द्वीप से जो मद्दामारत अन्धथ यहाँ से गया है, उसके भीप्म- 
पर्व मे एक गीता प्रकरण, दे, जिसमे गीता के सिन्न भिन्न अभ्यायों के लगभग 
सो सब्वा सा जोक अक्षरशः मिलते हैं। सिर्फ १९, १५, १६ और १७ इन चार 
अध्यायों के शोक उसमे नहीं हैं। इससे यह कहने में कोई आपात्ति नही दीख पडती, 
कि उस समय भी गीता का स्वरूप वर्तमान गीता के सदश ही था। क्योंकि 
कविभापा में यह गीता का अनुवाद हैं; और उसमें जो सस्क्ृत ःछोक मिलते हं, 
वे वीच-बीच से उदाहरण तथा प्रतीक के तोर पर ले लिये गये है| इससे यह्द 
अनुमान करना युक्तिसगत नहीं, कि उस समय गीता में केवल उतने ही #ोक 
थे। जब डॉक्टर नरहर गोपाल सरदेसाई जावा द्वीप को गये थे, तब उन्हों ने 
इस बात की खोज की है। इस विपय का वर्णन कलकत्ते के “मॉडन रिव्यू नामक 
मासिक पत्र के जुलाई १५१४ के अक में तथा अन्यत्र भी प्रकाशित हुआ हैं 
इससे यह सिद्ध होता है, कि शक चार-पॉच सो के पहले कम-से-क्रम दो सा वष 
तक महाभारत के भीष्मपर्च में गीता थी; और उसके शहोंक भी वतमान गाता- 
शछोकों के क्रमानुसार ही थे । 

(४ ) विष्णुपुराण, और पद्मपुराण आदि अन्थों में भगवहतिा के नमून पर 
बनी हुई जो अन्य गीताएँ दीख पढ़ती है, अथवा उनके उद्धख पाय जात ई, 
उनका वर्णन इस अन्थ के पहले प्रकरण में किया गया हैँ। इससे यह वात स्पष्ट- 
तया विदित होती हैं, कि उस समय भगवद्गीता श्रमाण तथा पूजनाय माना 
जाती थी। इसी छिये उसका उक्त यकार से अनुकरण किया गया है; ओर यदि 
ऐसा न द्वोता, तो उसका कोई भी अजुकरण न करता। अतएवं सिद्ध है, कि इन 
पुराणों में जो अल्वन्त प्राचीन पुराण हैं, उनसे भी भगवद्गीता कम-से-कम सी-दी- 
सा चप अविक प्राचीन अवध्य दोगा। पुराण-काल का आरम्भ-समय सन ब्सवा 
के दूसरे शतक से अधिक अर्वाचीन नहीं माना जा सकता। अतएवं गाता 
काल कम-से-कम शकारम्भ के कुछ थोडा पहले ही मानना पड़ता ई। 

(५) ऊपर यह बतछा चुके दे, कि कालिदास और बाण गौंता से परि- 
चित थे। कालिदास से पुराने मास कवि के नाटक हाछ ही में प्रकाशित हुए 
उनमे से “ क्रणभार ' नामक नाटक में वारहवोँ आोक इस प्रकार डे +- 


गीता की बहिरिइगपरीक्षा ण्८७ 


उस समय महाभारत उपलब्ध था; और वह प्रमाण भी माना जाता था। भास 
कविकृत 'बारूचरित' नाटक सें श्रीकृष्णणी की शिश्ु-अवस्था की बातों का तया 
गोपियों का उछ्लेख पाया जाता हैं। अतएवं यह कहना पडता है, कि हरिवश भी 
उस समय अस्तित्व में होगा | यह वात निर्विवाद सिद्ध है, कि मास कवि काहि- 
दास से पुराना हैे। भास कविकृत नाटको के सपादक पण्डित गणपतिशास्त्री ने 
स्प्रवासवृदत्ता नामक नाटक की प्रस्तावना में लिखा है, कि भास चाणक्य से 
भी आचीन हैं। क्योकि भास कवि के नाटक का एक कछोक चाणक्य के अर्थशास्त्र 
में पाया जाता है, और उसमें यह बतलाया है, कि यह किसी दूसरे का है। परन्तु 
यह काल यद्यपि कुछ सादिग्ध माना जाय; तथापि हमारे मत से यह वात निर्वि- 
वाद है, कि भास कवि का समय सन इंसवी के दूसरे तथा तीसरे शतक के और 
भी इस ओर का नहीं माना जा सकता । 


(४) वोद्ध अ्नन्‍्धों के द्वारा यह निश्चित किया गया है, कि शालिवाहन 
गक के आरभस में अश्वघोष नामक एक बौद्ध कचि हो गया है, जिसने बुद्धचरित 
आर सान्दरानद' नामक दो बोद्धधर्मीय ससक्षत महाकाव्य लिखे थे। अब ये अन्थ 
छापकर अकाशित्त किये गये हूं। इन दोनो में भारतीय कथाओं का छल्ेख हूं । 
इसके सिवा, 'वज़सूचिकोपनिपद्‌' पर अश्वधोष का व्याख्यानरूपी एक ओर ग्रन्प 
हैं। अथवा यह कहना चाहिये, कि “' वज़सूचिकोपनिषद्‌ ' उसी का रचा हुआ ह। 
इस अन्धथ को प्रोफेसर वेबर ने सन १८६० सें जमनी से अकाशित मब्या 
है। इसमे हरिवश के श्राद्धमाहात्म्य में से 'सप्तव्याघा दशाणेपु०? (हरि. 
रे४ड २० ओर २१ ) इत्यादि शोक, तथा स्वय महाभारत के कुछ अन्य >लोक 
( उदाहरणार्थ म भा श्ञा २६१ १७ ) पाये जाते हैँ। इससे अकट होता हे, 
कि शक सवत्‌ से पहले हरिवश को मिलाकर वर्तमान लक्षः्लोकात्मक मद्दाभारत 
प्रचलित या। 

(०) आश्वलायन ग्रह्सत्रो (३ ४ ४) से भारत तथा महाभारत का 
धथक्‌ प्थक्‌ उल्लेख किया गया है। और बोधायन धर्मसूत्र में एक स्थान (२ 
२ ३६ ) पर महासारत में वर्णित ययाति उपाख्यान का एक शछोक मिलता है, 
(सभा आ ७८ १० )। बुल्हर साहब का कथन हं, कि केवल एक दही ःछोक के 
आधार पर यह अनुमान हृढ नही हो सकता, कि महाभारत बॉधायन के पहले 
था ।* परन्तु यह शइका ठीक नहीं। क्योंकि बोधायन के ग्रह्मसूत्र में विष्ण- 
सहस्तनाम का स्पष्ट उल्लेख है । ( वो गणे१.९३ «८ ) आर आगे चल कर इसी 
सूज्भ (२ २० ५) में गीता का “ पत्र पुष्प फल तोय० ” छोंक ( गीता ५. २६ ) 
भी सिलता है। वोधायनसत्र में पाये जानेवाले इन उछ्लेखों को पहले पहल पर- 
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५९७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


स्वेस्ामान्य समझी जातो थी। इसके सिवा बाधायन के पितृमेधसत्र के द्वितीय 
अश्ष के आरम्म ही मे यह वाक्य हैं 


जातस्य वे सनुष्यस्य घ्वव॑ मरणमिति विजानीयात्तस्माज्जाते 

न पहब्येन्मते च न विपीदेत । 
इससे सद्दज ही दीख पडता है, कि यह गीता के “ जातस्य हि ध्र॒वों झत्युः धव 
जन्म म्रतस्य च। तस्मादपारिद्ार्य5थ न त्व शोचितुमईसि ॥ ” इस >होंक से सझ 
पडा होगा, और उसमें उपयुक्त “पत्र पुष्प” शछोक का योग देने से तो कुछ 
शका द्वी नहीं रह जाती। ऊपर वतला चुके हैं, कि स्वयं महाभारत का एक 
छोक वाधायनसत्रों में पाया जाता हैं। घुत्हर साहब ने निश्चित किया हूं,” कि 
बाोवायन का कार आपस्तम्ब के सा-दो-सो वर्ष पहले होगा; ओर आपस्तम्ब का 
काछ इंसा के पहले तीन सा वर्ष से कम हो नहीं सकता। परन्तु हमारे मता- 
जुसार उसे कुछ इस ओर हटाना चाहिये। क्योकि महाभारत में सेप-शपभ आदि 
राशियाँ नहीं है; ओर “काल्माधव' में तो बावबायन का “ मीनमेपषयो्ईपभयोवा 
वसनन्‍्त ” यह वचन दिया गया दह्ै। यही वचन परलोकवाससी शकर वालक्ृष्ण 
दीक्षित के ' भारतीय ज्योतिःजार्र ! ( प्र. १५२ ) में भी लिखा गया है। इससे 
भी यही निश्चित अनुमान किया जाता हं, कि मदह्ाभारत बॉधायन के पहले का 
है। शकारम्भ के कम-से-कम चार सी वर्ष पहले बॉधायन का समय होना 
चाहिये; ओर पॉच सो वर्ष पहले महामारत तथा गीता का अखित्व था। पर- 
लोकवासी काछे ने वोधायन का काल ईसा के सात-आठ सों वर्ष पहले का 
निश्चित किया है; किन्तु यह ठीक नहीं है। जान पडता हैं, कि बॉधायन का 
राशिविषयक वचन उनके ध्यान में न आया होगा । 

(७ ) उपर्युक्त ग्रमाणों से यद्द बात किसी को भी स्पष्ट रूप से विदित हो 
जायगीं, कि वेतेमान गीता शक के रगभग पॉच सो वष पहले अस्तित्व भें था। 
चोवायन तथा आश्वलायन भी उससे परिचित थे; ओर उस समय से श्रीशकराचाय 
के समय तक उसकी परम्परा अविच्चछिन्न रूप में दिखलाई जा सकती हू। परन्तु 
अब तक जिन प्रमाणों का उल्लेख दिया गया हैं, वे सब वेदिक धर्म के ग्रन्था 
से लिये गये है। अब आगे चल कर जो अ्रमाण दिया जायगा, वह वैदिक धर्म- 
अन्यथो से भिन्न अर्थात्‌ बोद्ध साहित्य का ह। इससे गीता की उपयुक्त प्राचीनता 
स्वतत्र रीति से और भी अविक इट तथा निःसनिदिग्ध हो जाती ह। वोद्धधर्म 
के पहले ही भागवतधर्म का उदय हो गया था| इस विपय में बुत्हर ओर प्रसिद्ध 
फ्रच पण्टित सेनारत के मतो का उटेख पहले हो च॒का है; तथा प्रस्तुत प्रकरण 
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गीता की बहिरइ्गपरीक्षा ८ 


ने श्रवण आदि की नक्षत्रगणना आरम्भ की; ओर टीकाकार ने उसका यह अर्य 
किया है, कि उस समय श्रवण नक्षत्र से उत्तरायण का आरम्म होता था“ 
इसके सिवा उसका कोई दूसरा ठीक ठीक अर्थ भी नहीं हो सकता। चेंदाग- 
ज्योतिष के समय उत्तरायण का आरम्भ घानिष्ठा नक्षत्र से हुआ करता था। 
धनिष्ठा में उटगयन होने का कोल ज्योतिर्गंणित की रीति से शर्क के पहले लंग- 
भग १००० वर्ष आता हैं; और ज्योतिर्गणित की रीति से उदगयन को एक नक्षत्र 
पीछे हटने के लिये लगभग इजार वर्ष लूग जाते हैं। इस हिसाव से श्रवण के 
आरम्भ में उदगयन होने का काल शक के पहले लगभग ७५०० वर्ष आता है! 
साराश, गणित के द्वारा यह बंतलाया जा सकता है, कि शक के पहले २०० वर्ष 
के लगभग वर्तमान मद्दाभारत बना होगा। प्रछाकवासी शकर वालकृष्ण दीक्षित 
५ अपने * भारतीय ज्योतिःशास्त्र में यही अनुसान किया है (सा ज्यों ह 4७ 
-९०, १११ और १४७ देखो )। इस अमाण की विशेषता यह है, कि इसके 
कारण वर्तमान महाभारत का कार शक के पहले ५०० वर्ष से अविक पीछे, 
हटाया ही नहीं जा सकता। 

( ८ ) रावबहाडुर बैय ने महाभारत पर जो टीकात्मक अथ अग्रेजी में लिखा 
है, उसमें यह बतलाया है, कि चह्गुत के दरबार में ( सत ईसवी से छगभग १९० 
वर्ष पहले ) रहनेवाले मभेगस्थनीज नामक भीक बकील को महाभारत की कथाएँ 
मालूम थीं। मेगस्थनीज का पूरा अथ इस समय उपलब्ध नहीं हैं; परन्तु उसके 
अवतरण कई गथो में पाये जाते हैं। वे सब एकत्रित करके, पहले जमेन भाषा 
में प्रकाशित किये गये; और फिर मेंकूक्रिंडल जल उनका अग्नेजी अनुवाद किया 
है। इस पुस्तक ( छष्ट २००-२०५ ) में कहा है, कि उसमें वर्णित हेरेक्कीज छा 
श्रीकृष्ण है; और मेगस्थनीज के समय शौरसेनीय छोग - जो मथुरा के निवासी 
थे - उसी की पूजा किया किया करते थे (# उसमें यह भी लिखा है, कि देंरें- 
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ए7०87००४ रि०0००+ हाल ही में प्रकाशित हुई है उसमे एक शिलालेख है, जो ग्वालि- 


यर रियासत के भेलसा शहर के पास उैसनगर गांव में खाववाना नामक एक गरुडघ्वज- 


स्तम पर मिला है। इस लेख में यह फहा है, कि हेलिओडोरस नाम है एक हिंढ बने छुए 
यवन अर्थात्‌ थ्रीक ने इस स्तभ के सामने वासदेंव का मन्दिर बनवाया, और सह यबन 
वहाँ के भगमद्र नामक राजा के दरबार में तक्षाशिला के एँटिआल्किड्स नमक ग्रीक 
राजा के एलची की हैसियत से रहता था। के सिक्‍की से अब यह सिद्ध 
किया गया है, कि वह ईसा के पहले १४० वे वर्ष मे राज्य करता था। इससे यह बात 


पूणतया सिद्ध हो जाती है; कि उस समय वासुदेवमक्ति मचलित थी। केवल इतना 


णुरुद्द गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


डे न 3] कप 
आर वह इस मत को मानता था, कि बाद्ध यति लोग परोपकार के काम किया 
करें। अतएवं सौन्द्रानन्द” ( १८, ५४ ) काव्य के अन्त में, जब नन्‍्द अईतावस्था 
में पहुँच गया, तब उसे बुद्ध ने जो उपदेश दिया है, उसमें पहले यह 
कहा हैं :- 
अवाप्तकायों इसे परां गतिं गत न ते5स्ति किंचित्करणीयसण्वपि। 


अथांत्‌ “ तेरा कतंव्य हो चुका। तुझे उत्तम गति मिल गईं। अब तेरे लिये 
तिल भर भी करतंव्य नहीं रद्या। ” ओर आगे स्पष्ट रूप से यह उपदेश किया 
हैं, कि - 

विहाय तस्मादिह कार्यमात्मनः कुरु स्थिरात्मन्परकार्यमप्यथो ॥ 


अर्थात्‌ “ अतएवं अब तू अपना कार्य छोड बुद्धि को स्थिर करके परकार्य किया 

? (सा १८.०७ )। बुद्ध के कमेल्यागविषयक उपदेश में - कि जो प्राचीन 
घर्मग्रथों मे पाया जाता है - तथा इस उपदेश मे ( कि जिसे 'सोन्दराननद' काव्य 
मे अश्वघोष ने बुद्ध के मुख से कहलाया है ) अत्यन्त मभिन्नता हैं। और, अख- 
घोप की इन दलीलो मे तथा गीता के तीसरे अध्याय मे जो युक्ति-प्रयुक्तियाँ हें, 
उनमें - “ तस्य काये न विद्यते ... तस्मादससक्तः सतत कार्य कर्म समाचर ” - 
अर्थात्‌ तेरे लिये कुछ रह नहीं गया है। इसलिये जो कर्म ग्राप्त हों, उनको 
निष्कामनुद्धि से किया कर (गी. ३. १७, १५ )-न केवल अर्थदृष्टि से ही, 
किन्तु शब्दशः समानता हैं । अतएवं इससे यह अनुमान होता है, कि ये दलीछे 
अश्वघोंप को गीता ही से मिली हैं । इसका कारण ऊपर बतला ही चुके हैं, कि 
अश्वघोप से भी पहले महाभारत था। इसे केवल अनुमान ही न समझिये। बुद्ध- 
घर्मानुयायी तारानाथ ने बुद्धधर्मविपयक इतिहाससम्बन्धी जो अब तिव्बती भाषा 
में लिखा है, उसमें लिखा हे, कि बोद्धों के पूवकालीन सन्यासमार्ग में महायान पथः 
ने जो कर्ममोगविपयक सुधार किया था, उसे ज्ञानी श्रीकृष्ण और 'गणेश' से सहा- 
यान पथ के मुख्य पुरस्कर्ता नागाजुन के गुरु राहुलभद्व ने जाना था। इस अब का 
अनुवाद रसी भापा से जर्मन भाषा में किया गया है - अग्रेजी मे अभी तर नहीं 
हुआ हं। डॉ केने ने १८९५० इंसवी में बुद्धधर्म पर एक पुस्तक लिसी थीं।* यहा 
उसी से हमने यह अवतरण लिया ह। डॉक्टर केने का भी यद्दी मत है, कि यहां 
पर श्रीकृणण के नाम से भगवद्रीता ही का उछ्ेस किया गया हे। महायान पथ के 
बौद्ध श्रथों में से, सद्धर्मपुण्डरीकः नामक ग्रथ में भी भगवद्वीता के >नोकों के 
समान कुछ सटोक हें। परन्तु इन वातों का और अन्य बातों का विवेचन अगले 
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# छुटए ॥., ॥एशाड जेतापयों ता कावाया उपतताडओ, (7एम्रवेपरह॑३, ये, 
3. ७, 322 महायान पथ के 'अमितायसत्त”' नामक मुख्य यथ का अनुवाद चीनी भाषा 
में सन “४८ के लहूगमग किया गया था। 


गीता की वहिरडन्गपरीक्षा ण९१ 


जशैव आदि पन्‍्थ ” नामक अग्रेजी अथ सें आयः इसी काल को स्वीकार किया है। 
प्रोफेसर गारबे* के सतानुसार तेलग-द्वारा निश्चित किया गया काल ठीक नहीं। 
उनका यह कथन है, कि मूल गीता ईसा के पहले दूसरी सदी मे हुई; और ईसा 
के बाद दूसरे शतक में उसमे कुछ सुधार किये गये है। परन्तु नीचे लिखे प्रमाणों 
से यह बात भली भांति प्रकट हो जायगी, कि गांव का उक्त कथन ठीक नहीं है। 

(१) गीता पर जो टीकाएँ तथा भाष्य उपलब्ध हैं, उनमे शाकरभाष्य 
अल॒न्‍्त प्राचीन है। श्रीगकराचार्य ने महाभारत के सनत्सुजातीय प्रकरण पर भी 
भाष्य लिखा हैं, और उनके ग्रन्थों में महाभारत के मनुवृहस्पतिसवाद, शुकालु- 
प्रश्न और अनुगीता में से बहुतेरे वचन अनेक स्थानों पर प्रमाणार्थ लिये गये हू । 
इससे यह बात प्रकट है, कि उनके समय में महाभारत और गीता दोनों ग्रथ 
प्रमाणभत साने जाते थे। प्रोफेसर काशीनाथ बापू पाठक ने एक साम्प्रदायिक 
छोक के आधार पर श्रीशकराचार्य का जन्मकाल <४० विक्रमी सवत्‌ (७१० ) 
निश्चित किया है। परन्तु हमारे मत से इस काल को से वर्ष ओर भी पौछि 
हटाना चाहिये। ,क्योंकि, सदहानुभाव पथ के ' दशनप्रकाश ' नामक अथ में यह 
कहा है, कि ' युग्मपयोविरसान्वितशाके » अर्थात्‌ शक ६४२ ( विक्रमी सबत्‌ 
७७७ ) में श्रीशकराचार्य ने ग्रह में प्रवेश किया; और उस समय उनकी आयु 
३२ वर्ष की थी। अतएव यह सिद्ध होता है, कि उनका जन्म शक है ( सवत्‌ 
०४५ ) में हुआ | हमारे मत में यद्दी समय - प्रोफेसर पाठक द्वारा निश्चित किये 
हुए कार से - कहीं अविक सयुक्तिक प्रतीत होता है। परन्तु, यहाँ पर उसके 
विषय में विस्तारपूर्वक विवेचन नहीं किया जा सकता! गीता पर जो शाकर- 
भाष्य है, उसमें पूवे समय के अधिकाश टीकाकारों का उल्लेख किया गया हे 
और उक्त भाष्य के आरम्म ही मे श्रीशकराचार्य ने कद्दा ढै, कि इन टीकाकारों 
के मतों का खण्डन करके हसने नया भाष्य लिखा हैं। अतएव आचारये का 
जन्मकाल चाहे शक ६१० लीजिये या ७१०; इसमें तो कुछ भी सन्देदद नहीं, कि 
उस समय के कम-से-कम दो-तीन सौ वर्ष पहले - अर्थात्‌ ४०० शक के डगमा 
- गीता प्रचलित थी। अब देखना चाहिये, कि इस काल के भी और पहले कैसे 
और कितना जा सकते हैं। 

(२) परलेाकवासी तैलग ने यह दिखलाया है, कि कालिदास और नो 
भट्ट गीता से परिचित थे। कालिदासकृत रघुवश ( १९ रै) ) मे विष्ण की स्वाति 
के विषय में जो “अनवाप्तमवाप्तव्य न ते किचन विद्यते ” यह ःछोक हैं, वह 





यम की बल था ॥३32 इसी ट कर 





* 8७७ प०ा्ण8४ छीएडकरएइतेहा॥, 5 3 ऐ जगा [0० एए- 
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ए०८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


पुरुष के (१९. १३-१९ ) जो लक्षण बतलाये हैं, उनमें - और निवाणपद के 
अविकारी अहंतो के ( अर्थात्‌ पूर्णावस्था को पहुँचे हुए बौद्ध मिक्षुओं के ) जो 
लक्षण भिन्न भिन्न बांद्ध अर्थों में दिये हुए हैं, उनसें - विलक्षण समता दीख 
पडती हूं ( धम्मपद सछो ३६०-४२३ ओर उछत्तनिपातों में से मुनिरुत्त तथा 
धम्मसिकस॒त्त देखो )। इतना ही नहीं; किन्तु इन वर्णनों के शब्ठसाम्य से दीख 
पडता हे, कि स्थितप्रज्ञ एव भफ्तिमान्‌ पुरुष के समान ही सच्चा नि भी 
शान्त', “निष्कराम', “निर्मम”, “निराशी” ( निरिस्सित ), “समदुःससुख *, 
“'निरारभ', “अनिकेतन', या 'अनिवेशन! अथवा 'ससनिन्दारतुति', भोर 
“ मान-अपसान तथा लछाभ-अछाभ को समान माननेवाला ! रहता हैं ( वम्सपद 
४०, ४१ और ९१; उ॒त्ताने. सुनिसुत्त १. ७ और १४; द्यतानुपस्सनसुत्त २१- 
२३४ और विनयपिटक चुल्लबग्ग ७. ४ ७ देखो )। द्वयतानुपस्सनसुत्त झे ४० 

वोक का यह विचार- कि ज्ञानी पुरुष के लिये जो वस्तु प्रकारामान हे, 
वहीं अज्ञानी को अधकार- के सदृ्ण हैं - गीता के ( २. ६५ ) “यथा निया सर्व- 
भूताना तस्या जागाति सयमी ” इस >छोकान्तगंत विचार के सह है। और मुनि- 
चसुत्त के १० वे छोक का यह वर्णन- ' अरोसनेग्यों न रोसेति ' अर्थाद्‌ न तो 
स्वय कष्ट पाता है और न दूसरों को कष्ट देता हैं - गीता के “ यस्मान्नोद्विजते 
लोको छोकान्नोद्विजते च यः” (गी १२ १५ ) इस वर्णन के समान हूँ | इसी 
अकार सेल्लसुत्त के ये विचार, कि ' जो कोई जन्म लेता है, वह मरता है; ' और 
“आणियों का आदि तथा अन्त अव्यक्त है । इसलियें शोक करना बृथा है 
( सेल्लयुत्त १ ओर ५ तथा गी ६ २७ और २८ ) कुछ अब्दों के डेर॑फेर से 
गीता के ही विचार हैं। गीता के दसवे अध्याय में अववा अनुगीता ( न. भा. 
अश्व ४३; ४४ ) मे “ज्योतिमानो में यये, नक्षत्रों में चन्द्र, आर बेदनन्त्रा न 
गायत्री ” आदि जो वर्णन है, वही सेल्लझुत्त के २१ वे ओर २० वे टोकी ने 
तथा महावग्ग (६. ३५ ८) में ज्या-का-त्यों आया है। इसके सिवा शब्द- 
सादइय के तथा अर्थसमता के छोटे-मोटे उदाहरण, परलोकवासी तलग ने गीता 
के अपने अग्रेजी अनुवाद की टिप्पणियों में दे दिये हैं। तथापि प्रश्न होता हे, 
कि यह सदशता हुई कसे ! ये विचार असल में ब्राद्धवर्म के हैं या वदिकवस णे | 
ओर, इनसे अनुमान क्या निकलता है? किन्तु इन प्रश्नों को इल करने के लिये 
उस समग्र जो साधन उपलब्ध थे, वे अपूर्ण थे। यही कारण ह, जो बप्दधक्त 
चमत्कारिक जब्दसादश्य आर अर्थसाइइय दिखला ठेने के सिव्रा परलोकान्ना 
तेलग ने इस विषय में और कोई विद्येप वात नहीं लिखी। परन्तु अब बाद्धचन 
की जो अधिक बातें उपलब्ध हो गई है, उनसे उक्त अ्श्च इल किये जा सकते षट। 
इसलिये यहाँ पर बौद्धधर्म की उन नातों का सक्षित वर्णन किया जाता ह। 
परलोकवासी तलयकृत गीता का अग्नेजी अनुवाद जिस प्राज्यवर्मग्रन्वसाला' 


गीता की वहिरब्गपरीक्षा एुणु३्‌ 


हतो५पि रूभते स्वर्ग जित्चा तु रूसते यश: । 
उसे चहुमते छोके नास्ति निष्फछता रणे ॥ 


यह लोक गीता के 'हतो वा प्राप्स्यसि स्वर्गमृ०” (गी २, ३७) छोक के 
समानायक हं। ओर, जब कि सास कवि के अन्य नाटकों से यह प्रकट होता है, 
कि वह महाभारत से पूर्णतया परिचित था; तब तो यही अजुमान किया जा 
सकता है, कि उपर्युक्त ःछोक लिखते समय उसके मन में गीता का उत्त योछछ 
अवश्य आया होगा। अर्थाव यह सिद्ध होता है, कि भास कवि के पहले भी 
सहाभारत और गीता का अस्तित्व था। पडित त० गणपत्तिणाक्त्री ने यह निश्चित 
किया हे, कि भास कवि का काऊ शक के दो-तीन सौ वर्ष पहले रहा होगा । 
परन्तु कुछ छोगों का यह मत है, कि वह शक के सौ-दो-सौ वर्ष वाद हुआ है। 
यदि इस दूसरे मत को सत्य साने, तो भी उपयुक्त प्रमाण से सिद्ध हो जाता ह, 
कि भास से कम-से-क्रम सो-दो-सो वर्ष पहले - अर्थात्‌ शककाछ के आरम्म में 
मद्ासारत ओर गीता, ढोनों तय सर्वसान्य दो गये थे । 

(६ ) परन्तु प्राचीन ग्रन्थकारों द्वारा गीता के शछोक लिये जाने का और 
भी अधिक टढ प्रमाण, परलोकवासी ज्यवक गुरुनाय काछे ने गुरुकुछ की “ वदिक 
भेगजीन ' नामक अग्रेजी सासिक पुस्तक ( पुस्तक ७, अक ६-७ पृष्ठ ५२८-५३० 
सार्गशीष ओर पौंप, सवत्‌ १९७० ) में प्रकाशित किया है। इसके पहले पश्चिमी 
संस्कृत पण्डितों का यह मत था, कि सस्कृत काव्य तथा पुराणों की अपेक्षा 
किन्हीं अधिक प्राचीन अन्धों में -उदाहरणार्य सूत्रग्नन्थों में भी -गीता का 
उल्लेख नहीं पाया जाता; और इसलिये यह कहना पडता है, कि सूत्रकाल के 
बाद - अथांत्‌ अविक से अविक सन्‌ इसवी के पहले दूसरी सदी सें गीता बनी 
दोगी। परन्तु परलेकवासी काछे ने प्रमाणों से सिद्ध कर दिया है, कि यह मत 
ठीक नहीं है। वोवायनगह्यशेपसूत्र (९ २९ ५ ) में गीता का (५ २६) छोफऊ 

तदाह भगवान्‌ ? कह कर स्पष्ट रूप से लिया गया है। जेसे - 


० 25 63. 


इशासावे इवब्यासावे माधारणे कुर्योन्‍्सनसा वाचयेदिति | तदाह भगवान्‌ - 
पन्न पुष्पं फल तोय॑ यो से भ्क्‍त्या प्रयच्छति । 
तद॒हं भक्‍त्युपहृतसश्षामि प्रयतात्मन: ॥ इति 


और आगे चल कर कहा दे, कि भक्ति से नम्न हो कर इन मत्रों को पढना 
चाहिये - * मक्तिनमश्र. एतान्‌ मन्त्रानवीयीत । * उसी ग्रह्मशेपसूत्र के तीसरे अश्न 

अस्त में यह भी कहा है, कि “ 3७& नसों भगवते वासुदेवाय इस द्वादशाक्षर- 
मनन छा जप करने से अश्वमेध का फल मिलता हे।” इससे यह वात पूर्णतया 


सिद्ध होती है, कि चौधायन के पहले गीता प्रचलित थी, और वासदेवपूजा भी 
गे र ३८ 


६०० गीतारहस्थ अथवा कर्मयोगशासत्र 


(३ ४०-४०) ९ ३०-२१ ) में जिस श्रकार यज्ञयाग आदि श्रौतकमों की 
गोणता का वर्णन किया गया हैं, उसी श्रकार तथा कई अशयों मे उन्ही शब्दों 
के द्वारा तेविज्जय॒त्तो ( त्रेविद्ययूत्रो ) में बुद्ध ने भी अपने मतानसार “ यज्ञ- 
यायादि ” को निरुष्योगी तथा त्याज्य बतछाया है; और इस बात का निरूपण 
किया हद कि ब्राह्मण जिसे बअद्यसहव्यताय” ( त्रद्यस॒हृव्यत्यय > त्ह्मयसायुज्यता ) 
कहते है, वद् अवस्था केसे प्रास होती है! इससे यह वात स्पष्ट विदित होती 
हू, कि ब्राह्मणवर्म के कमंकाण्ड तथा ज्ञानकाण्ड -अथवा गाहंस्थ्यधर्म और 
सन्यासधर्म अथांत्‌ अद्वत्ति ओर निवृत्ति - इन दोनों शाखाओं के पूर्णतया रूढ 
दो जाने पर उनमें सुधार करने के लिये बोद्धधर्म उत्पन्न हुआ। सुधार के विषय 
मे सामान्य नियम यह हे, कि उसमे कुछ पहले की बाते स्थिर रह जाती हें; 
ओर कुछ बदल जाती ह। अतएवं इस न्याय के अमुसार इस बात का विचार 
करना चाहिये, कि बॉद्वर्म में वदिकवर्स की किन किन बातों को स्थिर रख 
लिया है; ओर किन किन को छोड दिया है। यह विचार दोनों - गाईस्थ्यधर्म 
और सन्यास - की प्रथकू प्ृथक्‌ दृष्टि से करना चाहिये। परन्तु बोद्धवर्म मूल 
में सन्‍्यासमार्यीय अथवा केवल निद्वत्तिग्रथान हैं। इसालिये पहले दोनों के सन्‍्यास- 
मार्ग का विचार करके अनन्तर दोनों के गाईस्थ्यधर्म के तारतम्य पर विचार 
किया जायगा । 

वैदिक सन्‍्यासवर्स पर दृष्टि डालने से दीख पडता है, कि कर्ममय साष्टि 
के सब्र व्यवद्दार तृष्णामूलक अतएवं दुः्खमय ह। उससे अर्थात्‌ जन्ममरण के 
भवचक्र से आत्मा का सवया छुटकारा होने के लिये मन निष्काम ओर विरक्त 
करना चाहिये, तथा उसको दृश्यसष्टि के मूल में रहनेवाले आत्मस्वरूपी निल 
पन्त्रद्म में स्थिर करके सासारिक कर्मो का सर्वथा व्याग करना डाचित ह। इस 
आत्मनिष्ठ स्थिति ही मे सदा निमरन रद्दना सम्यासवम का मुख्य त्तत्त्व हूं। 
दइश्यसष्टि नामस्पात्मक तथा नाथवान दे, ऑर कमंविपाक के कारण ही उसका 
अख्रण्डित व्यापार जारी हू । 

कम्मना वत्तती छोकों कम्मना वत्तती पजा (प्रजा )। 
कम्मनिवन्धना सत्ता (मच्चाने ) रथस्मा5णीव यायतों ॥ 

अर्थात “ कर्म ही से छोग और ग्रजा जारी है। जिस प्रकार चलती हुई गाडी 
रथ की कील से नियन्त्रित रहती दे, उसी प्रकार प्राणिमात्र कमे से बंवा हुआ 
है” (मुत्तानि वासेठसुत्त ६१ )। वदिकवर्म के ज्ञानकाण्ड का उक्त तैत्व 
अथवा जन्मम्रण का चक्षर या अद्या, इन्द्र, महेअ्र, इश्वर, भ्रम आदि अनेक 
देखता और उनके भिन्न भिन्न स्वर्ग-गपाताल आदि छोको का बआाह्यगथम मे वाणित 
अह्ित्व वद्ध को मान्य था; और इसी कारण नामरूुप, कर्मत्िपाक, अविदया 


गीता की वहिरडगपरीक्षा ण्णुण 


के अगले भाग मे इन वातों का विवेचन स्वततन्र रीति से किया जायगा, कि 
बोद्धधर्म की दृद्धि केसे हुई! तथा हिन्दुधर्म से उसका कया सम्बन्ध है! यहाँ 
केवल गीताकाल के सम्बन्ध में दी आवश्यक उल्लेख सक्षिप्त रूप से किया 
जायगा। भागवतथर्म बौद्धधर्म के पहले का हैं। केवल इतना कह देने से ही 
इस वात का निश्चय नही किया जा सकता, कि गीता भी बुद्ध के पहले थी। 
क्योकि यह कहने के लिये कोई प्रमाण नहीं है, कि भागवतधर्म के साथ ही 
साथ गीता का भी उदय हुआ। अतएव यह देखना आवश्यक हैं, कि बोद्ध 
अन्थकारों ने गीताग्रन्थ का स्पष्ट उ्छेख कहीं किया है था नहीं! प्राचीन बोद्ध 
ग्रन्थों से यह स्पष्ट रूप से लिखा है, कि बुद्ध के समय चार वेद, वेदाडूग, 
व्याकरण, ज्योतिप, इतिहास, निधघद्ठ आदि वेदिक धर्मग्रन्थ प्रचलित हो चुके 
थे। अतएव इसमें सन्देह नही, कि बुद्ध के पहले ही वैदिक धर्म पूर्णावस्था में 
पहुँच चुका था। इसके बाद बुद्ध ने जो नया पन्‍थ चलाया, वह अध्यात्म की 
हष्टि से अनात्मवादी था; परन्तु उसमें - जेसा अगले भाग में बतलाया जायगा - 
आचरणदृष्टि से उपनिपदों के सन्‍्यासमार्ग ही का अनुकरण किया गया था। 
अशोक के समय वोद्धधर्स की यह दशा बदल गई थी। बौद्ध भिक्षुओ ने जगलो 
भें रहना छोड दिया था। धर्मप्रसारार्थ तथा परोपकार का काम करने के लिये 
पे लोग पूर्व की ओर चीन में और पश्चिम की ओर अलेक्जेड्िया तथा श्रीस 
तक चले गये थे। बौद्धधर्म के इतिहास में यह एक अत्यन्त महत्त्व का अश्न है, 
कि जगलों में रहता छोड कर लछोकसग्मह का काम करने के लिये बौद्ध यति केसे 
अजेत्त हो गये | बौद्धधर्स के आचीन अन्थों पर दृष्टि डालिये। सुत्तनिपात के 
परगाविसाणसुत्त मे कह्दा है, कि जिस भिक्ठ ने पूर्ण अहंतावस्था आस कर छी 
हैं, वह कोई भी कास न करें; केवल गेंडे के सहश जगल में निवास किया करें। 
जोर महावग्ग (५ १. २७) में चुद्ध के शिष्य सोनकोलीविस की कथा में कद्दा 

/ कि “जो सिश्ठु निर्वाणपद तक पहुँच चुका है, उसके लिये न तो कोई काम 
ही अवशिष्ट रह जाता है, और न किया हुआ कर्म ही भोगना पडता है- 
* कतस्स पटिचयो नत्थि करणीय न विजति | ” यह शुद्ध सन्‍्यासमार्ग हं; और 
इसारे ओपनिपादिक सन्‍्यासमार्ग से इसका पूर्णतया मेल मिलता दहै। यह 
* करणीय न विजति * वाक्य गीता के इस “तस्य कार्य न विद्यते” वाक्य से 
केवल समानाथ्क ही नहीं है, किन्तु शब्दश' भी एक ही हैं। परन्तु बौद्ध 
भिक्षुओं का जब यह मूल सन्यासप्रधान आचार बदल गया ओर जब वे 
परापकार के काम करने रंगे, तब नये तथा पुराने मत से झगडा हो गया। 
पुराने लोग अपने को 'थेरवाद' ( बृद्धपथ ) कहने लगे; ओर नवीन मतवादी छोग 
अपने पन्‍थ का 'सहायान! नाम रख करके पुराने पथ को दीनयाना ( अथात्‌ 
दीन पथ के ) नाम से सम्बोधित करने छगे। अशघोष मदह्ायान पथ का था; 
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अत्यन्त सुख आस कर छेने का साग॑ कौन-सा है! ओर उसका कुछ-न-कछ ठीक 
ठाक उत्तर देना आवश्यक हो जाता है | उपनिपत्कारों ने कहा है, कि यज्ञयाग 
आदि करों के द्वारा ससारचक्र से छुटकारा हो नहीं सकता। और बुद्ध ने 
इससे भी कहां आगे बढकर इन सब कर्मा को हिसात्मक अतएवं सर्वथा ल्वाज्य 
आर निपिद्ध बतलाया है। इसी प्रकार यदि स्वय '्रह्म' ही को एक बडा भारी 
श्रम साने, तो दुःखनिवारणार्थ जो त्रह्मज्ञानमार्ग है, वह भी आन्तिकारक तथा 

सम्भव निणित होता है। फिर दुःखमय भवचक्त से छूटने का मार्ग कॉन-सां 
है! बुद्ध ने इसका यह उत्तर दिया है, कि किसी रोग को दूर करने के लिये 
डस रोग का मूलकारण ट्रेंड कर उसी को हटाने का ग्रयत्न जिस अकार चहतुर 
वेद्य किया भरता है, उसी प्रकार सासारिक दुःख के रोग को दूर करने के लिये 
(३ ) उसके कारण को जान कर, (४ ) उसी कारण को दूर करनेवाले मार्ग रा 
अवलम्ब बुद्धिमान पुरुष को करना चाहियें। इन कारणों का विचार करने से 
दीख पडता है, कि तृष्णा या कामना ही इस जगवत्‌ के सब दुःखों की जड़ हैं; 
ओर एक नामरुपात्मक शरीर का नाश हो जाने पर बचे हुए इस वासनात्मक 
बीज ही से अन्यान्य नामरूपात्मक शरीर पुनः पुनः उत्पन्न हुआ करते है। ओर 
फिर बुद्ध ने निश्चित किया हूँ, क्रि पुन्जेन्म के डुःखमय ससार से पिण्ड छुडाने 
के लिये इन्द्रियनित्रह से, भयान से तथा वराग्य से तृष्णा का पूर्णतया क्षय करके 

न्यासी या भिक्षु बन जाना द्वी एक यथार्थ मांग है। आर इसी वंराग्ययु'्त 
सनन्‍्यास से अचल शान्ति एव सुख प्राप्त होता है। तात्पर्य यह 8, कि यज्ञयाग 
आदि की, तथा आत्म-अनात्म-विचार की झझट में न पड कर, इन चार दृश्य 
बातो पर ही वाद्धधर्म की रचना की गई है। वे चार वाते ये हैं +- सासारिक 
दुःख का अस्तित्व, उसका कारण, उसके निरोव या निवारण करने की आवश्य- 
कता, ओर उसे समूलछ नष्ट करने के लिये वराग्यरूप साधन; अथवा बाद्ध का 
परिभापा के अनुसार कऋ्रमणः दुःख, समुदय, निरोध आर मार्ग । अपने बसे के 

उन्हीं चार मूलतत्त्वो को बुद्ध ने आर्यसत्यां नाम दिया है। उपनिपद ये 
आत्मज्ञान के बदले चार आर्यसर्यों की दशय नीव के ऊपर यय्पि इस प्रझार 
बोझ्धधर्म सडा किया गया है, तथापि अचल शान्ति या खुख पाने के लिये तृप्मा 
अथवा वासना का क्षय करके सन को निरकाम करने के जिस मार्ग ( चाँधा 
सत्य ) का उपदेश बुद्ध ने किया हैं, वह सार्ग-आर मोक्षग्रात्ति के लिय्रे उप- 
निपद्ों में वर्णित सार्ग - ढोनों वस्तुतः एक ही ६ं। इसलिये यह बात स्पष्ट ४, 
कि दोनों धर्मा का अन्तिम दृइयसाध्य सन की निर्वियय स्थिति ही है। परन्तु 
इन दोनों धर्मो में भेद यह है, कि ब्रस्य तथा आत्मा को एक माननेवाले उप- 
निपत्कारों ने मन की इस निप्कास अवस्था को आत्मनिष्ठा, अद्यमन्धा,, 
अद्यमृतता', बद्यनिवोणा (गी. ५. १७-९५८४ छां. २. ६३, $ ) अर्थात अस्य 
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भाग में किया जायगा। यहाँ पर केवल यही बतछाया है, कि बोद्ध ग्रन्थकारों 
के ही मतानुसार मूल बोद्धधर्स के सन्यासअधान होने पर भी इसमें भक्तिप्रधान 
तथा कर्मप्रधान मद्दायान पथ की उत्पात्ति भगवद्गीता के कारण ही हुईं हैं; ओर 
अश्वघोष के काव्य से गीता की जो ऊपर समता बतलाई गई हैं, उससे इस अनु- 
भान को और भी इृढता श्रामत हो जाती दव। पश्चिमी पडितों का निश्रय है, कि 
महायान पथ का पहला पुरस्कतों नागाजुंन शक के लगभग सौ-डेढ सो वर्ष पहले 
हुआ होगा। और यह तो स्पष्ट दी है, कि इस पथ का बीजारोपण अशोक के 
राजशासन के समय में हुआ होगा। बोद्ध ग्रथों से तथा स्वय बोद्ध अथकारों के 
लिखे हुए उस धर्म के इतिहास से यह बात स्वतन्त्र रीति से सिद्ध दो जाती हे, 
कि भगवद्गीता महायान पथ के जन्म से पहले - अशोक से भी पहले - यानी सन्‌ 
ईसवी से लगभग ३०० वर्ष पहले ही अस्तित्व में थी । 

इन सब प्रमाणों पर विचार करने से इसमें कुछ भी शका नहीं रह जाती, 
कि वर्तमान भगवद्गीता शालिवाहन शक के लगभग पाँच सो वर्ष पहले द्वी 
अस्तित्व में थी। डॉक्टर भाडारकर, परलेकवासी तैलग, राववहादुर चिंतामणि- 
राव व्द्य और परलोकवासी दीक्षित का मत भी इससे बहुत-कुछ के मिलता-जुरूता 
हु और उसी को यहां झ्राह्य मानना चाहिये। दें, प्रोफेसर गार्ब का मत भिन्न 
है। उन्‍्हों ने उसके प्रमाण में गीता के चौथे अध्यायवाले सम्प्रदायपरम्परा के 
होकों में से इस 'योगों नष्ट. - योग का नाश दो गया -वाक्‍्य को ले कर 
योग शब्द का अर्थ “ पातल योग ” किया है। परन्तु हमने ग्रमाणसद्दित बतछा 
दिया है, कि वहाँ योग शब्द का अर्थ ' पातजल योग” नहीं - ' कर्मयोंग ” 
। इसलिये प्रो गार्व का मत अ्रममूलक अतएव अग्नाह्य है। यह बात निर्विवाद 
हे कि वर्तमान गीता का काल शालिवाहन शक के पॉच सौ वर्ष पहले की अपेक्षा 
ओर कम नही माना जा सकता। पिछले भाग में यह बतला ही आये हैं, कि 
भूल गीता इससे भी कुछ सदियों से पहले की होनी चाहिये । 


भाग ६ - गीता ओर वोड ग्रथ 

वर्तमान गीता का काल निश्चित करने के लिये ऊपर जिन बौद्ध ग्रन्थों के 
प्रमाण दिये गये हैं, उनका पूरा पूरा महत्त्व समझने के लिये गीता और बोद्ध 
भ्न्थ या बोद्धधस की साधारण ससानता तथा विभिन्नता पर भी यहाँ विचार 
करना आवश्यक है। पहले कई बार बतला आये हैं, कि गीताधर्म की विशेषता 
यह है, कि गीता. मे वर्णित स्थितग्रज्ञ अइक्तिमागावलना विलबी रहता है। परन्तु इस 
विशेष गुण को थोंडी देर के लिये अलग रख दें; ओर उक्त पुरुष के केवल 
मानसिक तथा नैतिक गुणों ही का विचार करे, तो गीता में स्थितश्ज्ञ के (गी. ९. 
५५-७२ ), बद्यनिष्ट पुरुष के (४.१%-हेरे। ७ १675८ ) और भक्तियोगी 
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रखना चाहिये, के कॉट्सरीखे आधुनिक पश्चिमी पण्डितो के निरे आधिभापतिक 
वम के अनुसार > अथवा गीतावम के अनुसार भी -बोद्धधर्म मृल मे प्रश्मत्ति 
प्रधान नहीं हैं। यह सच है कि, बुद्ध को उपनिषदो के आत्मज्ञान की “ तात्विक 
दृष्टि ” मान्य नहीं है। परन्तु ब्ृहदारण्यक उपनिषद्‌ में (४. ४ ६ ) वर्णित थाज्ञ- 
वल्क्य का यह सिद्धान्त कि, “ ससार को बिलकुल छोड करके मन को निर्विषय 
तथा निष्काम करना ही इस जगत्‌ में मनुष्य का केवल एक परम कर्तव्य है, ” 
वोद्धर्स मे सवंथा स्थिर रखा गया है। इसीलिये बोद्धवर्म मूल मे केवल सन्‍्यास- 
प्रधान हो गया ह। यद्यपि बुद्ध के समग्र उपदेशों का तात्पय यह है, कि ससार 
का त्याग किये बिना - केवल गशहस्थाश्रम मे ही बने रहने से - परमसुख तथा 
अद्दतावस्था कभी प्राप्त हो नही सकती; तथापि यह न समझ लेना चाहिये, कि 
उसम गाहस्थ्यब्त्ति का बिलकुल विवेचन ही नहीं हं। जो मनुष्य बिना भिक्ष बने 
बुद्ध, उसके धर्म, बोद्ध मिक्षुओं के संघ अर्थात्‌ मेले था मण्डलियाँ, इन तीनों 
पर विश्वास रखे, और “बुद्ध शरण गच्छामि, धर्म शरण गच्छामि, सघ शरण 
गच्छामि ”” इस सकलप के उच्चारण द्वारा उक्त तीनों की शरण में जाय, उसको 
बोद्ध अथो मे उपासक कहा है! ये ही लछोग बोद्धधर्मावलबी' ग्रहस्थ हैं। प्रसग 
असग पर स्वय बुद्ध ने कुछ स्थानों पर उपदेश किया है, कि उन उपासको को 
अपना गाईस्थ्य-व्यवद्वार कसा रखना चाहिये ( मद्दापरिनिव्बाणसुत्त १ २४ )। 
वेटिक गाहँस्थ्यवर्म मे से हिंसात्मक थ्रातयज्ञयाग और चारों वर्णो का भेद वृद्ध 
को ग्राह्म नही था। इन वातो को छोड ढेने से स्मातं, पश्चमहायज्ञ, दान आएि 
परोपकारधर्म ओर नीतिपूर्वक आचरण करना ही ग्रहस्थ का कर्तव्य रद्द जाता 
है, तथा ग्ृहस्थों के धर्म का वर्णन करते समय केवल इन्ही बातों का उल्लेख बौद्ध 
अंथो मे पाया जाता ह। बुद्ध का मत है, कि य्ल्लेक ग्रहस्थ अर्थात्‌ उपासक को 
पश्धमहायज्न करना ही चाहिये। उनका स्पष्ट कथन है, कि अहिंसा, सत्य, अस्तेय, 
सर्वभतानुकंपा और ( आत्मा मान्य न हो, तथापि ) आत्मौंपम्यदृष्टि, शोंच या 
मन की पवित्रता, तथा विशेष करके सत्पात्नों यानी बोद्धमिक्षुओं को एव,वोद्ध 
मिक्षुसघो को अन्नवस्त्र आदि का दान देना प्रभति नीतिवर्मों का पालन बौद्ध 
उपासकों को करना चाहिये। बौंद्धर्म मे इसी को शील' कहा है, ओर दोनो 
की तुलना करने से यह बात स्पष्ट हों जाती हे, कि पचमदहायन्र के समान ये 
नीतिपघर्म भी त्राद्यणधर्म के धर्मसूत्रो तथा प्राचीन स्थतिग्रन्था से ( मनू ६ *९ 
आर १०. ६३ देखो ) बुद्ध ने लिये हैं ।* और तो क्या! इस आचरण के विपय 
में प्राचीन ब्राह्मणों की स्तुति स्वय बुद्ध ने आद्यणबरम्मिकसुत्तों सें को ह; तथा 
मनुस्दाति के कुछ झछोक तो धम्मपढ में अक्षरशः पाये जाते ६ ( मन, ६. १९१ 
और ०८. ४५ तथा धम्मपठ १०५ और १३१ देखों )। ब्रौद्धवर्म में वदिक श्थो 
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में प्रकाशित हुआ था, उसी से आगे चलकर पश्चिमी विदानो ने बोद्ध व्म ग्रन्थों 
के अग्रेजी अन॒वाद प्रसिद्ध किये है। ये बातें प्रायः उन्ही से एकत्रित की गई हैं; 
और प्साण में जो बौद्ध प्रथों के स्थल वतलाये गये हैं, उनका सिलसिला इसी 
माला के अनुवादों मे मिलेगा। कुछ स्थानों पर पाछी शब्दों तथा वाक्यों के 
अवतरण मूल पाली ग्रन्थों से ही उद्घृत किये गये है। 

अब यह वात निर्विवाद सिद्ध दो चुकी है, कि जनवर्म के समान बोद्धवर्स 
भी अपने वेद्क धर्मरूप पिता का ही पुत्र है, कि जो अपनी सपत्ति का हिस्सा 
हे कर किसी कारण से चिभक्त हो गया हे; अवात्‌ वह कोई पराया नहीं है - 
किन्तु उसके पहले यहाँ पर जो ब्राह्मणधर्म था, उसी की यहीं उपजी हुई यह 
एक शासा हैं। लका में महावश था ढीपवश आदि प्राचीन पाली भापा के अन्ध 
हैं। उनमे बुद्ध के पथाद्वर्ती राजाओ तथा बोद्ध आचार्यों की परपरा का जो 
वर्णन है, उसका द्विसाव लगा कर देखने से जात होता है, कि गोतमवुद्ध ने अस्सी 
वर्ष की आायु पाकर ईसवी सन्‌ से ५४३ वर्ष पहले अपना शरीर छोडा। परन्तु 
इसमे कुछ बाते असबद्ध हैं। इसलिये प्रोफेसर मेक्समूलर ने इस गणना पर सृक्ष्न 
विचार करके बुद्ध का ययार्थ निर्वाणकाल इसवी सन्‌ से ४७३ वर्ष पहले बत- 
लाया है; और डॉक्टर घुत्ददर भी अशोक के शिलालेखों से इसी काछ का सिद्ध 
होना प्रमाणित करते हैं। तथापि प्रोफेसर स्हिसडेविड्स और डॉ के के 
समान कुछ खोज करनेवाले इस काल को उस काल से ६७ तथा १०० बप ओर 
भी आगे हटलाना चाहते है। प्रोफेसर गायगर ने द्वाल ही में इन सब मर्तों की 
जॉच करके बुद्ध का यथार्थ निर्वाणकाल ईसवी सन्‌ से ४<३ वर्ष पहले साना 
हद ४ इसमें से कोई भी काछ क्यों न स्वीकार कर ल्या जाय! यह निर्विवाद 
है, कि बुद्ध का जन्म होने के पहले ही वेदिक वर्स पूर्ण अवस्था सें पहुँच जा 
था, और न केवल उपनिपद ही; किन्तु वर्मसूत्रों के समान अन्थ भी उसके पहडे 
दी तैयार हो चुके थे। क्योकि, पाली भाषा के प्राचीन बौद्ध वर्मग्रन्थों ही से 
लिखा है, कि - ' चारों वेद, वेदाग, व्याकरण-ज्योतिप, इतिहास और निघद ' 
आदि विषयों में प्रवीण सत्तशील शदस्थ ब्राह्मणों, तथा जटिल तपरिवियां से 
योतम बुद्ध ने बाद करके उसको अपने धर्म की दीक्षा दी ( सुत्तनिपानों में 
सेल्लमुत्त के सेहल का वर्णन तथा वश्युगाथा ३०-४५ देखो )। कठ आदि 
उपनिषदों में (कुठ १ १८; मुड. १ ९.१० ) तथा उन्हीं को लक्ष्य करके गीता 
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* बुद्धनिरणकालविषयक वर्णन प्रो० मेक्सघूलर ने अपने “घम्मपद! के अग्रेजी 
अनुवाद की पस्तावना में (3. छे. %. ए०े >. 7०. 90 िडपजपए ) किया है, 
और उसकी परीक्षा डॉ गायगर ने सत्‌ १५१९ में प्रकाशित अपने महावश? फे अनुदाद 
पी अस्तावना मे की है (7५७ द्चाहएशा58 ऐप 7) एशह8९५ एश 7०८ 500७5 
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क्षणिकवाद, शुन्यवाद ओर विज्ञानबाद कहते हैं। यहाँ पर इन सब पन्‍्यों के 
विचार करने का कोई प्रयोजन नहीं हँ। इमारा ग्रश्न ऐतिहासिक हैँ। अतएवं 
उसका निणय करने के लिये 'महायान! नामक पन्थ का वर्णन ( जितना 
आवश्यक हूं उतना ) यहाँ पर किया जाता हैं। बुद्ध के मूल उपदेश में आत्मा 
या ब्रह्म ( अवात्‌ परमात्मा या परमेश्वर ) का अखित्व ह्वी अग्माह्म अथवा यौण 
साना गया ह। इसलिये स्वय बुद्ध की उपस्थिति में भक्ति के द्वारा परमेश्वर 
की प्राप्ति करने के सार्ग का उपठेश किया जाना सम्भव नहीं था; ओर जब 
तक बुद्ध की भव्य सार्ति एवं चरित्रक्रम लोगों के सामने प्रत्यक्ष रीति से उपस्थित 
था, तब तक उस मार्य की कुछ आवश्यकता ही नहीं थीं। परन्तु फिर यकह्व 
आवश्यक हो गया, कि यह बर्म सामान्य जनों को प्रिय हों; और उसका अविऊ 
गसार भी होवे । अतः घरदार छोड, भिक्ष वन करके मनोनिग्नह से बेठे-त्रिठाये 
निर्वाण पाने - यह न समझ कर क्रि किससे ! - के इन निरीथ्वर निद्वत्तिमार्ग की 
अपेक्षा क्रिसी सरछ ओर उत्यक्ष सार्य की आवश्यकता हुई । वहुत सम्भव है, क्रि 
साधारण बुद्धभक्तो ने तत्कालीन प्रचलित बेंदिक भक्तिसार्ग का अनुकरण रूरके 
बुद्ध की उपासना का आरम्भ पहले पहल स्वयं कर दिया हों। अतएव बुद्ध के 
निवाण पाने के पश्चात्‌ भीध्र ही बाँद्ध पण्डितो ने बुद्ध ही को ' स्वयम्भ्‌ तथा अनादि, 
अनन्त पुरुषोत्तम ? का रूप दे दिया; ओर वे कहने ऊगे, कि बुद्ध का निर्वांण होना 
तो उन्हीं की छीला है, ' असली बुद्ध का कभी नाश नहीं होता - वह तो सद्व 
ही अचल रहता हैं। ' इसी प्रक्रार ब्रोद्ध प्रन्थों में यह प्रतिपादन किया जाने लगा, 
कि असली बुद्ध “ सारे जगनत्‌ का पिता है; ओर जनसमूद्द उनकी सन्तान हू । 
इसलिये चढ सभी को “ सन्नान है, न वह किसी पर ग्रेम ही करता ह आर न किसी 
से द्वेप ही करता है। ” “ धर्म की व्यवस्था विंगडने पर वह “बर्मकृत्य' के लिये 
ही समय समय पर बुद्ध के रूप से प्रकट हुआ करता है ”'; और इसी देवातिदेव 
बुद्ध की “ भक्ति करने से, उसके प्रथों की पूजा करने से और उसके डागोवबा ऊे 
सम्मुख कीत॑न करने से ” अथवा “ उसे भाक्तिपूवक दो-चार कमर था एक फूछ 
समर्पण कर देने द्वी से ” मनुप्य को सद्गति प्राप्त होती हैं ( सद्धमंपुण्डरीक २, 
७७-९८, ७, २२; १५७. ७. २२ ओर मिलिन्दगप्श्ष ३. ७, ७ देखों )* मिलिन्द- 
अन्न (३. ७, ? ) में यह भी कहा है, कि “ किसी मनुष्य की सारी उम्र हुरा- 
चरणों में क्यो न बीत गई हो; परन्तु खत्यु के समय यदि वह बुद्ध को शरण न 
जावे, तो उसे स्वर्ग की प्राप्ति अवस्य होगी।” आंर सद्धमपुण्डरीक कर दूसर 
तथा तीसरे अध्याय में इस बात का विस्तृत वर्णन है, कि सब्र छोगो का “अधि 
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उपादान और प्रक्नोति वगेरह चेदान्त या साख्यशार्र के शब्द तथा ब्रह्मादि 
वैदिक देवताओं की कथाएँ भी (बुद्ध की श्रेष्ठ को स्थिर रख कर ) कुछ 
हेरफेर से बॉद्धप्रन्थों में पाई जाती है । यद्यपि बुद्ध को वेदिकधर्स के कर्मस्रष्टि- 
विषयक ये सिद्धान्त मान्य थे, कि दृश्यखष्टि नाशवान्‌ ओर अनिलत्वय हैं; एव 
उसके व्यवहार कमंविपाक के कारण जारी है; तथापि वद्किबर्म अर्थात्‌ उप- 
निषत्कारों का यह सिद्धान्त उन्हें मान्य न था, कि नामरूपात्मक नाशवान्‌ 
सृष्टि के मूल में नामरूप से व्यतिरिफ्त आत्मस्वस्पी परव्रह्म के समान एक नित्य 
ओर सर्वव्यापक वस्तु है। इन दोनों धर्मों मे जो विशेष मिन्नता है, वह यही 
है। गोतम बुद्ध ने यह बात स्पष्ट रूप से कह दी है, कि आत्मा या ब्रह्म यथार्थ 
मे कुछ नहीं हैं - केवल भ्रम हैं। इसलिये आत्म-अनात्म के विचार में या ब्रह्म- 
चिन्तन के पचडे में पड कर किसी कों अपना समय न खोना चाहिये ( सब्बा- 
सबसुत्त ५-१३ देखो )। द्वीघष्घनिकायों के ब्रह्मजालसुत्तों से भी यही बात स्पष्ट 
होती है, कि आत्मधिषयक कोई भी कल्पना बुद्ध को मान्य न थी ।* इन सुत्तों 
में पहले कहा हैं, कि आत्मा और ब्रह्म एक दया दो! फिर ऐसे ही भेद 
बतलातें हुए आत्मा की भिन्न भिन्न ६२ प्रकार की कल्पनाएँ बतछा कर कहा 
है, किये सभी मिथ्या दृष्टि! हैं; और मिलिंदप्रश्ष (२, ३, ६, ओर २, ७, 
१५) में सी बौद्धधर्म के अनुसार नागसेन ने यूनानी मिलिन्द ( मिनादर ) से 
साफ साफ कह दिया हैं, कि “ आत्मा तो कोई यथार्थ वस्तु नहीं हँ।” यदि 
मान छे, कि आत्मा ओर उसी ग्रकार ब्रह्म भी दोनों भ्रम ही दे, यथाय नहीं 
है, तो बस्तुत. धर्म की नींव दी गिर जाती हैं। क्योकि, फिर सभी अनित्य 
वस्तुएँ बच रहती हैं; और निद्यमुख या उसका अनुभव करनेवाला कोई भी 
नहीं रह जाता। यही कारण है, जो श्रीशकराचार्य ने तकंदष्टि से इस मत को 
अग्राह्म निश्चित किया है। परन्तु अभी हमे केवल यही देसवा है, कि असली 
बुद्धधर्म क्या हैं| इसलिये इस वाद को यहीं छोड कर देखेगे, कि बुद्ध ने अपन 
धर्म की क्या उपपात्ति बतछाई है। यद्यपि बुद्ध को आत्मा का अखित्व मान्य न 
था; तथापि इन दो बातों से वे पूर्णतया सहमत थे, कि (१) कर्मविपाक के 
फारण नामरूपात्मक देह को ( आत्मा को नहीं ) नाशवान्‌ जगत्‌ के प्रपच से 
घार वार जन्म लेना पडता है; और (३) पुनजेन्म का यह चक्कर था सारा 
ससार ही दु.खमय है। इससे छुटकारा पा कर स्थिर शान्ति या छुख का आते 
कर लेना अल्नन्त आवश्यक है। इस प्रकार इन दो बातों - अथात्‌ सासारिक 
ड्म्त के अस्तित्व और उसके निवारण करने की आवश्यकता - को मान लेने से 
वेद्किधर्स का यह प्रश्न ज्यों-का-त्यो बना रहता हे, कि हुशखनिवारण करे 
* ज्ल्लजालरुत्त का अंग्रेजी मे अनुवाद नहीं है, परन्द उसका सक्षिप्त. विवेचन 
किसूडेबिदस ने 8. 8. 0, ए0 हएएा पाए० एए डेष्यानडर मे किया है। 
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धर्म प्रचलित हैं, वह सद्यायान द्ायान पन्‍थ का है; ओर वुद्ध के निर्वाण के पश्चात्‌ 
सद्ायानपन्यी मिक्षुसध के दीर्घोद्योग के कारण ही बौद्धवर्म का इतनी शीघ्रता से 
फेंछाव हो गया। डॉक्टर केन की राय हैं, कि बाद्धधर्म मे इस सथार की 
उत्पत्ति शालिवाहन शक के लगभग तीन सो वर्ष पहले हुई होगी।* क्योंकि 
बोद्ध ग्रन्यो में इसका उल्लेख हैं, कि शकराजा कनिष्क के शासनकाछ में बोद्ध- 
सिक्षओं की जो एक महापरिषद हुईं थी, उसमें मद्यायान पन्थ के भिक्ष उपस्थित 
थे। इस मद्यायान पन्थ के “अमितायुरुत्त' नामक अबान सन्नग्नन्थ का वह अनु- 
वाद अभी उपलब्ध हैं, जो कि चीनी भाषा में सन्‌ १४८ ईसवी के रगभग 
केया गया था। परन्तु हमारे मतानसार यह काल इससे भी थआचीन होना 
चाहिये । क्योकि, सन्‌ ईसवी से लगभग २३० वर्ष पहले श्रसिद्ध किये गये अशोक 
के शिलालेखों मे सन्यासग्रधान निरीश्वर वोद्धवर्म का विंशेप रीते से कोई उछ्ेख 
नहीं मिलता। उनसे सवंत्र प्राणिमात्र पर दया करनेवाले गवृत्तिग्रधान बोद्धधर्म 
ही का उपदेश किया गया है। तब यद्द स्पष्ट हें, कि उसके पहले ही बोद्धधर्म 
को महायान पन्थ के ग्रवृत्तिग्रधान स्वरूप का ग्राप्त होना आरम्भ हों गया था। 
बोद्ध यति नागार्जुन इस पन्‍्थ का मुख्य पुरस्कर्ता था, न कि मल उत्पादक । 
ब्रह्म या परमात्मा के अस्तित्व को न मान कर (उपनिपदों के मतानुसार ) 
केवछ मन को निर्विषय करनेवाले निद्तत्तिमार्ग के स्वीकारकर्ता मृल निरीश्वरवादी 
बुद्धवर्म ही में से यह कब सम्भव था, कि आगे क्रमशः खाभाविक रीति से 
भक्तिप्रधान प्रव्नत्तिमार्ग निकल पडेगा! इसछिये बुद्ध का निर्वाण हो जाने पर 
बोद्धधर्म को शीघ्र ही जो यह कर्मग्रधान भाक्तिखरूप प्राप्त हो गया, उससे प्रकट 
होता है, कि इसके लिये वोद्धधर्म के वाइर का तत्कालीन कोई न कोई अन्य 
कारण निमित्त हुआ होगा; ओर इस कारण को दँढते समय भगवद्गीता पर दृष्टि 
पहुँचे बिना नहीं रहती | क्योंकि - जेसा हमने गीतारहस्य के ग्यारहवे प्रकरण 
में स्पष्टीकरण कर दिया दें - हिन्हुस्थान में तत्कालीन प्रचलित धर्मों में से जेन 
तथा उपनिषद-वर्स पूर्णतया निद्वत्तिग्रथधान ही थे; और वेदिकथम के पाशुफ्त 
अथवा शव आदि पन्य यद्यपि भक्तिप्रधान थे तो सही; पर प्रत्ृत्तिमार्ग ओर 
भक्ति का मेल भगवद्वीता के अतिरिक्त अन्यत्र कहीं भी नहीं पाया जाता था । 
गीता में भगवान्‌ ने अपने लिये पुरुषोत्तम नाम का उपयोग किया है; और ये 
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39. मिलिंद (मिर्नेंडर नामी घूनानी राजा ) सन्‌ इसवी से लगभग १४० या १०० व 
पहले हिदत्थान के वायब्य की ओर, वॉक्ट्रिया देंश मे राज्य करता या। मिलिदपश्न म 
उस बात का उल्ख ह, कि नागसेन ने इसे वोच्धघम की दीक्षा दी था। वाद्धवम फंलाने 
ऊ ऐसे काम महायाने पथ के छोग ही किग्रा करते थ। इसलिये स्पष्ट ही है, कि तब 
महायान पथ प्रादइमृत हो छका था । 
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में आत्मा का ऊुय होना आदि अन्तिम आवारदशेक नाम दिये हैं; ओर बुद्ध ने 
उसे केवल 'निर्वाण” अर्थात्‌ “विराम पाना ! था “८ दीपक वुशझ्न जाने के समान 
वासना का नाश होना ” यह क्रियादर्शक नाम दिया है। क्योंकि, ब्रह्म या आत्मा 
को श्रम कह देने पर यह प्रश्न ही नही रद जाता, कि “ विराम कॉन पाता ह 
और किस मे पाता है? ” ( सुत्तनिपात में रतनसुत्त १४ और वर्गीससुत्त २९ 
तथा १३ देखो ), एच बुद्ध ने तो यह स्पष्ट रीति से कह दिया है, कि चतुर 
मनुष्य को इस गूढ अश्न का विचार भी न करना चाहिये ( सच्बाससुत्त ६-१३ 
और मिलिन्दप्रश्ष ४ २, ४ एवं ५ देखो )) यह स्थिति प्राप्त होने पर फिर 
पुनर्जन्स नही होता | इसलिये एक गरीर के नष्ट होने पर दूसरे शरीर को पाने 
की सामान्य किया के लिये प्रयुक्त होनेवाले 'मरण' शब्द का उपयोग बोद्धवर्म 
के अनुसार “निर्वाण” के लिये किया भी जा सकता। निर्वाण तो *झुत्यु क्री 
रत्यु *, अवथबा उपनिपदों के वर्णतालुसार “झत्यु को पार कर जाने का मार्ग ! 
है - निरी मौत नहीं है। बृहदारण्यक उपनिपद्‌ (४.४ ७) में यह इृश्टान्त 
दिया है, कि जिस श्र॒कार सर्प को अपनी केचली छोड देने पर उसकी कुछ परवाह 
नहीं रहती, उसी प्रकार जब कोई सनुष्य इस स्थिति मे पहुँच जाता है, तब ज्से 
भी अपने शरीर की कुछ चिन्ता नहों रद्द जाती। ओर इसी दृश्ान्त का आधार 
असली भिक्ठु का वर्णन करते समय सुत्तनिषात में उरगसुत्त के अखेक छोक में 
लिया गया है। वैदिकथर्स का यह तत्त्व (कौषी ब्रा ३ १) कि आत्मनिष्ठ 
पुरुष पापपुण्य से सदेव अछित रहता है” (दब. ४.४ 5३) “ इसलिये डसे मातृ- 
वध तथा पितृवधसरीखे पातकों का भी ढोप नही छगता ”, वम्सपद में जच्दराः 
ज्यो-का-लों बतलाया गया है ( धम्म २६५८ और ९९७ तथा मिलिन्दपश्न 
४ ५ ७ देखो )। साराश, यथ्यपि ब्रह्म तथा आत्मा का अस्तित्व बुद्ध को सान्‍य 
नहीं था, तथापि सन को शान्त, विरफ्त तथा निष्काम करना प्रद्नति मोक्षप्रात्ति 
के जिन साथनों का उपनिपदों में वर्णन दै, वें दी साधन बुद्ध के मर्त से निचीण- 
ग्राप्ति के लिये भी आवश्यक हैं। इसीलिये बोद्ध यत्ति तथा वैदिक सन्यासियों के 
वर्णन सानसिक्र स्थिति की इृष्टि से एक ही से होते हैं। और इसी कारण पाप 
पुष्य की जबाबदारी के सवध में तथा जन्ममरण के चक्कर से छुटकारा पाने के 
विषय में वैदिक सम्यासधर्म के जो सिद्धान्त हैं, वे दी बौद्धधर्म में स्थिर रसे 
गये हैं । परन्तु वेदिकथर्स गोतम बुद्ध से पहले का है। अतएव इस विपय से 
कोई शका नहीं, कि ये विचार असल में वेदिकधर्स के दीं ईै। . 

बैदिक तथा बीद्ध सन्यासधर्मो की विभिन्नता का वर्णन हवा बम ॥ अभ 
देखना चाहिये, कि गाईस्थ्यधर्म के विषय मे बुद्ध ने क्या कद्ा ह। वात्व- 
अनात्म-बिचार के तस्वज्ञान को महत्त्व न दें कर सांसारिक दुःखों के अस्तित्व 
आदि दृश्य आवार पर ही यद्यपि बौंद्धधर्म खड़ा किया गया है; तथापि स्मरण 
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किया जाना बडे महत्त्व का है। क्योंकि, भगवद्गीता के अतिरिक्त श्रीकृूष्णोत्त 
दूसरा ग्रवृत्तिप्रधान भक्तिग्रन्थ वेदिक धर्म में हें ही नहीं। अतएवं इससे यह बात॑ 
पूर्णतया सिद्ध हो जाती हैँ, कि महायान पथ के अस्तित्व में आने से पहले ही न 
केवल भागवतवर्म किन्तु भागवतधर्मविषयक श्रीकृष्णोक्त ग्रन्थ अर्थात्‌ भगवद्दीता 
भी उस समय प्रचलित थी; ओर डॉक्टर केने भी इसी मत का समथथन छरते 
हैं। सब गीता का अस्तित्व बुद्धधर्मीय महायान पन्थ से पहले का निश्चित हो 
गया; तब अनुमान किया जा सकता है, कि उसके साथ मद्दाभारत भी रहा 
होगा। बोद्धग्रन्थों भें कहा गया है, कि बुद्ध की झत्यु के पश्चात्‌ शीघ्र ही उनके 
मर्तो का सप्रह् कर लिया गया; परन्तु इससे वर्तमान समय में पाये जानेवाले 
अद्यन्त ग्राचीन बौद्ध अन्धों का भी उसी समय में रचा जाना सिद्ध नहीं होता । 
महापरिनिव्बाणसुत्त को वर्तमान बोंद्ध ग्रन्थों में ग्राचीन मानते हैं। परन्तु उनसे 
पाटलिपुत्र शहर के विषय में जो उल्लेख है, उसमें प्रोफेसर स्िहिसडेविड्स ने दिस- 
लाया दे, कि यह ग्रन्थ बुद्ध का निर्वाण हो चुकनें पर कम-से-कम सो वप पहले 
तैयार न किया गया होगा। ओर बुद्ध के अनन्तर सो वर्ष ब्रीतने पर वाद्रधर्नीय 
मिक्षओं की जो दूसरी परिषद हुईं थी, उसका वर्णन विनयपिटका में चुल्लवग्ग 
अन्य के अन्त में हैं। इससे विदित होता है,” कि लकाद्वीप के वाली भाषा में 
लिखे हुए, विनयपिटकादि प्राचीन बौद्ध अन्थ इस परिषद्‌ के हो चुकन पर रचे 
गये हैं। इस विपय मे बोद्ध ग्रन्थकारों ही ने कहा है, कि अशोक के पुत्र महेंद्र ने 
ईसा की सदी से लगभग २३१ वर्ष पहले जब सिंहलद्वीप में बॉद्धर्स का प्रचार 
करना आरम्भ किया, तब ये अन्थ भी वद्ढों पहुँचाये गये; ओर फिर कोई ठेढ सौ 
वर्ष के बाद थे वहाँ पहले पहल पुस्तक के आकार में लिखे गये। यदि मान छे, 
कि इन ग्रन्थों को मुखाग्न रट डालने की चाल थी, इसलिये महेन्द्र के समय से 
उनमे कुछ सी फेरफार न किया गया होगा, तो भी यह केसे कहा जा सझता 
है, कि बुद्ध के निवोण के पश्चान्‌ ये अन्थ जब पहले पहल तयार किये गये, तन 
अथवा आगे महेन्द्र या अशोककाल तक तत्कालीन प्रचलित वैदिक ग्रन्थों से 
इनमें कुछ भी नहीं लिया गया अतएव यदि महाभारत बुद्ध के पश्चात्‌ का हो, 
तो भी अन्य प्रमाणों से उनका सिकद्र वादश्ाह से पहले का अर्थात्‌ सन ३२४ 
ईसची से पहले का होना सिद्ध 6। इसलिये मनुस्दृति के छोक के समान महा- 
भारत के ठोक का भी उन पुस्तकों में पाया जाना सम्भव है, कि जिसको मह्देन्द्र 
सिंहलद्वीप में ले गया था। साराज, बुद्ध की मृत्यु के पश्चान्‌ उसके घर्म का 
प्रसार होते देय कर जीघ्र ही प्राचीन वेदिक गाथाओं तथा कथाओं का महा- 
भारत में एकत्रित सम्रह किया गया है। उसके जो श्लोक बोद्ध अनन्‍्धों में जब्दशः 
पाये जाते ह#, उनको बोंद्ध ग्रथकारों ने महाभारत स हीं लिया है; न क्रि न्‍्वय॒ 
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तिधर्म ही लिये गये हैं; किन्तु वैदिक बर्म मे 
तपादित इस मत को भी बुद्ध ने स्वीकार किया 
सि कभी भी नहीं होती । उदाहरणाथ, सत्तनि- 
साथ उपासक की तुलना करके बुद्ध ने साफ 
गे उत्तम शौल के द्वारा बहुत हुआ तो “स्वय- 
जावेगी; परन्तु जन्ममरण के चक्कर से पूर्णतया 
। लडके, बच्चे, स्री आदि को छोड करके अन्त में 
ना चाहिये ( धम्मिकसुत्त १७ २९; ओर दू ४ 
:३3 देखों )। तेविजम॒त्त (१ २५ ३ ५) मे 
वंदिक आह्यणो से वाद करते समय अपने उक्त 
रने के लिये बुद्ध ऐसी युक्तियोँ पेश करते 
$ बाल-बच्चे तथा कोबलोभ नहीं हैं, तो न्व्री- 
। आदि काम्य कर्मों के द्वारा तुम्हें ब्रह्म झीः 
र यह भी असिद्ध ह, कि स्वय बुद्ध ने युवा- 
ने पुत्र तथा राजपाट भी त्याग दिया था। 
पर छः वर्ष के पीछे उन्हे बुद्धावस्था प्राप्त हुई 
रन्तठु उनसे पहले ही समाधिस्थ हो जानेवाले ) 
पैकर का भी ऐसा ही उपदेश है। परन्तु वह 
| था। और इन दोनों धर्मों में महत्व का भेद 
ऐदिक सुखों का त्याग और अहिसात्रत प्रश्मति 
की अपेक्षा जेन यति अधिक इृढता से किया करते 
। खाने ही की नियत से जो प्राणी न मारे गये 
) अर्थात्‌ “तैयार किया हुआ मास ( ह्ार्थी, 
छोडकर ) को बुद्ध स्वयं खाया करते थे; और 
एने की आज्ञा बौद्ध भिक्षुओं को भी दी गईं हैं; 
घूमना बौद्धमिक्षपर्म के नियमानुसार अपराध है 
४. २८ १ )। साराश, यद्यपि बुद्ध का निश्चित 
भिक्षु बनों; तथापि काययक्लेशमय उग्र तप से अद्ध 
७५.१ १६ ओर गी ६ १६ )। बाद्ध मिक्षओं के 
मठो की सारी व्यवस्था भी ऐसी रखी जाती थी, 
॥ शारीरिक कष्ट न सहना पडे; ओर आ्रगायाम आदि 
सके | तथापि बौद्धधर्म में यह तत्त्व पूर्णतया स्थिर है, 
ख की प्राप्ति के लिये शहरथाश्रम को त्यागना ही 
कोई प्रत्यवाय नहीं, कि बोद्धधर्म॑ सन्‍्प्रासप्रधान धर्म हैं। 
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१४. २० )। यह वाक्य गीता के नीचे लिखे हुए वाक्यो से समानार्थक ही नहीं 
हैं; अ्रत्युत शब्दशः भी एक ही है। वे वाक्य ये हे;- “" येन स्रतान्यशेपेण 
द्रक्ष्यस्यात्मन्यथों मयि ” (गीता ४. ३५), ओर “यो मा परयत्ति सर्बत्र सर्च 
च मयि पश्याति ” (गीता ६. ३० )। इसी प्रकार जान का आगे का यह वाक्य 
भी “जो मुझ पर प्रेम करता हैं, उसी पर मे श्रेम करता हैँ” (१४ २१ 
गीता के “ ग्रियों हि ज्ञानिनोइथ अह स च मम ग्रियः” (गी. ७ १७ ) 
वाक्य के विलकुल ही सदश हू । इनकी, तथा इन्हीं से मिलते-जुलते हुए कुछ 
एक-से ही वाक्यों की बुनियाद पर डॉक्टर लछारिनसर ने अनुमान करके ऋह 
दिया दे, कि गीताकार बाइबल से परिचित थे; ओर ईसा के लगभग पाच सों 
वर्षों के पीछे गीता बनी होगी । डॉ लारिनसर की पुस्तक के इस भाग का 
अग्रेजी अनुवाद ' इडियन एटिक्वेरी ” क्री दूसरी पुस्तक मे उस समय प्रकाशित 
हुआ था। ओर परलोंकवासी तेल्ग ने भगवद्रीता का जो पद्मात्मक अग्रेजी 
अनुवाद किया है, उसकी ग्रस्तावना में उन्हों ने लारिनसर के मत का पूर्णतया 
खडन किया है।” डॉ. छारिनसर पश्चिमी सम्कृतन पण्डितों में न छेसे जाते 
थे; ओर सस्क्कत की अपेक्षा उन्हें ईसाई धर्म का ज्ञान तवा अभिमान कही 
आअविक या। अतएवं उनके मत -न केवल परलोकवासी तलूग ही को, किन्तु 
मेकक्‍्समूलर अ्रभाति मुख्य सुख्य पश्चिमी सस्क्ृत पण्डितों को भी - अआद्य हो गये 
थे। वेचारे छारिनसर को यदह्द कत्पना भी न हुई द्वोगी, क्रि ज्यों ही एक बार 

गीता का समय इसा से प्रथम निरसन्दिग्ध निश्चित हो गया, त्यीहां गाता आर 
बाइवल के जो सेकडा अवंसाददय आर जब्ठसादव्य में दिखला रहा है, व सता 

के समान उलटे मेरे ही गले से आ लिपटेगे। परन्तु इसमें सन्देद नहीं, छि जो 

वात कभी स्वप्न में भी नहीं दीख पडती, वही कमी कभी आँखों के सामने नाचने 

लगती ह। ओर सचमुच देखा जाय, तो अब डॉक्टर लारिनसर को उत्तर देने की 

कोई आवश्यकता ही नहीं हँ। तथापि कुछ बटे बडे अग्नेजी ग्रयाँ म अभी तक 
इसी असत्य मत का उल्लेख दीख पडता है। इसलिये यहाँ पर उस अवांचीन 
खोज के परिणाम का सल्षेप में दिग्दशन करा देना आवध्यक प्रतीत होता हड 

कि जो इस विषय में निप्पन्न हुआ ह। पहले यह न्यान में रखना चाहिये, कि 
जब कोई दो अथो के सिद्धान्त एकनसे होते है, तब केवल इन सिद्धान्तों की 
समानता ही के भरोसे यह निश्रय नहीं किया जा सकता, कि अम्ुक्क प्रथ पहले 
रचा गया ओर अमक पाछे। क्योंकि यहाँ पर दोनों बातें सम्भव हैं, कि 
(१ ) इन दोनों ग्रथो में से पहले अथ के विचार दुसरे ग्रंथ से लिये गये होंगे; 
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कार, स्वभाव तथा ज्ञान एक ही प्रकार का नहीं होता; इसलिये अनात्मपर 
निद्ात्तिप्रधान मार्ग के अतिरिक्त भाक्ति के इस मार्ग (यान ) को बुद्ध ने दया 
करके अपनी “उपायचातुरी” से निर्मित किया है।” स्वय बुद्ध के वतलाये हुए 
इस तत्त्व को एकदम छोड देना कभी भी सम्भव नहीं था, कि निर्वाणपद्ष की 
प्राप्ति होने के लिये मिक्षधर्म ही को स्वीकार करना चाहिये। क्योकि यादि ऐसा 
किया जाता, तो सातनों बुद्ध के मल उपदेश पर ही हरताछ फेरा जाता। परन्तु 
यह कहना कुछ अनुचित नही था, कि भिक्ष हो गया तो क्‍या हुआ; उसे जगरू 
में गेंडे' के समान अकेले तथा उदासीन न बना रहना चाहिये। किन्तु वर्मग्रसार 
आदि लोकह्ित तथा परोपकार के काम “निरिस्सित' बुद्धि से करते जाना ही बोद् 
भिक्षओं का कर्त॑व्य हैँ,*ैं इसी सत का प्रतिपादन महायान पथ के सद्धमथुण्ड- 
रीक आदि प्रर्थों में किया गया हैे। ओर नागसेन ने सिलिन्द से कहा है, कि 
“« शृहस्थाश्रम मे रहते हुए निर्वाणपद को पा लेना बिलकुछ अशक्य नहीं है - 
और उसके कितने द्वी उदाहरण भी हैं” (मे श्र. ६ ९ ४ )। यह बात किसी 
के भी त्यान में सहज ही आ जायगी, कि ये विचार अनात्मवादी तथा केवल 
सन्यासप्रधान मूल बौद्धवर्म के नहीं हैं; अथवा शन्यवाद या विज्ञानवाद रो 
स्वीकार करके भी इनकी उपपत्ति नहीं जानी जा सकती, और पहले पहल 
अविकाश बौद्धधर्मवालों को स्वय माछ्म पडता था, कि ये विचार वुद्ध के नूछ 
उपदेश से विरुद्ध हें। परन्तु फिर यही नया मत खभाव से अधिकाधिक छोक- 
प्रिय होने लगा; और बुद्ध के मूल उपदेश के अनुसार आचरण करनेवाले को 
“हीनयान' ( इलका मार्ग ) तथा इस नये पन्‍्धथ को “महायान' ( बडा सार्य ) नाम 
आ्रास्त हो गया || चीन, तिब्बत और जपान आदि देशों में आजकल जो बोद्ध- 
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विसाणकप्पी ” है। उसका यह अर्थ है, कि ख़ग्गविसाण यानी गेडा, और उसी के समान 
बौद्ध मिक्षु फो जगल में अकेला रहना चाहिये। 

| हीनयान और महायान पन्‍्धे का भेठ बतछाते हुए डॉक्टर केने ने कहा है, फि- 
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सकता हे, कि वेदिकवर्मीय कमंकाड के अनुसार यहुदी धर्म भी यज्ञमय तथा 
प्रद्नत्तिप्रधान द्व। उसके विरुद्ध ईसा का अनेक स्थानों पर उपदेश है, कि ' मुझे 
( हिंसाकारक ) यज्ञ नहीं चाहिये। में (ईश्वर की ) कृपा चाहता हूँ।? ( भैथ्यू 
९. १३ ); 'इंथर तथा द्रव्य दोनों को साव छेना सम्भव नहीं! (मभेथ्यू. 
६ २४ )। ' जिसे अम्ृतत्व की प्राप्ति कर लेनी हो, उसे बाल-बच्चे छोड करके 
मेरा भक्त होना चाहिये! ( मैथ्यू, १५, ९१ )। और जब इंसा ने शिष्यो को 
धर्मग्रचारार्थ देश-विदेश में भेजा, तव सन्यासधर्म के इन नियमों का पालन 
करने के लिये उनको उपदेश किया, कि “ तुम अपने पास सोना, चाँदी तथा 
वहुत-से वस्त्रप्रावरण भी न रखना ” ( मैथ्यू. १०. ९५-१३ )। यह सच हैं, 
कि अवांचीन ईसाई राष्ट्रों ने ईसा के इन सब उपदेशों को लपट कर ताक मे रख 
दिया हैं। परन्तु जिस प्रकार आधुनिक शकराचार्य के हाथी-घोड़े रखने से 
आकरसम्प्रदाय दरवारी नहीं कद्दा जा सकता, उसी प्रकार अवांचीन ईसाई 
राष्ट्रों के इस आचरण से मूल इंसाई वर्म के विषय में भी यह नद्दी कहा जा 
सकता, कि वह धर्म भी भ्रद्नत्तिप्रधान था। मूल वदिकधर्म के कर्मकाडात्मक होने 
पर भी जिस प्रकार उसमे आगे चल कर ज्ञानकाड का उदय द्वो गया, उसी 
प्रकार यहुदी तथा शसाईं धर्म का भी सम्बन्ध दहै। परन्तु वैढिक कर्मकाड मे 
ऋरमणशः ज्ञानकाड की ओर फिर भक्तिप्रवान भागवतवर्म की उत्पत्ति एवं बृद्धि 
सेकडो वर्षों तक होती रही है; किन्त यद्द वात ईसाई धर्म मे नहीं है। इतिहास 
से पता चलता है, कि ईसा के अविक से अधिक लगभग दो सो वर्ष पहले 
एसी या एसीन नामक समन्यासियों का पन्‍्थ यहुदियों के देश में एकाएक 
आविर्भत हुआ था। ये एसी छोक थे तो यहुदी धर्म के द्वी; परन्तु द्विंसात्मक 
यज्नयाग को छोड कर ये अपना समय किसी श्ञान्त स्थान में बठे परमेश्वर के 
चिन्तन में बिताया करते थे; ओर उदरपोपणार्थ कुछ करना पडा, तो खेंतो के 
समान निरुपद्रवी व्यवसाय किया करते थे। कौरे रहना, मद्ममास से परहेज 
रखना, हिसा न करना, शपथ न खाना, सघ के साथ मठ में रहना ओर जो 
किसी को कुछ द्रव्य मिल जाय, तो उसे पूरे सघ की सामाजिक आमदनी 
समझना आदि उनके पन्थ के मुख्य तत्त्व थे। जब कोई उस मडली में अवेश 
करना चाहता था, तव उसे तीन वर्ध तक उम्मीदवारी करके फिर कुछ अरे 
मजुर करनी पड़ती थीं। उनका प्रधान सठ घखतसमुद्र के पश्चिमी किनारे पर 
एसदी में था। वहीं पर वे सन्‍्यासद्रत्ति से भातिपूर्वक रद्दा करते थे। स्वयं इ्सा ने 
तथा उसके शिषप्यों ने नई बराइवल में एसी पथ के मतो का जो मान्यतापूर्वक निर्देश 
क्या हैं ( मेश्यू, ५ २४; १५ १९; जेम्स ५ १६ छल ४ ३९-३४ ), उससे 
दीख पडता है, कि ईसा भी इसी पथ का अनुयायी था; ओर इसी पथ के सन्यास- 
धर्म का उसने अधिक प्रचार किया दह। यदि ईसा के सन्यासप्रधान मक्तिमाग को 
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विचार भगवद्गीता से ही आये हैं, कि “में पुरुषोत्तम द्वी सब लोगों का पिता 
ओर “पितामह' हूँ (५ १७ )। सब को सम! हूँ, मुझे न तो कोई द्वेष्य ही हैं 
ओर न कोई प्रिय (५ २५ )॥+ में यद्यपि अज ओर अव्यय हूँ, तथापि घर्म 
सरक्षणार्थ समय समय पर अवतार लेता हूँ (४ ६-८ )। मनुष्य कितना ही 
दुराचारी क्‍यों न हो; पर मेरा सजन करने से वद्द साधु हो जाता ह (५ ३० ); 
अथवा मुझे भक्तिपूवेक एक-आध फूल, पत्ता या थोडासा पानी अपेण कर देने से 
भी मे बड़े ही सतोषपूर्वक भहण करता हैँ (५ २६ ), ओर अज्ञ लोगों के लिये 
भक्ति एक सुरूम मार्ग है ” ( १९. ७५ ) इत्यादि | इसी प्रकार इस तत्त्व का विस्तृत 
ग्रतिपाठन गीता के अतिरिक्त कहीं भी नहीं किया गया हैं, कि ब्रह्मनिष्ठ पुरुष 
लोकसग्रह के लिये प्रव्ृत्तिधमं ही को स्वीकार करें। अतएवं यह अनुमान करना 
पडता है, कि जिस प्रकार मूल बुद्धधर्म में वासना का क्षय करने का निरा निदृत्ति- 
प्रधान मार्ग उपनिषदों से लिया गया है, उसी प्रकार जब महायान पन्थ निकला, 
तब उसमें प्रबृत्तिप्रधान साक्तितत्व भी भगवद्वीता ही से लिया गया होगा । परन्तु 
यह बात कुछ अनुमानों पर ही अवलूम्बित नहीं हे। तिव्बती भाषा मे बोद्धधर्म 
के इतिहास पर बौद्धर्मी तारानाथ-लिखित जो ग्रय है, उसमें स्पष्ट लिखा है, 
कि महायान पन्थ के मुख्य पुरस्कर्ता का अर्थात्‌ “ नागाजुन का गुरु राहुलुभद्र 
नासक बौद्ध पहले ब्राह्मण था; और इस ब्राह्मण को ( मदह्दायान पन्थ की ) कल्पना 
सुझ पडने के लिये ज्ञानी श्रीकृष्ण तथा गणेश कारण हुए। ” इसके सिवा, एक 
बूसरे तिब्बती ग्रथ में सी यद्दी उल्लेख पाया हें /# यह सच है, कि तारानाथ का 
ग्रन्थ प्राचीन नहीं है; परन्तु यह कहने की आवश्यकता नहीं, कि उसका वर्णन 
प्राचीन अरथों के आधार को छोड कर नहीं किया गया द्वे। क्योंकि, यह सम्भव 
नहीं है, कि कोई भी बोद्ध अन्धकार स्वय अपने धर्मपन्थ के तत्वों को बतलाते 
समय ( बिना किसी कारण के ) परधर्मियों का इस अकार उल्लेख कर दे। इसु- 
लिये स्वय बोद्ध ग्न्धथकारों के द्वारा इस विषय में श्रीकृष्ण के नाम का सछेख 
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सकता देव, कि वेद्किवर्मीय क्‍मंकाड के अनुसार यहदी धर्म भी यज्ञमय तथा 
ग्र्नत्तिप्रधान है । उसके विरुद्ध ईसा का अनेक स्थानों पर उपदेश है, कि “मुझे 
( हिंसाकारक ) यज्ञ नहीं चाहिये । मे ( ईश्वर की ) कृपा चाहता हैूँ।? ( मैथ्यू 
९. १३); “ईश्वर तथा द्वव्य दोनों को साव छेता सम्भव नहीं? (मैथ्यू 

२४ )। “ जिसे अमृृतत्व की प्राप्ति कर लेनी हो, उसे वाल-बच्चे छोड करके 
मेरा भक्त होना चाहिये” (मैथ्यू १५, २१ )। ओर जब ईसा ने शिष्यो को 
धर्मग्रचाराथ देश-विदेश में भेजा, तव सन्यासधर्म के इन नियमों का पालन 
करने के लिये उनको उपरदंश किया, कि “ तुम अपने पास सोना, चौँदी तथा 
वहुत-से वस्प्रप्रावरण भी न रखना ” ( मैथ्यू १०, ५-१३ )। यह सच हैं, 
कि अवांचीन ईसाई राष्ट्रों ने इसा के इन सब उपदेशों को लपेट कर ताक में रख 
दिया हे। परन्तु जिस प्रकार आधुनिक शकराचार्य के हाथी-घोडे रखने से 
शाकरसम्प्रदाय दरवारी नहीं कहा जा सकता, उसी प्रकार अवांचीन ईसाई 
राष्ट्रे के इस आचरण से मूल ईसाई धर्म के विषय में भी यह नहीं कट्दा जा 
सकता, कि वह धर्म भी श्रद्त्तिप्रधान था। मृल वढिकथर्म के कर्मकाडात्मक होने 
पर भी जिस प्रकार उसमें आगे चल कर ज्ञानकाड का उदय हो गया, उसी 
प्रकार यहुदी तथा ईसाई वर्म का भी सम्बन्ध हैं। परन्तु वैढिक कर्मकाड में 
क्रमशः ज्ञानकाड की और फिर भक्तियघान भागवतवर्म की उत्पत्ति एवं शद्धि 
सकडों वर्षों तक होती रही है; किन्तु यह वात ईसाई धर्म में नहीं हैं। इतिहास 
से पता चलता हैं, कि ईसा के अधिक से अविक लगभग दों सा वर्ष पहले 
एसी या एमीन नामक सन्यास्रियो का पनन्‍्थ यहुद्वियों के देश में एकाएक 
आविर्भत हुआ था। ये एसी छोक थे तो यहुदी धर्म के ही, परन्तु हिसात्मक 
यन्नयाग को छोड कर ये अपना समय किसी श्ान्त स्थान में बंठे परमेश्वर के 
चिन्तन में विताया करते थे; और उदरपोपणार्थ कुछ करना पडा, तो सेतो के 
समान निरुपठवी व्यवसाय किया करते थें। करे रहना, मद्रमास से परहेज 
रखना, हिंसा न करना, शपथ न खाना, सघ के साथ मठ में रहना आर जो 
किसी को कुछ दव्य मिल जाय, तो उसे पूरें सघ की सामाजिक आमदनी 
समझना आदि उनके पन्थ के मुख्य तत्त थे। जब कोइ उस मडली म॑ प्रवेश 
करना चाहता था, तब उसे तीन वर्ष तक उम्मीदवारी करके फिर कुछ शर्त 
मजूर करनी पडती थीं। उनका प्रवान मठ मतसमुद्र के पालिसी किनारे पर 
एुगठी में था। वहीं पर वे सम्यासबत्ति से शातिपूर्वेक रद्दा करते थे । स्वय सा ने 
लथा उसके शिए्यो ने नई बाइबल में एसी पथ के मतो का जो मान्यतापृर्वक निर्देश 
क्या ड़ ( मैथ्यू, ५. ३४, १५ १६; जेम्स ७५ १२ कृल्य ४ ३६-३० ), उससे 
ढठीख पडता है, कि ईसा भी इसी पथ का अनुग्रायी था; ओर इसी पथ के सन्यास- 
बर्म का उसने अधिक प्रचार किया है। थदि ईसा के सन्यासप्रधान भक्तिमाग को 
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अह्यभारतकार ने बोद्ध ग्रन्थों से। परन्तु यदि मान लिया जाय, कि बोद्ध पन्थ- 
कारो ने इन शछोकों को महाभारत से नहीं लिया हे; बल्कि उस पुराने वेदिक 
ग्रन्थों से लिया होगा, कि जो महाभारत के भी आधार हैं; परन्तु वर्तमान समय 
मे उपलब्ध नहीं है। ओर इस कारण महाभारत के काछ का निर्णय उपयुक्त 
>छोकसमानता से पूरा नहीं होता । तथापि नीचे लिखी हुई चार बातो से इतना 
तो निस्सन्देह सिद्ध हो जाता है, कि बौद्धघर्म मे महायान पन्थ का प्राडुभौव 
दोने से पहले केवछ भागवतथर्म ही प्रचालित न था; बल्कि उस समय भगवद्गीता 
भी सर्वमान्य हो चुकी थी, ओर इसी गीता के आधार पर मह्ययान पन्‍्थ 
निकला हैं। एवं श्रीकृष्णप्रणीत गीता के तत्त्व बोंद्धधर्म से नहीं लिये गये हूँ । वे 
चार बातें इस ग्रकार हैं :-(१ ) केवऊू अनात्मवादी तथा सन्यासप्रधान मूल 
चुद्धधम ही से आगे चर कर क्रमशः स्वाभाविक रीति पर भक्तिप्रधान तथा 
ग्व्ृत्ति प्रधान तत्वों का निकलना सम्भव नहीं है। ( २ ) महायानपन्थ की उत्पत्ति 
के विषय में स्वय बौद्ध अथकारों ने श्रीकृष्ण के नाम का स्पष्टतया निर्देश किया 
हैं। (३) गीता के भक्तिप्रधान तथा अ्दनृत्तिप्रधान तत््वो की महायानपन्थ के 
भतो से अर्थत, तथा शब्दशः समानता हैं। और (४ ) बौद्धवर्म के साथ तत्का- 
लीन प्रचलित अन्यान्य जेन तथा चैदिक पन्थों में प्रद्गत्तिप्रधान भक्तिमार्ग का 
प्रचार न था। उपयुक्त प्रमाणों से व्तेमान गीता का जो काल निर्णित हुआ है, 
चह इससे पूर्णतया मिलता-जुलता है। 
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ऊपर बतलछाई हुई बातों से निश्चित हो गया, कि हिन्दुस्थान में भक्तिग्रधान 
सभागवतधर्म का उदय ईसा से लगभग १४ सौ वर्ष पहले हो चुका था, और ईंसा के 
पहले प्रादुर्भूत सन्यासप्र वान मूल बोद्धधर्म में प्रद्धत्तिप्रधान भाक्तितत्त्व का प्रवेश बौद्ध 
अन्थकारो के ही मतानुसार, श्रीक्ृष्णप्रणीत गीता ही के कारण हुआ है। 
गीता के बहुतेरे सिद्धान्त इसाइयों की नई बाइबल में भी दीख पडते हैं। बस; 
इसी बुनियाद पर कई क्रिश्वियन ग्रन्थों में यह प्रातिपादन रहता है, कि ईसाई 
चर्म के ये तत्त्व गीता में छे लिये होंगे। और विशेषत. डॉक्टर लारिनसर ने 
गीता के उस जमेन भाषपानुवाद में - कि जो सन्‌ १८६५ ईंसवी में प्रकाशित 
हुआ था - जो कुछ प्रतिपादन किया है, उसका निमूंलत्व अब आप-ही-आप 
सिद्ध हो जाता दूँ। लारिनसर ने अपनी पुस्तक के (गीता के जर्मन अनुवाद 
के ) अन्त ' में भगवद्नीता और बाइबल - विशेष कर नई बाइबल - के इंब्द- 
साहश्य के कोई एक सो से अधिक स्थल बतलाये हें; और उनमें से कुछ तो 
क्लिक्षण एवं ध्यान देने योग्य भी हईं। एक उदाहरण लछीजिये-“ उस दिन 
तुम जानोगे, कि में अपने पिता में, तुम मुझ में ओर में तुस में हूँ” (जान, 
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वर्णन है, कि बुद्ध को मार का इर दिखला कर मोह मे फैंसाने का प्रयत्न कि गया 
था; और डस समय बुद्ध ४५ दिन ( सात सप्ताह ) तक निराहार रहा था। इसी 
अकार पूर्णश्रद्धा के प्रभाव से पानी पर चलना, मुख तथा शरीर की कान्ति को 
एकदम सूर्यसहश बना लेना अथवा शरणागत चोरों तथा वेश्याओं को भी सद- 
गति देना इत्यादि बातें बुद्ध आर इंसा, दोनो के चारित्रों में एक ही सी मिलती 
हं। ओर इंसा के जो ऐसे मुख्य सुख्य नेंतिक उपदेश हैं, कि “ तू अपने पडोसियों 
तथा शत्रुओं पर भी प्रेम कर, ” वे सी इंसा से पहले ह्वी कहीं मूल बुद्ध धर्म में ब्रिल- 
कुल अक्षरशः आ चुके हूं। ऊपर बतला ही आये हूं, कि भक्ति का तत्त्व मूल बद्ध 
धर्म में नहीं था; परन्तु वह भी आगे चल कर - अर्थात्‌ कम-से-कम इंसा से 
ढों-तीन सदियों से पहले ही - महायान वोद्धपव में भगवद्गीता से लिया जा चुका 
था। मि. आर्थर लिली ने अपनी पुस्तक में आधारपूर्वक स्पष्ट करके दिसला 
दिया हैं, कि यह साम्य केवल इतनी ही बातों में नहीं है; वल्कि इसके सिवा 
बोद्र तथा ईसाई बर्म कि अन्यान्य सकडो छोटी-मोटी बातों में उष्कत प्रकार झा ही 
साम्य वतंमान हैं। यही क्यों, सूठी पर चढा कर इंसा का वध किया गया था; 
इसलिये ईसाई जिस सही के चिन्द्र को पूज्य तथा पवित्र मानते है, उसी सूली 
के चिन्ह को 'म्वस्तिका' धुत (साथिया) के रुप में वंदिक तथा बौद्धवर्मवाले इसा 
के सैकडों वर्ष पहले से ही शझभदायक चिन्ह मानते थे। और प्राचीन शोथको ने 
यह निश्चय किया है, कि मिश्र आदि, प्रथ्वी के पुरातन खड़ो के देशों द्वी ने नहीं 
किन्तु कोलबस से कुछ गतक पहले अमेरिका के पेरू तथा मेक्सिकों देश से भी 
स्वस्तिक चिन्ह छुमदायक माना जाता था ।* इससे यह अनुमान करना पडता 
हूँ । कि इसा के पहले ही सब छोगों को स्वस्तिक चिन्द्र पृज्य हो चुका था। 
उसी का उपयोग आगे चल कर इंसा के भक्तों ने एक विशेष रीति से कर लिया 
हूँ। बाँद्ध भिक्षु आर ग्राचीन इसाई धर्मोपेशकों की -विशेषतः पुराने पादडियों 

पोशाक ओर वर्मविव में भी कहीं अधिक समता पाड़े जाती है। उदा- 
दरणार्थ, “बप्तिस्मा! अर्थात्‌ स्नान के पश्चात्‌ दीक्षा देने की विधि भी इंसा से 
पहले ही प्रचलित थी । अब सिद्ध हो चुका हैं, कि दूर दूर के देशों में धर्मीप- 
डेशक भेज कर धर्मप्रसार करने की पद्धति - ईसाई श्र्मापदेशकों से पहले ही - 
बोद्ध मिक्षओं को पूर्णतया स्वीकृत हो चुकी थीं। 


किसी भी विचारवान मनप्य के सन में यह प्रश्न होना विल्कुल ही साह- 
जिक ह, कि बुद्ध और ईसा के चरित्रो में - उनके नेतिक उपदेशो में आर उनके 
धर्मों की घार्मिक विश्रियो तक में - जो यह अदभुत आर व्यापक समता पाई जाती 


&+>--++- &५ ५६ “जन 
जन ल्‍+. -प अिज+ +>++« ब+ ५ स०तक>>« पिरबली हे >> अऋनयरजक जज जभजज ++ »+ हम 


826 85९९ ७ ० (96 728ण०॥0 #>ह₹ 0०. शहहुआण)ते क790०४, 407 2, 
246--252 


गीता की चहिरडगपरीक्षा ६१५ 


अथवा (१) दसरे ग्रथ के विचार पहले से। अतएवं पहले जब दोनो अथों 
के कार का स्वत्तन्त्र रीति से निश्रय कर लिया जाय, तब फिर विचारसाइद्य 
से यह निर्णय करना चाहिये, कि असुक अयकार ने अस्ुुक अय से असुक विचार 
लिये हैं। इसके सिवा, दो भिन्न भिन्न देशों के दो अथकारों को एक ही से 
विचारों का एक ही समय में ( अथवा कभी आगे-पीछे सी ) स्वतन्त्र रीति से 
सूझ पडना कोई बिलकुल अशक्य बात नहीं हँ। इसलिये उन दोनों ग्रथो छी 
समानता को जाँचते समय यह विचार भी करना पडता है, कि थे स्वतन्त्र रीति 
से आविसंत होने के योग्य हें या नहीं | और जिन दो देशों में ये प्रन्थ निर्मित 
हुए हों, उनसे उस समय आवागमन द्वो कर एक देश के विचारों का दूसरे 
देश में पहुँचना सम्भव था या नहीं १ इस प्रकार चारों ओर से विचार करने पर 
दोख पडत्ता है, कि ईसाईं धर्म से किसी भी बात का गीता में लिया जाना सम्भव 
ही नहीं था; वल्कि गीता के तत्त्वों के समान जो कुछ तत्त्व ईसाइयो की बाइबल 
में पाये जाते हैं, उन तत्त्वों को ईसा ने अथवा उसके शिष्यों ने बहुत करके 
गीद्धवर्म से - अर्थात्‌ पर्याय से गीता या वेदिकिधर्स ही से-बराइवल से छे 
लिया होगा; और अब इस बात को कुछ पश्चिमी पडित लोग स्पष्ट रूप से फहने 
भी रूग गये हैं। इस तराजू का फिरा हुआ पलडा देख कर ईसा के क्ट्वर भक्तों 
को आश्चर्य होगा; ओर यादि उनके मन का झुकाव इस वात को स्वीकृत न 
करने की ओर द्वो जाय, तो कोई आश्चर्य नहीं हे। परन्तु ऐसे छोगों से इसे 
इतना ही कहना हैं, कि यह प्रश्न धार्मिक नहीं- ऐतिहासिक है। इसखिये 
इतिहास की सार्वकालिक पद्मति के अनुसार द्वाल में उपलब्ध हुई बातों पर 
शान्तिपूवेंक विचार करना आवश्यक है। फिर इससे निकलमनेवाले अनुमानों को 
सभी लोग -ओऔर विशेषत- वे, कि जिन्होंने यह विचारसाइश्य का अश्न 
उपस्थित किया है - आनन्दपूर्वक तथा पक्षपातरहितवुद्धि से भ्रहण करें। यही 
न्याय्य तथा युक्तिसगत है। 
नई बाइबल का इंसाई घर्म यहुदी वाइबल अर्थात्‌ प्राचीन बाइबल में श्रति- 
पादित प्राचीन यहुदी धर्म का सुधरा हुआ रूपान्तर है। यहुद्दी साषा में इंश्वर 
को 'इलोहा” ( अरबी 'इलाह” ) कद्दते हैं। परन्तु मोजेस ने जो नियम बना दिये 
हैं, उनके अनुसार यहुदी धर्म के मुख्य उपास्य देवता की विशेष सज्ञा 'जिश्दोवा' 
है। पाश्विमी पडितों ने ही अब निश्चय किया है, कि यह '“जिद्दोवाः शब्द असऊछ 
में यहुदी नहीं है; किन्तु खाल्दी साषा के यवे! (ससस्‍्क्ृत यह्द ) छब्द से 
निकला है। यहुदी लोग मूर्तिपूजक नहीं हैं। उनके घर्म का सुख्य आचार यह 
हैं, कि अम्नि में पछु या अन्य वस्तुओं का हवन करें; इंश्वर के बतलाये हुए 
नियमों का पान करके जिहोवा को सन्तुष्ठट करे; ओर उसके द्वारा इस लोक 
सें अपना तथा अपनी जाति का कल्याण श्राप्त करें। अर्थात्‌ सक्षेप में कहा जा 
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यहुदी धर्म के अतिरिक्त कोई अन्य बाहरी कारण निमित्त रहा होगा । इसके सिवा 
बोद्ध तथा ईसाई धर्म में जो समता दीख पडती है, वद्द इतनी विलक्षण और पूर्ण 
है, कि वसी समता का स्वतत्र रीति से उत्पन्न होना सम्भव भी नहीं है। यदि 
यह वात सिद्ध हो गई होती, कि उस समय यहुदी छोगों को बोद्धधर्म 
का ज्ञान होना ही सर्वथा असम्भव था, तो वात दूसरी थी। परन्तु इतिद्दास 
से सिद्ध होता हैं, कि सिकदर के समय से आगे - ओर विशेष कर अशोक के तो 
समय में ही ( अर्थात्‌ ईसा से छगभग २०० वर्ष पहले )- पूर्व की ओर मिश्र के 
एलेक्जेड्रिया तथा यूनान तक बौद्ध यतियों की पहुँच हो चुकी थी। अशोक के 
एक शिलालेख में यह वात लिखी है, कि यहुदी छोगों के तथा आसपास के देशोकि 
यूनानी राजा एण्टिओकस से उसने सन्धि की थी। इसी प्रकार वायबलू '( मैथ्य्‌. 
२ १ ) में वर्णन है, कि जब ईसा पेदा हुआ, तब पूर्व की ओर कुछ ज्ञानी पुरुष 
जेस्सलम गये थे। ईसाई लोग कहते है, कि ये ज्ञानी पुरुष मगी अर्थात्‌ ईरानी 
धर्म के होंगे - हिन्दुस्थानी नही | परन्तु चाहे जो कहा जाय; अर्थ तो दोनों का 
एक ही है। क्‍योंकि, इतिहास से यह बात स्पष्टतता विदित होती द, कि बीद्ध- 
धर्म का प्रसार इस समय से पहले ही काइ्मीर और काबृरू में हो गया था। एव 
वह पृर्वे की ओर ईरान तथा तुर्किस्तान तक भी पहुँच चुका था। इसके सिवा 
प्छूटा्क ने साफ साफ लिखा है, कि ईसा के समय में ट्विन्दुस्थान का एक 
लाल्समुद्र के किनार और एडेक्जेन्ड्रिया के आसपास के प्रदेशों में प्रतिवर्ष प्राति- 
आया करता था। तात्पर्य, इस विपय में अब कोई शका नहीं रह गई है, कि 
ईसा से दो-तीन-से वर्ष पहले ही यहुदियों के देश में बौद्ध यतियो का प्रवेश 
होने लगा था। आर जब यह सम्भव सिद्ध हो गया, तब यह वात सहज हीं 
निष्पन्न हो जाती है, कि यहुदी छोगों में सन्‍्यासप्रधान एसी पन्‍थ का और फिर 
आगे चल कर सन्यासयत्त भक्तिप्रवान इंसाई धर्म का प्राहुभांव द्वोने के लिये 
बाद्रधर्म द्वी विशेष कारण हुआ दहोगा। अग्रेजी अन्थकार लिली ने भी यही 
अनुमान किया हैं; आर इसकी पुष्टि में फ्रेच पण्डित एमिठ बुनंफ आर 
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€ +९. एए08 ( ७९०86 820॥ & 80॥5 ) 079. 09-97. पाली भाषा के महावश (5५ 
) मं यवना अथाव यूनानियों के अलसठा (यान नगराइल्सठटा ) नामक शहर का 
उल्लेख ह। उसम यह लिखा है, कि इसा की सदी से कुछ वष पहले जब सिहलद्वीप मे 
मंदिर बन रहा था, तब वहाँ बहुतनसे बाद्ध यति उत्सवाय पधारे थे। महांवश के 
अग्रेजी अनुवाउक अलसंश शब्द से मिश्र दश के एलेक्जेन्ड्रिया शहर को नहीं लते। व 
इस शब्द से चहाँ उस अलछ्सटा नामक गाँव को ही विवभ्ित बतलात है, कि जिस सिक- 
डर ने काबूल मे असाया था, परन्तु यह ठीक नहीं ह, क्योकि इस छोटे-से गाँव की किसी 
ने भी यवनो का नगर न कहा होता। इसके सित्रा ऊपर अतलाये हुए अशोक के शिलालेख 
डी में यतनो के राज्यों मे वाद्ध मिक्षुओ के भेज जाने का स्पष्ट उल्ेख है 
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'परम्परा इस प्रकार एसी पथ की परम्परा से मिला दी जावे, तो भी ऐतिहासिक 
इष्टि से इस बात की कुछ-न-कुछ सयुक्तिक उपपत्ति बतछाना आवश्यक है, के 
मूल करमंमय यहुदी धम्म से सन्यासप्रधान एसी पंथ का उदय केसे हो गया! 
इस पर कुछ लछोग कहते है, कि ईसा एसीनपथी नहीं था। अब जो इस बात को 
सच मान लें, तो यह प्रश्न नहीं टाला जा सकता, कि नई बाइबल मे जिस 
सन्यासप्रधान वर्स का वर्णन किया गया है, उसका मृल क्या दवै! अथवा क्मे- 
प्रधान यहुदी धर्म में उसका प्रादुर्भाव एकदम केसे हो गया इसमें भेद केवल 
इतना होता है, कि एसीनपथ की उत्पत्तिवाले प्रश्न के बदले इस प्रश्न को हल 
करना पडता हैँं। क्‍योंकि, अब समाजशास्त्र का यह मामूली सिद्धान्त निश्चित हो 
गया है, कि ' कोई भी बात किसी स्थान में एकदम उत्पन्न नहीं हो जाती। 
उसकी बृद्धि धीरे धीरे तथा बहुत दिन पहले से हुआ करती है। और जहाँ पर 
इस प्रकार की बात दीख नद्दीं पडती, वह्ढों पर वद्द बात आयः पराये देशों या 
पराये लोगों से ली हुईं होती ह। कुछ यह नद्दी दे, कि प्राचीन ईसाई ग्रथकारो 
भ्यान में यह अडचन आई ही न द्वो। परन्तु यूरोपियन लोगों को बोद्धधर्म का 
ज्ञान होने के पहले - अर्थात्‌ अठारहवी सदी तक- शोधक इंसाईं विद्वानों का 
यह मत था, कि यूनानी तथा यहुदी छोगो का पारस्परिक निकट सम्बन्ध हो जाने 
पर यूनानियों के - विशेषतः पाइथागोरस के- तत्त्वज्ञान के बदोंऊत कर्ममय 
यहुदी धर्म में एसी लोगों के सन्‍्यासमार्ग का प्रादुर्भाव हुआ होगा । किन्तु अर्वो- 
चीन शोधों से यह सिद्धान्त सत्य नहीं साना जा सकता। इससे सिद्ध होता है, 
फि यज्ञमय यहुदी धर्स द्वी में एकाएक सन्यासप्रधान एसी या इंसाई धर्म की उत्पत्ति 
हो जाना स्वभावत' सम्भव नहीं था, और उसके लिये यहुदी धर्म से बाहर का 
कोई न कोई अन्य कारण निमित्त हो चुका दे - यह कल्पना नई नहीं है; किन्तु 
इंसा की अठारहवीं सदी से पहले के ईसाई पडितों को भी मान्य हो चुकी थी । 
कोलतब्रुक साहब* ने कहा है, कि पाइथागोरस के त्ततत्वज्ञान के साथ बोद्ध 
धर्म के तत्त्वज्ञान की कही अधिक समता हैं। अतएवं यदि उपयुक्त सिद्धान्त सच 
मान लिया जाय, तो भी कहा जा सकेगा, कि एसीपथ का जनकत्व परम्परा से 
हिंदुस्थान को हीं मिलता है। परन्तु इतनी आनाकानी करने की भी कोई आवश्य- 
कता नहीं है। बौद्ध अ्रथों के साथ नई बाइबल की तुलना करने पर स्पष्ट ही दीख 
पडता है, कि एसी या ईसाई धर्म की पाइथागोरियन मडलियो से जितनी समता 
है, उससे कह्दीं अधिक और विलक्षण समता केवल एसीघर्म की ही नहीं; किन्तु 
ईसा के चरित्र और ईसा के उपदेश की बुद्ध के घर्म से है। जिस श्रकार ईसा को 
अ्रम मे फैंसाने का प्रयत्न शैतान ने किया था, ओर जिस प्रकार सिद्धावस्था प्राप्त 
होने के समय उसने ४० दिन उपवास किया था, उसी ग्रकार चुद्धचरित्र से भी यह 
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उत्पत्ति मानना भी युक्तिसडूगत नहीं जेंचता ।* साराश यह ह, कि[मीमांसकों का 
केवल कर्ममार्ग, जनक आदि का ज्ञानयुक्त कर्मयोग ( नेष्कर्म्य ), डपरनिषत्कारो 
तथा साख्यों की ज्ञाननिष्ठा आर सनन्‍्यास, चित्तनिरोधरत्पी पातजल थोंग, एव 
पाय्चरात्र वा भागवतधघस अयांत्‌ भक्ति - ये सभी धामिक अड्ग ओर तत्त्व मूल 
मे ग्राचीन वदिक धर्म के ही हं। इन में से ब्रह्मज्ान, कम ओर भक्ति को छोड 
कर, चित्तनिरों वरूपी योग तथा कर्मसन्यास इन्हीं दोनों तत्वों के आधार पर 
बुद्द ने पहले पहल अपने सन्यासग्रवान धर्म का उपदेश चारो वर्णों को किया 
था। परन्तु आगे चलकर उसी में भक्ति तथा निष्काम कर्म को मिला कर बुद्ध के 
अनुयायियो ने उसके धर्म का चारो ओर प्रसार किया अशोक के समय बोद्धधर्म 
का इस प्रकार ग्रचार हो जाने के पश्चात्‌ शुद्ध कर्मप्रवान यहुदी धर्म मे सन्‍्यास 
मार्ग के तत्त्वो का प्रवेश होना आरम्भ हुआ; ओर अन्त से, उसी में भक्ति को 
मिला कर ईसा ने अपना धर्म ग्रश्नत्त किया | इतिहास से निष्पन्न दहोनेवाली इस 
परम्परा पर दृष्टि देने से डॉक्टर लारिनसर का यह कथन तो असत्य सिद्ध होता 
ही है, कि गीता में ईसाई धर्म से कुछ बाते ली गई ह। किन्तु इसके विपरीत, यह 
बात अधिक सम्भव ही नही, बल्कि विश्वास करने योग्य भी है, कि आत्मोंपम्य- 
डाड्टि, सन्‍्यास, निर्वेरत्व तथा भक्ति के जो तत्त्व नई बाइबल में पाये जाते दे, वें 
ईसाई धर्म में बोद्धधर्म से - अर्थात्‌ परम्परा से वेंद्किधर्म से - लिये गये होगे। 
ओर यह पूर्णतया सिद्ध हो जाता है, कि इसके लिये ह्विंदुओं को दूसरों का मुँह 
दाकने की कभी आवश्यकता थी ही नही। 


इस प्रकार इस प्रकरण के आरम्भ मे दिये हुए सात प्रश्नों का विवेचन हो 
चुका | अब इन्हीं के साथ महत्त्व के कुछ ऐसे प्रश्न होते हू, कि ढिंदुस्थान मे, जो 
भक्तिपथ आजकल प्रचलित हं, उन पर भगवद्वीता का क्‍या पारिणाम हुआ दें! 
परन्तु इन प्रश्नों को गीताग्रन्थसम्बन्धी कहने की अपेक्षा यही कहना ठीक हे, कि 
थे हिन्दुधर्म के अर्वाचीन इतिहास से सम्बन्ध रखते हू । इसलिये - आर विशेषतः 
यह परिशिष्ट अ्रकरण थोडा थोडा करने पर भी इमारें अदाज से अविक बट 
गया है इसीलिये -- अब यहा पर गीता की वहिरग-परीक्षा समाप्त की जाती है। 





बाबू स्मेशचन्द्र दत्त का भी यही मत है। उन्हों ने उसका विस्तारप्रवक् विकचन 
अपने ग्रन्थ में किया हू। पिागरव्छी एप्ह्चापव् 90078 उा8005 0 एक््रींटए07 
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परम्परा इस प्रकार एसी पथ की परम्परा से मिला दी जावे, तो भी ऐतिहासिक 
दृष्टि से इस बात की कुछ-न-कुछ सयुक्तिक उपपत्ति बतछाना आवश्यक दे, कि 
मूल कर्ंसय यहुदी धर्म से सन्यासप्रधान एसी पेथ का उदय केसे हो गया! 
इस पर कुछ छोग कहते है, कि ईसा एसीनपथी नद्दी था। अब जो इस बात को 
सच मान लें, तो यह प्रश्न नहीं टाला जा सकता, कि नई बाइबल से जिस 
सन्यासप्रधान धर्म का वर्णन किया गया हैं, उसका मूल क्‍या हद! अथवा कर्म- 
प्रधान यहुदी धर्म में उसका प्रादुभाव एकदम केसे हो गया । इसमें भेद केवल 
इतना होता है, कि एसीनपथ की उत्पत्तिवाले प्रश्न के बदले इस प्रश्न को हल 
करना पडता है। क्योंकि, अब समाजशास्त्र का यह मामूली सिद्धान्त निश्चित हो 
गया है, कि ' कोई सी बात किसी स्थान में एकदम उत्पन्न नहीं हो जाती। 
डसकी बृद्धि धीरे धीरे तथा बहुत दिन पहले से हुआ करती है। ओर जहाँ पर 
इस प्रकार की बात दीख नहीं पडती, वहाँ पर वह बात ग्रायः पराये देशों या 
पराये लोगों से ली हुईं दोती दव। ' कुछ यह नहीं हे, कि प्राचीन ईसाई ग्रथकारो 
के ध्यान में यह अडचन आई ही न हो। परन्तु यूरोपियन लोगों फो बोद्गधर्म का 
ज्ञान होने के पहले - अर्थात्‌ अठारहवी सदी तक - शोधक ईसाई चिद्रानो का 
यह मत था, कि यूनानी तथा यहुदी लोगो का पारस्परिक निकट सम्बन्ध हो जाने 
पर यूनानियों के - विशेषतः पाइथागोरस के- तत्त्वज्ञान के बदौलत कर्ममय 
यहुदी धर्म में एसी छोगों के सन्‍्यासमागग का प्रादुर्भाव हुआ होगा । किन्तु अरवा- 
चौंन शोधों से यह सिद्धान्त सत्य नहीं माना जा सकता । इससे सिद्ध होता है, 
कि थज्षमय यहुदी धर्म ही में एकाएक सन्यासप्रधान एसी या इंसाई धर्म की उत्पत्ति 
हो जाना स्वभावत सम्भव नहीं था; और उसके लिये यहुदी धर्म से बाहर का 
कोई न कोई अन्य कारण निमित्त हो चुका है - यह कल्पना नई नहीं है; किन्तु 
इ्सा की अठारहवी सदी से पहले के इंसाईं पडितों को भी मान्य हो चुकी थी। 

कोलब्बुक साहब* ने कहद्दा है, कि पाइथागोरस के तत्वज्ञान के साथ बौद्ध 
धर्म के तत्त्तज्ञान की कद्दी अधिक समता है। अतएव यदि उपयुक्त सिद्धान्त सच 
मान लिया जाय, तो भी कहा जा सकेगा, कि एसीपथ का जनकत्व परम्परा से 
हिंदस्थान को ही मिलता है। परन्तु इतनी आनाकानी करने की भी कोई आवश्य- 
कता नहीं हैं। बोद्ध अथो के साथ नई बाइबल की तुछूना करने पर स्पष्ट ही दीख 
पडता हैं, कि एसी या इंसाई धर्म की पाइथागोरियन मडलियों से जितनी समता 
है, उससे कहीं अधिक और विलक्षण समता केवल एसीघम की द्वी नहीं; किन्तु 
ईसा के चरित्र ओर ईसा के उपदेश की बुद्ध के धर्म से है। जिस श्रकार इंसा को 
अ्रस से फेंसाने का प्रयत्न शैतान ने किया था; और जिस प्रकार सिद्धावस्था प्राप्त 
होने के समय उसने ४० दिन उपवास किया था, उसी प्रकार बुद्धचरित्र मे भी यह 


आय अप 
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है उसका क्या कारण है ।* वोंद्धधर्मग्रन्थों का अध्ययन करने से जब. पहले पहल 
यह समता पश्चिसी छोगों को दीख पडी, तब कुछ ईसाई पण्डित कहने ऊकगे, कि 
बोद्ध धर्मवालों ने इत तत्त्वों को 'नेस्टोरियन' नामक ईसाई पथ से लिया द्वोगा, 
कि जो एशिया खण्ड मे प्रचलित था; परन्तु यह बात ही सम्भव नहीं ह। क्योकि 
नेस्टार पथ का प्रवर्तक ही ईसा से लगभग सवा चार सो वर्ष के पश्चात्‌ उत्पन्न 
हुआ था; और अब अशोक के शिलालेखों से भली भौति सिद्ध हो चुका है, कि 
ईसा के लगभग पॉँच सो वर्ष पहले -और नेस्टार से त्तो लगभग नो सी वर्ष 
पहले - बुद्ध का जन्म हो गया था। अशोक के समय - अर्थात्‌ सन इंसवी से 
निदान ढाई सौ वर्ष पहले - बोद्धधर्म हिन्दुस्थान में और आसपास के देशों से 
तेजी से फेला हुआ था। एव बुद्धचरित आदि अन्य भी इस समय तैयार हो 
चुके थे। इस प्रकार जब बोद्धधर्म की ग्राचीवता निर्विवाद हैं, तब ईसाई दया 
बोद्धधर्म में दीस पडनेवाले साम्य के विपय में दो ही पक्ष रह जाते हैं। (१) 
बह साम्य स्वतन्न रीति से दोनों ओर उत्पन्न हुआ हो, अथवा (९) इन तत्तवों 
को इंसा ने या उसके शिष्यो ने बीद्धघर्म से लिया हो। इस पर ओफेसर रिहृस्‌- 
डेविड्स का सत है, कि बुद्ध और ईसा की परिस्थिति एक ही सी होने के कारण 
दोनों ओर यह सादश्य आप-ही-आप स्वतन्त्र रीति से हुआ है| परन्तु, थोडा- 
सा विचार करने पर यह बात सब के ध्यान में आ जावेगी, कि यह कल्पना समा- 
वानकारक नहीं है। क्योंकि, जब कोई नई बात किसी भी स्थान पर स्व॒तन्त्र 
रीति से उत्पन्न होती हैं, तव उसका उदय सदेव क्रमशः हुआ करता हैं, और 
इसलिये उसकी उन्नति का क्रम भी बतलाया जा सकता है। उदाहरण रीजिये -- 
सिलसिलेवार ठीक त्तोर पर यह बतलाया जा सकता है, कि वेदिक कर्मकाण्ड 
से ज्ञानकाण्ड और ज्ञानकाण्ड अर्थात्‌ उपनिषदों द्वी से आगे चल कर भाक्ति, 
पात्तजलयोग अथवा अन्त में बोद्धधर्म केसे उत्पन्न हुआ। परन्तु यज्ञमय यहुदी 
धर्म मे सन्‍्यासप्रधान एसी या इंसाई वर्म का उदय उक्त अकार से हुआ नहीं है । 
वह एकदम उत्पन्न हो गया है। ऊपर बतला ही चुके हैं, कि प्राचीन ईसाई 
पडित भी यह मानते हैं, कि इस रीति से उसके एकदम उदय हो जाने सें 
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मन व लक जय की को बच 


* इस विषय पर मि आय्ेर लिली ने एएक्‍वे।हए ४७ एशपछ॑ध्यवत्म नामक 
एक सखतन्त्र यन्थ लिखा है। इसके सिवा 20१४॥७ ४णत 8700%78ए नामक ग्रन्थ के 
अन्तिम चार भागों में उन्होंने अपने मत का सक्षिप्त निरूपण स्पष्ट रूप से किया है। 
हमने परिशिष्ठ के इस भाग में जो विवेचन किया है, उसका आधार विशेषतया यही 
दूसरा गनन्‍्थ है। उिरतता॥ शाते छप्वेताष्ठाओ ग्रथ /06 एए०-त/8 कए0णऐीात्शरत हो 
50-768 में सन १९०० इंसवी में प्रसिद्ध हुआ है। इसके उसने भाग मे जोद्ध और इंसाई 
धर्म के कोई ५० समान उद्यहरणों का दिग्दशन कराया हैं। 
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रोसी* के इसी प्रकार के मतों का अपने ग्रन्थों मे हवाला दिया है। एव 
जमेन देश में लिपजिक के तत्त्वज्ञानशास्त्राध्यापक प्रोफेसर सेंडन ने इस विपय 
के अपने ग्रन्थ सें उक्त मत दी का श्रतिपादन किया है। जर्मन प्रोफेसर 
श्रडर ने अपने एक निबंध में कद्दा है, कि ईसाई तथा बौद्धधर्म स्वया एक-से नहीं 
हूं। यद्यपि उन दोनो की कुछ बातों में समता हो, तथापि अन्य बातों में वेपम्य 
भी थोंडा नहीं हैं; और इसी कारण बोद्धधर्म से इसाई धर्म का उत्पन्न होना नही 
माना जा सकता। परन्तु यह कथन विषय से बाहर का है। इसलिये इसमे कुछ 
भी जान नहीं है। यह कोई भी नहीं कहता, कि इंसाई तथा बौद्ध धर्म सर्वथा 
एक-से ही हैं) क्योंकि यदि ऐसा होता, तो ये दोनों धर्म परथक्‌ प्रथक्‌ न माने गये 
होते । मुख्य प्श्न तो यह है, कि जब मूल में यहुदी धर्म केवछ कर्ममय है, तत्र' 
उससे सुधार के रूप से सन्‍्यासयुक्त सक्तिमाग के ग्रतिपादक इंसाई घर्मं की उत्पत्ति 
होने के लिये कारण क्‍या हुआ होगा ! और ईसा की अपेक्षा बौद्धघम॑ सचमुच 
ग्राचीन है) उसके इतिहास पर ध्यान देने से यह कथन ऐतिहासिक दृष्टि से भी 
सभव नहीं अतीत होता, कि सन्यासप्रधान साक्ति और नीति के तत्त्वों को ईसा ने 
स्वतन्न रीति से हेंढ निकाला हो। बाइबल में इस बात का कहीं भी वर्णन नहीं 

मिलता, कि इंसा अपनी आयु के बारहवे वर्ष से लेकर तीस वर्ष की आयु तक क्या 
करता था और कहा था। इससे प्रकट है, कि उसने अपना यह समय ज्ञानार्जन, 

धर्मचितन ओर प्रवास में बिताया होगा । अतएवं विश्वासपूवेक कौन कह सकता 

है, कि आयु के इस भाग में उसका बौद्ध भिक्षुओं से प्रत्यक्ष या पर्याय से कुछ भी- 
सम्बन्ध हुआ द्वी न होगा ! क्योंकि, उस समय बौद्ध यतियों का दौरदौरा यूनान 

तक हो चुका था! नेपार के एक बौद्ध सठ के ग्रन्थ में स्पष्ट वर्णन है, कि उस. 
समय ईसा हिन्दुस्थान में आयो था। और वह्दों उसे बौद्धधर्म का ज्ञान आत्त 

हुआ। यह ग्रन्थ निकोलस नोटोविश नास के एक रूसी के हाथ लग गया था;. 
उसने फ्रेंच साषा में इसका अनुवाद सन १८९४ इईंसवी में प्रकाशित किया है। 

बहुतेरे ईसाई पण्डित कद्दते हैं, कि नोटोविश का अनुचाद सच भले ही हो; 

परन्तु मूलग्रन्थ का प्रणेता कोई रूफगा है, जिसने यह बनावटी ग्रन्थ गढ़ ढाला- 
है। हमारा भी कोई विशेष आग्रह नहीं है, कि उक्त अ्न्थ को ये पण्डित लोग 

सत्य ही मान ले। नोंटोविश को मिला हुआ अन्थ सत्य हो या अक्षिस्त, परन्तु 

हमने केवल ऐतिहासिक दृष्टि से जो विवेचन ऊपर किया है, उससे यह बात 

स्पष्टतया विदित हो जायगी, कि यदि ईसा को नहीं, तो निदान उसके भर्क्तों 

को, कि जिन्होंने नई बाइबल में उसका चरित्र लिखा है- बौद्धधर्स का ज्ञान 

होना असम्भव नहीं था; ओर यदि यह बात असम्भव वहीं है, तो ईंसा और बुद्ध 

के चरित्र तथा उपदेश में जो विलक्षण समता पाई जाती है, उसकी स्वतत्र रीति से 
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“लक का अनुवाद देखना हो, तो अनुवाद में उस नम्बर के आगे का वाक्य 
पढना चाहिये | अनुवाद की रचना प्रायः ऐसी की गई है, कि टिप्पणी छोड कर 
निरा अनुवाद ही पढते जायें, तो अर्थ मे कोई व्यतिकरम न पडे। इसी प्रकार 
जहाँ मूल में एक ही वाक्य एक से अविक >छोको में पूरा हुआ है, वहां उतने 
हवी «छोको के अनुवाद में यह अर्थ पूर्ण किया गया है। अतएव कुछ छोकों का 
अन॒वाद मिला कर ही पढना चाहिये। ऐसे शछोक जहाँ जहां हैं, वहाँ वह्दों ोक 
के अनुवाद में पृणविरामचिन्ह ( । ) खडी पाईं नहीं रूगाई गई हैं। फिर भी यह 
स्मरण रहे, कि, अनुवाद अन्त में अनुवाद द्वी हैं। हमने अपने अनुवाद से गीता 
के सरल, खुले ओर प्रधान अर्थ को ले आने का प्रयत्न किया है सही; परन्तु 
सस्कृृत जब्दों में और विज्येपतः भगवान्‌ की श्रेमयुक्त, रसीली, व्यापक और प्रति- 
क्षण में नई रुचि देनेवाली वाणी में लक्षणा से अनेक व्यग्याथ उत्पन्न करने का 
जो सामथ्य है, उसे जरा भी घटा-बढा कर दूसरे शब्दों में ज्यो-का-त्यो झलका 
देना असम्भव दू। अर्थात्‌ सस्क्ृत जाननेवाला पुरुष अनेक अवसरों पर लक्षणा से 
गीता के श्तोकों का जसा उपयोग करेगा, वेसा गीता का निरा अनुवाद पटने- 
चाले पुरुष नहीं कर सकेगे। अधिक क्या कहे ! सम्भव हें, कि वे गोता भी खा 
जाये। अतएवं सब छोगों से हमारी आग्रहृपूर्वक बिनती है, कि गीताग्रन्थ का 
सस्कृत में ही अवश्य अध्ययन कीजिये; ओर अनुवाद के साथ ही साथ मृल 
तोक रखने का प्रयोजन भी यही है। गीता के ग्ल्लेक अध्याय के विपय का 
सुविधा से ज्ञान होने के लिये इन सब॒ विपयों की - अध्यायो के क्रम से श्रल्लेक 
“लोक की - अनुकमणिका भी अलग दे दी है। यह अनुक्रमाणिका वेदान्तसत्रों की 
अधिकरण-माला के डेँग की ह। प्रत्येक «ठोक एथक्‌ प्रथकू न पट कर अनुक्रम- 
णिका के इस सिलसिले से गीता के “ठोक एकत्र पढेने पर गीता के तात्पर्य के 
सम्बन्ध में जो श्रम फेला हुआ हैं, वह कई अश्ञों में दूर हो सकता हैं। क्योंकि, 
साम्प्रदायिक टीकाकारो ने गीता के शछोकों की खीचातानी कर अपने सम्प्रदाय 
की सिद्धि के लिये कुछ होकों के जो निराले अर्थ कर डाले है, वे प्रायः उस 
पूर्वापर सन्दर्भ की ओर दु्लक्ष्य करके दी किये गये है। उदाहरणार्थ, गीता 3 
१५; ६, ३, ओर १८ ५ देखिये। इस दृष्टि से देखे तो यह कहने में कोई हानि 
नहीं, कि गीता का यह अनुवाद ओर गीतारइस्य, दोनों परस्पर एक दूसरे की 
पूति करते है; ओर जिसे हमारा वक्तव्य पूर्णतया समझ लेना हो, उसे इन दोनो 
ही भागो का अवलोकन करना चाहिये। भगवद्वीता ग्रन्थ को कण्ठस्थ कर लने 
की रीति प्रचलित ह। इसलिये उसमे महत्व के पाठभेद कहीं भी नहीं पाये जातें 
ह। फिर भी यह बतलछाना आवश्यक हैं, कि वर्तमानकाल में गीता पर उपलब्ध 
हानवाल भाष्यो मे जो सव से प्राचीन भाष्य है, उसी गाकरभापष्य के मूठ पाठ 
क्रो हमने प्रमाण माना है । 





६२८ गीतारहस्य अथवा कमयोगणास्त्र 


चाहिये; सच क्या है] ३-८ यद्यपि साख्य ( कर्मसन्‍्यास ) और कर्मयोग जो 
निष्ठाएँ हैं, तो भी कर्म किसी से नहीं छूटते । इसलिये कर्मयोग की श्रेष्ठता सिद्ध 
करके अर्जुन की इसी के आचरण करने का निश्चित उपदेश | ५-१६ मीमासकों 
के यज्ञार्थ कम को भी आसक्ति छोड कर करने का उपदेश, यज्नचक्त का अनादित्व 
ओर जगत्‌ के वारणा्थं उसकी आवश्यकता । १७-१९ ज्ञानी पुरुप मे स्वार्थ नहीं 
होता, इसीलिये वह ग्राप्त कर्मा को निःस्वार्थ अर्थात्‌ निष्कामब॒ुद्धि से किया झरे । 
क्योंकि कम किसी से सी नहीं छूटते। २०-२४ जनक आदि का उदाहरण । 
लोकसअदह का महत्व ओर स्वय भगवान का दृष्टान्त। २०-२५ ज्ञानी और 
ज्ञानी के कर्मा में भेद । एव यह आवश्यकता कि ज्ञानी मनुग्य निष्कास कर्म 
करके अन्नानी को सदाचरण का आदर्श दिखलाबे। ३० ज्ञानी पुरुष के समान 
परमेश्वरापंणवुद्धि से युद्ध करने का अर्जुन को उपदेश | ३१, ३५ भगवान के इस 
उपदेश के अनुसार श्रद्धापूवेक वर्ताव करने अथवा न करने का फल। ३३, ३४ 
प्रक्रते की ग्रबलता और इन्छ्यनिग्रह | ३० निष्काम कर्म भी स्वधर्म का ही करें । 
उसमें यदि झत्यु दो जाय, तो कोई परवाह नहीं। ३६-४१ काम ही मनुस्य को 
उसकी 5च्छा के विरुद्ध पाप करने के लिये उकसाता है; इन्द्रियसयम से उसकरा 
नाश | ४२, ४३ इन्ठ्रियों की श्रेष्ठठता का कम और आत्मन्नानपूर्वक उनका नियमन | 


चोथा अध्याय - ज्ञानकर्मेसंन्यासयोग 

१-३ कर्मग्रोग की समप्रदायपरम्परा | ४-८ जन्मरहित परमेश्वर माया से 
दिव्य जन्म अर्थात्‌ अवतार कब और किस लिये छेता द्व- इसका वर्णन । ९, ३० 
इस दिव्य जन्म का आर कर्म का तत्त्व जान लेने से पुनर्जन्म छूट कर भगवत्पराति । 
११, १२ अन्य रीति से भज तो वैसा फल | उदाहरणार्य, इस लोक के फल पाने 
के लिये देवताओं की उपासना। १३-१७ भगवान्‌ के चातुर्व््य आदि निर्लेप 
कर्म उनके तत्त्व को जान लेने से कर्मवन्‍्ध का नाश ओर वसे कम करने के लिये 
उपदेश । १६-२३ कर्म, अकर्म और विकर्म का भेद । अकर्म ह्वी निःसद्ग छूमे 
है। बद्दी सच्चा कर्म ६, ओर उसी से कर्मवन्‍्ध का नाश होता है । २४-३३ अनेर 
अकार के लाक्षणिक यज्ञों का वर्णन; ओर ब्रह्मचुद्धि से किये हुए यज्ञ को अभात्‌ 
ज्ञानयने की श्रेष्ठता। ३४-३७ ज्ञाता से ज्ानोपढेश, ज्ञान से आत्मापम्यदष्ठि 
आर पापपुण्य का नाग। ३८-४० ज्ञानप्राप्ति के उपाय - बुद्धि (योंग ) आर 
श्रद्धा । इसके अभाव में नाश । ४१, ४९ ( कम- ) योग और ज्ञान का पृथक उप- 
योग बतला कर दोनो के आश्रय से युद्ध करने के लिये उपदेश । 

पॉचवों अध्याय - संन्‍्यासयाग 


१, + चह स्पष्ठ प्रश्न, कि सन्‍्यास श्रेष्ठ ह या कर्मयोग ? इस पर भगवान्‌ 
को यह निश्चिन उत्तर कि मोलक्षप्रद तो दोनों दे; पर कर्मयोग हा श्रष्ठ है । ३-६ 
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श्रीमद्भगवद्गीतारहस्य 


गीता के मूल छोक, हिन्दी अनुवाद , 
ओऔर टिप्पणियाँ 
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अनित्य काम्यफलों के निमित्त देवताओं की उपासना | परन्तु इसमें भी उनकी 
श्रद्धा का फल भगवान दी देते हं। १४-२८ भगवान्‌ का सत्यस्वरूप अव्यक्त ह। 
परन्तु माया के कारण ओर इ्नन्‍्द्रमोंह् के कारण वह दुज्ञय है। मायामोह के नाश से 
स्वरूप का ज्ञान | २९, ३० ब्रह्म, अव्यात्म, कर्म ओर अविम्नत, अविदेच, अवियज्ञ 
सब एक परमेश्वर द्वी ह - यह जान लेने से अन्त तक ज्ञानसिद्धि दो जाती हैं । 
आठवाँ अध्याय - अक्षरब्रह्मययोंग 
१-४ अजुन के प्रश्न करने पर ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अविभृत, अविदेब, 

अवियज आर अधिदेद्द की व्याख्या । उन सब में एक ही ईश्वर हैं। ५-८ अन्त- 
काल में भगवत्स्मरण से मुक्ति | परन्तु जो मन मे नित्य रहता है, वदह्दी अन्तकाल 
में भी रहता हैं; अतएवं सदेव भगवान्‌ का स्मरण करने ओर युद्ध करने के लिये 

उपदेश । ५--१३ अन्तकाल में परमेश्वर का अर्थात्‌ ः४कार का समाधिपूर्वक व्यान 
और उसका फल। १४-१६ भगवान्‌ का नित्य चिन्तन करने से पुनर्जन्म-नाश | 
ब्रह्मोकादि गतियोँ नित्य नहीं हैं । १७-१५ ब्रह्मा का दिन-रात, दिन के आरम्म 
में अव्यक्त से राष्टि की उत्पत्ति ओर रात्रि के आरम्भ में उसी में लय। २०-२६ 
इस अव्यक्त से भी परें का अव्यक्त और अक्षर पुरुष | भक्ति से उसका ज्ञान । 
उसकी थ्राप्ति से पुनर्जन्म का नाश । १३-२६ देवयान और पितृयानमार्ग | पहला 
पुनर्जन्मनाशक हैं और दसरा इसके विपरीत हू। २७, २८ इन मागों के तत्त्व 
को जाननेंवाले योगी को अत्युत्तम फल मिलता है। अतः तदनुसार सदा व्यवद्दार 
करने का उपठेश । 

नोवाँ अध्याय - राजविद्याराजगुद्ययोग 
१-३ ज्ञानविन्ञानयुक्त भक्तिमार्ग मोक्षप्रद होने पर भी प्रत्यक्ष और सुझय 

हैं। अतएव राजमार्ग है। ४-६ परमेश्वर का अपार योगसामर्थ्य । प्राणिमातन्र में 
रह कर भी उनमे नहीं है; और ग्राणिमात्र भी उसमें रद्द कर नहीं हैं। ७-१० 
मायात्मऊ प्रकृति के द्वारा सष्टि की उत्पत्ति और सहार, भ्तों की उत्पत्ति और 
लय । इतना करने पर भी वह निकास द्वा। अतएवं अलिम दे।११, १६ इसे 
विना पहचाने, मोह में फंस कर मनुप्यदेहवारी परमश्वर की अवज्ञा करनेवाले 
मूल और आसुरी ह। १३-१५ जानयज्न के द्वारा अनेक प्रकार से उपासना करने- 
वाले देवी है। १६-१९ इंश्वर सर्वत्र है। वही जगत का मो-बाप हे, स्वामी दे, 
पोपक और मले-ुरे का कर्ता हैं। २०-२२ श्रौत यज्ञयाग आदि का दीघ उद्योग 
यद्यपि स्वर्गप्रद है, तो भी वह फल अनित्य है। योगश्षेम के लिये यदि ये आब- 
ब्यक समझे जायें, तो वह सक्ति से भी साथ्य है। ३३-३७ अन्यान्य देवताओं मी 
भक्ति पर्याय से परमेश्वर की ही होती ह। परन्तु जसी भावना द्वोगी आर जसा 
देवता होगा, फल सी वैसा ही मिलेगा। २६ भक्ति हो, तो परमेश्वर फल छा 


उपोद्भात 

ज्ञाः से और श्रद्धा से-पर इसमें भी विशेषतः भाक्ति के सुलभ राजसार्ग 

से- जितनी हो सके उतनी समव॒द्धि करके लोकसग्रह के निमित्त 
स्वधर्मानुसार अपने अपने क्से निष्कामडुद्धि से मरणपर्यन्त करते रहना ही प्रत्येक 
मनुष्य का परम कर्तव्य है। इसी मे उसका सासारिक और पारलोकिक परम 
कल्याण है; तथा झुसे मोक्ष की प्राप्ति के लिये कम छोड बैठने की अथवा आर 
कोई भी दूसरा अमुष्ठान करने की आवश्यकता नहीं द। समस्त गीताजास्त्र का 
यही फलितार्थ है, जो गीतारहस्य में प्रकरणशः विस्तारपूर्वक अतिपादित हो 
चुका हैं। इसी प्रकार चौदहवे प्रकरण सें यह भी दिखलल्‍ा आये हैं, कि उक्तिग्नित 
उद्देश से गीता के अठारह अभ्यायों का मेल कैसा अच्छा और सरल सिल जाता 
है। एवं इस कर्सयोगप्रधान गीताधर्म में अन्यान्य मोक्षआाधनों के कौन कौन-से 
भाग किस प्रकार आये हैं। इतना कर चुकने पर वस्तुतः इस से अधिक काम 
नद्दी रह जाता, कि गीता के शछोको का क्रमशः हमारें मतानुसार भाषा में सरल 
अर्य बतला दिया जावें। किन्तु गीतारहस्य के सामान्य विवेचन में यह बत्तलाते 
न बनता था, कि गीता के प्रत्मेक अन्याय के विपय का विभाग केसे हुआ है ? 
अथवा टौकाकारों ने अपने सम्प्रदाय की सिद्धि के लिये कुछ विशेष 'छोकों के 
पदों की किस प्रकार खींचातानी की हैं) अतः इन दोनों बातों का विचार करने 
- ओर जहाँ का तही पूर्वापर सन्दर्भ दिखला देने -के लिये भी अनुवाद के 
साय साथ आछोचना के ढेग पर कुछ टिप्पणियो के देने की आवश्यकता हुई । 
फिर भी जिन विषयों का गीतारहस्य में विस्तृत वर्णन हो चुका हे, उनका केवल 
दिग्दशन करा दिया है, ओर गीतारहस्य के जिस प्रकरण में उस विपय का 
विचार किया गया है, उसका सिर्फ हवाला दे दिया है। थे टिप्पणियाँ मूलग्रन्य 
से अलग पहचान छी जा सके, इसके लिये ये [ ] चौकोने ब्रेकिटो के भीतर 
रखी गई हैं, 'ठोको का अनुवाद - जहाँ तक बना पडा हैं - शब्दशः किया गया 
है, और कितने ही स्थछो पर तो मर के ही शब्द रख दिये गये हैं। एव 
* अर्थात्‌, यानी ! से जोड कर उनका आर्य खोल दिया है, और छोटी-मोटी 
टिप्पणियों का कास अनुवाद से ही निकाल लिया गया हेँ। इतना करने पर भी 
सस्क्ृत की और भाषा की प्रणाली भिन्न भिन्न होती है इस कारण, मूल सस्क्ृत 
छोक का अर्थ भी भापा में व्यक्त करने के लिये कुछ अधिक शब्दों का प्रयोग 
अवश्य करना पडता हैं; और अनेक स्थलों पर मूल के शब्द को अनुवाद में पमा- 
णार्य लेना पडता हे। इन शब्दों पर व्यान जमने के लिये ( ) ऐसे कोशक में ये 
शब्द रखे गये हैं। सस्क्षत ग्रन्थों सें टोंक का नम्बर छोक के अन्त में रहता है; 
परन्तु अनुवाद में हमने यह नम्बर पहले ही आरम्भ में रखा है। अतः किसी 

गी र. ४० 
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बुद्धिप्रसादज सात्तिक सुख है । ४० गुणभेद से सारे जगत्‌ के तीन भेद्‌ | ४१- 
४४ गुणभेद से चातुर्वण्य की उपपत्ति। ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य और छाद्र के 
स्वभावजन्य कर्म | ४५, ४६ चातुवेण्य॑विद्धित स्वकर्माचरण से ही अन्तिम सिद्धि । 
४७-४९ परधर्म भयावह है। स्वकर्म सदोष होने प्र भी अत्याज्य है। सारे कमे 
स्वधर्स के अनुसार निःसगबुद्धि के द्वारा करने से ही नेष्कम्यासिद्धि मिलती हे। 
५७५०-५६ इस वात का निरूपण, कि सारे कर्म करते रहने से भी सिद्धि किस 
प्रकार मिलती हैँ] ५७, ५८ इसी मार्ग को स्वीकार करने के विपय में अर्जुन को 
उपदेश । ५५-६३ प्रकृृतिवर्म के सामने अहकार की एक नहीं चलती । ईश्वर री 
ही शरण में जाना चाहिये। अज़ुन को यह उपदेश, कि इस गुह्म को समझ कर 
फिर जो दिल में आवे सो कर। ६४-६६ भगवान्‌ का यह अन्तिम आश्वासन, 
कि सव धर्म छोड कर “मेरी शरण में आ। ? सब पापों से ' में तुझे मुक्त ऋर 
दूँगा। ६७-६९ क्रमंग्रोगसार्ग की परम्परा को आगे प्रचलित रखने का श्रेय । 
७०, ७१ उसका फल्माह्ात्म्य | ७२, ७३ कर्तव्यमोद नष्ट हो कर अर्जुन की युद्ध 
करने के लिये तयारी। ७८-७८ श्रृतराष्ट्र को यह कथा सुना चुकने पर सजयकृत 
उपसहार । 


गीता के अध्यायों की छोकशः 
विषयानुऋमणिका 


[ नोट +- इस अनुकऋसणिका से गीता के अध्यायो के शछोकों के ऋम से जो 
विभाग किये गये हैं, वे मुठ ससक्षत 'छोको के पहले $ ६ इस चिन्द्द से दिखलाये 
गये है; और अनुवाद में ऐसे 'छोकों से अछूग पैरिग्राफ शुरू किया गया हैं।] 


पहला अध्याय - अज्ञुनविषादयोग 

* १ सज्नय से धृतराष्ट्र का प्रश्न। ९-११ दुर्याधन का द्रोणाचार्य से दोनों दलों 
की सेनाओं का वर्णन करना। १२-१५ युद्ध के आरम्भ में परस्पर सलामी के 
लिये शखध्वनि | २०-२७ अर्जुन का रथ आगे आने पर सैन्यनिरीक्षण | २८-३७ 
दोनों सेनाओं में अपने ही बाधव है, इनको मारने से कुलक्षय होगा, यह सोच कर 
अर्जुन को विषाद हुआ। ३८-४४ कुलक्षय अग्वतति पातकों का परिणाम | ४५-४७ 

युद्ध न करने का अजुन का निश्चय और घधनुवांणत्याग । 

दूसरा अध्याय - सांख्ययोग 
१-३ श्रीकृष्ण का उत्तेजन । ४-१० अजुंन का उत्तर, कर्तव्यमूढता और 
घर्मनिर्णयार्थ श्रीकृष्ण के शरणापन्न होना। ११-१३ आत्मा का अशोच्यत्व | 
१४, १५ देह और सुखदःख की अनित्यता। १६-२५ सदसद्विवेक ओर आत्मा के 
निद्वत्वादि स्वरूपकथन से उसके अशोच्यत्व का समर्थन। २६, २७ आत्मा के 
अनित्वत्व पक्ष को उत्तर । २८ साख्यशास्त्रानुसार व्यक्त भूतो का अनित्यत्व और 
अशोच्यत्व । १९, ३० छोगो का आत्मा दुज्ञेय है सही; परन्तु तू सत्य ज्ञान को 
प्राप्त कर, शोक करना छोड दे । ३१-३८ क्षान्रधर्म के अनुसार युद्ध करने की 
आवश्यकता । ३५ साख्यमार्गानुसार विषयपञ्नतिपादन की समाप्ति और कर्मयोग 
के प्रतिपादन का आरम्भ । ४० कर्मयोग का स्वल्प आचरण भी क्षेमकारक है। 
४१ व्यवसायात्मक बुद्धि की स्थिरता । ४२--४४ कर्मकाण्ड के अनुयायी मीमासको 
की अस्थिर बुद्धि का वणन | ४५, ४६ स्थिर और योगस्थ बुद्धि से कर्म करने के 
विषय में उपदेश | ४७ कर्मयोंग की चतुम्यूत्नी। ४८-५० कर्मयोग का लक्षण 
ओर कमे की अपेक्षा कतो की बुद्धि की श्रेष्ठता । ५१-५३ कर्मयोग से सोक्षत्रात्ति । 
७४-७० अर्जुन के पूछने पर कर्मयोगी स्थितग्रज्न के लक्षण, ओर उसी में 
असगानुसार विषयासक्ति से काम आदि की उत्पाति का क्रम। ७१, उर 

ब्राह्यी स्थिति । 

तीसरा अध्याय - कर्मयोग 

4, ३ अजुन का यह अश्, कि कर्मो को छोड ढेना चाहिये या करते रहना 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


ल्‍्फो 
च्प्छ 
न्क्ि 


सख्य उवाच | 


६६ इष्टवा तु पाण्डवानीक॑ ब्यूढे दुर्याधनस्तदा । 
आचार्यस्ुपसठः्गम्य राजा वचनमत्रवीत्‌ ॥ २॥ 


पश्येतां पाण्डुपत्राणामाचार्य महती चमूम्‌। 
ब्यूढां दुपदपुत्रण तव शिष्येण घीमता ॥ ३॥ 


अन्न शरा महेष्वासा सीसार्जुनसमा युथि। 
चुयुवाना विराट्श्व दुपदश्ध महारथः ॥ ४॥ 


धरष्टकेतुश्वेकितानः काशिराजश्व वीर्यवान्‌ 
पुरुजित्कन्तिसोजश्च शैव्यश्व वरपुंगवः ॥ ५॥ 


सेंदान को हल से बड़ कष्टपृूवक्त जोता करता था। अतएब इसको अ्षेन्न 
सेत ) कहते ह। जब इन्द्र ने कुछ को यह वरठान दिया, कि इस 
में जो छोग तप करते करते था 2द्ध मे मर जावेगे, उन्हे स्वर्ग की प्राप्ति 

। तब उसने इस क्षेत्र में इल चलाना छोड दिया (सम भा. जत्य ५३ )। 
क्र इस वरदान के कारण दी यह क्षेत्र व्मछ्षेत्र या पुण्यक्षेत्र कहलाने लगा । 
मैदान के विपय में यद् कया प्रचलित है, कि थरद्टों पर परशुराम शुराम ने एक्ीस 
सारी पृश्ची को निःशक्षन्निय करके पितृतपंण क्रिया था; आर अवाचीन 


में भी इसी लेत्र पर वर्टी बडी लडाइयों हो लुक्री ह। | 


न्ध 


श्छु री / “5 च कक्ष 
व 3, ख 


तप 
यम 


मम कक कर | ओह की कटी कल मिक जे कट माप कर कट कट 3 के 


ट््पि 
कि 


सजजय ने कहा - ( ५ ) उस समय पाण्डवो की सेना को व्यूह रच कर 
( राठी ) देख, राजा दुयोवन (द्रोण ) आचार्य के पास गया; ओर उनसे 
कहने लगा, कि - 
| [ महाभारत ( म भा. भी. १५ ४-७; मनु ७ १९१ ) के उन अध्यायों 
[ भ- कि जो गीता से पहले लिखे गये है - यह वर्णन है, कि जब कौरवों की 
| की सेना का भीष्म-द्वारा रचा हुआ व्युद् पाण्डबों ने देखा, आर जब उनको 
| अपनी सेना कम दीख पड़ी, तब उन्होंने युद्धविद्या के अनुसार बच्च नामक 
। व्यह रखकर अपनी सेना खडी की। युद्ध में श्रतिदिन ये व्यूह बदला 
| 


करते थे । ] 
(४ )हटै आचार्य! पाण्डुपुन्नों की इस बडी सेना को देखिये, कि जिसकी 
रचना नुम्दारे वृद्धिमान शिस्य ट्रपदपुत्र (घ्ृष्टयुम्न ) ने की है। (४) 
इससे घरसहावजुर्थर ओर युद्ध में भीम तथा अलञुनसर्ासे युयुवान ( साह्कि ) 
5 आंर मद्ारथी द्रपद, (०) इृश्केतु, बरेक्रितान आर बीयबान कार्थरज 


| 
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सड्कल्पो को छोड देने से कर्मयोंगी नित्य संन्‍्यासी ही दोता हं। ओर बिना 
करे के सन्‍्यास भी सिद्ध नहीं होता। इसलिये तत्त्वतः दोनो एक ही हैं। 
७-१२ सन सदैव सन्यस्त रहता है, और कर्म केवल इद्धियों किया करती हैं। 
इसलिये कर्मयोगी सदा अलित, शान्त और सुक्त रहता है। १४,१५ सच्चा कतृंत्व 
ओर भोक्‍्तृत्व प्रक्रति का 5। परन्तु अभान से आत्मा का अथवा परमेश्वर का 
समझा जाता है। १६,१७ इस अज्ञान के नाश से पुनर्जन्म से छुटकारा। १८- 
२३ व्हमज्ञान से प्राप्त होनेवाले समदर्शित्व का, स्थिर बुद्धि का और सुखदुःख 
की क्षमता का वर्णन । २४-२८ सर्वभतद्विता्थ कर्म करते रहने पर भी कर्मयोगी 
इसी लोक में स्देव ब्रह्मतुत, समाधिस्थ और मुक्त है। २५ ( कतृत्व अपने ऊपर न 
लेकर ) परमेश्वर को यज्तप का भोक्ता और सब सूतो का मित्र जान लेने का फल । 
छठवों अध्याय - घध्यानयोग 
१, २ फलाशा छोड कर कतंव्य करनेवाला ही सच्चा सन्‍्यासी और योगी 
हैं। सन्‍्यासी का अर्य निरभि और अक्विय वही है। ३, ४ कर्मयोंगी की साधना- 
वस्था में ओर सिद्धावस्था में शाम एवं कम के कार्यकारण का बदल जाना तथा 
योंगारूट का लक्षण । ५, ६ योग को सिद्ध करने के लिये आत्मा की स्वतन्त्रता । 
७-४ जितात्मा योगयुक्तों मे भी समबुद्धि की श्रेष्ठ । १०-१७ योगसावन के 
लिये आवश्यक आसन आर आद्वारविहार का वर्णन । १८-६३ योगी के ओर योग- 
समाधि के आद्यन्तिक सुख का वर्णन। २४-२६ मन को वीरे धीरे समाधिस्थ, 
शान्‍्त और आत्मनिष्ठ केसे करना चाहिये! २७, २८ योगी ही अह्मम्रत और 
अल्न्त सुखी हैं। २५-३२ ग्राणिमान्न में योगी की आत्मोपम्यबुद्धि । ३३-३६ 
अभ्यास ओर वेराग्य से चेचछ मन का निग्नह | ३७-४० अजुन के प्रश्न करने पर 
इस विषय का वर्णन, कि योगश्रष्ट को अथवा जिन्नासु की भी जन्मजन्मान्त्तर में 
उत्तम फल मिलने से अन्त में पूर्ण सिद्धि केसे मिलती है १ ४६, ४७ तपस्वी, ज्ञानी 
आर निरे कर्मी की अपेक्षा कमंग्रोगी ओर उससें भी भक्तिमान्‌ कर्मयोंगी - श्रेष्ठ 
डै। अतएवं अजुन को ( करे ) योगी होने के विषय से उपदेश । 
खसातवाँ अध्याय - ज्ञानविज्ञानयोंग 
१-३ कर्मयोग की सिद्धि के लिये ज्ञान-विज्ञान के निरूपण का आरम्भ। 
सिद्धि के लिये प्रयत्न करनेवालों का कम सिलना | ४-७ क्षराक्षरविचार | भगवान्‌ 
की अष्टघा, अपरा ओर जीवरूपी परा प्रक्ृति । इससे आगे सारा विस्तार | ८-१२ 
विस्तार के सात्त्विक आदि सब भागों में ग्रथे हुए परमेश्वरस्वरूप का दिग्दशेन । 
३-१५ परमेश्वर की यही गुणमयी और दुस्तर साया है, और उसी के शरणागत 
होने पर साया से उद्धार होता है। १५-१५ भक्त चतुर्विध हैं। इनसे ज्ञानी श्रेष्ठ 
डे । अनेक जन्मों से ज्ञान की पूर्णता और भगवत्पाप्तिरूप नित्य फल। २०-२३ 


६३८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशात्र 


| [ इस जोक में 'पर्यात! और “अपयांत! शब्दों के अर्थ के विषय मे 
[ मतभेद हं। 'पर्यात! का सामान्य अर्थ 'बस” या “काफी” होता है। इसलिये 
| कुछ लोग यह अर्थ बतछाते हैं, कि “ पाण्डवों की सेना काफ़ी हैं; और 
| इम्रारी काफी नहीं हे। ” परन्ठु यह अर्थ ठीक नहीं हैं। पहले उद्योगपर्व 
| में शतराष्ट्र से अपनी सेना का वर्णन करते समय उक्त मुख्य सेनापतियों के 
नाम बतला कर दुर्योधन ने कहा है, कि “ मेरी सेना बडी और गुणवान्‌ 
है। इसलिये जीत मेरी ही होगी” (उ. ५४. ६०-७० )। इसी प्रकार 
आगे चल कर भीष्मपर्व मे (जिस समय द्वोणाचार्य के पास हुर्योधन 
फिरसे सेना का वर्णन कर रहा था, उस ससय भी ) गीता के उपर्युक्त 
ठोकों के समान दी छोक उसने अपने मुँह से ज्यो-के-त्यों कहें है 
भीष्म ५१ ४-६ )। ओर तीसरी बात यह हैं, कि सब सैनिकों को 
प्रोत्साहित करने के लिये ही हर्षपृर्वक यह वर्णन किया गया है। इन सब 
बातों का विचार करने से इस स्थान पर “भपर्याप्त' शब्द का 'अमर्यादित, 
अपार या अयंणित ” के सिवा ओर कोई अर्थ ह्वी हो नहीं सकता। 'पर्यात! 
शब्द का धात्वर्थ “चहूँ ओर ( परि- ) वेशन करने योग्य ( आपू >ग्रापणे 
है। परन्तु ' अमुक काम के लिये पर्याप्त ” या ' अमुक मनुष्य के लिये पर्याप्त ? 
| इस अकार पर्यास शब्द के पीछे चतुर्थी अर्थ के दूसरे शब्द जोड कर ग्रयोग 
| करने से 'पर्यात! शब्द का यह अर्थ हो जाता हैँ -“डस काम के लिये या 
| मनुष्य के लिये भरपूर अथवा समर्थ ।? ओर, यदि पर्याप्त! के पीछे कोई 
| दूसरा शब्द न रखा जाबे, तो केवल “पर्याप्त! शब्द का अर्थ होता है ' भरपूर, 
| परिमित या जिसकी गिनती की जा सकती द्व ?। अस्तुत “छोक में “पर्यात्! 
| झऋब्द के पीछे दूसरा शब्द नहीं हैँ। इसलिये यहाँ पर उसका उपयुत्ता दूसरा 
| अर्थ ( परिमित या मर्यादित ) विवक्षित है; ओर मद्दाभारत के अतिरिक्त 
| अन्यत्र भी ऐसे प्रयोग किये जाने के उदाहरण ब्लद्यानन्द्गिरिकृत टीका से 
| डिये गये द। कुछ लोगों ने यह्ट उपपत्ति बतलाई है, कि दुर्योधन भय से 
अपनी सेना को “अपर्याप्त” अर्थात्‌ “बस नहीं” कहता हैं। परन्तु यह ठीक 
हैं। क्‍योंकि, दुर्योधन के डर जाने का वर्णन कहीं भी नहीं मिलता । 
किन्तु इसके विपरीत थद्द वर्णन पाया जाता है, कि हुर्याधन की बडी भारी 
सेना को देख कर पाण्डवों ने वज्र नामक व्यूह रचा; और कोरवों की अपार 
सेना को देख युधिष्टिर को वहुत्त खेद हुआ था (म भा, भीष्म १५. ५ और 
:१., १ )। पाण्डवो की सेना का 'सेनापाति ध्ृष्टयुम्न था। परन्तु भीम रक्षा 
| कर रह्दा हैं! कहने का कारण यह है, कि पहले दिन पाण्डवों ने जो वज् 
| नाम का च्यूइ रचा था, उसकी रक्षा के लिये इस व्यूइ के अग्नभाग में भीम 
ही नियक्त क्रिया गया था। अतएव सेनारक्षक की दृष्टि से हुयाघन की वही 


ज 


रे 


आज 


| 
| 
[ 
| 
| 
] 
| 
| 
| 
| 
| 


नह 3) 90 
ह। |] €॥ श 


हि | # 


| 
| 
| 
| 
| 
| 


४ 7! 


विपयानुक्रमणिका घ६३२ 


पेंखुरी से भी सन्तुष्ट हो जाता है। २७, २८ सन्न कर्मा को ईंश्वरारपण करने का 
उपदेश | उसी द्वारा कर्मबन्ध से छुटकारा ओर सोक्ष । २५-३३ परमेश्वर सब को 
एक-सा है। हुराचारी हो या पापयोनि, स्त्री हो या वैश्य या झुद्र, निःसीम भक्त 
होने पर सब को एक ही गति मिलती है। ३४ यहां सार्ग अड्गीकार करने के 
लिये अज्जुन को उपदेश | 
दसवाँ अध्याय - विभूतियोग 

१-३ यह जान लेने से पाप का नाश होता है, कि अजन्मा परमेश्वर देव- 
ताओं और ऋषियों से भी पूर्व का है। ४-६ ईश्वरी विभरति और योग । ईश्वर से 
ही बुद्धि आदि भावो की, सप्त्षियों की और मनु की एवं परम्परा से सब की 
उत्पत्ति । ७-११ इसे जाननेवाले भगवद्धक्तों को ज्ञानआप्ति; परन्तु उन्हें मी 
चुद्धि-सिद्धि भगवान्‌ ही देते हैं। १९-१८ अपनी विभूति और योग बतलाने के 
लिये भगवान्‌ की अनन्त विभूृतियों में से मुख्य मुख्य विश्वत्रियों का वर्णन। 
४१, ४२ जो कुछ विभृतिसत्‌, श्रीमत्‌ ओर ऊर्जित है, वह सब परमेश्वरी तेज हैं; 
परन्तु अश् से है। 

ग्यारहवों अध्याय - विश्वरूपदशनयोंग 

१-४ पूर्व अध्याय में बतलाये हुए अपने इंश्वरी रूप को दिखलाने के लिये 
भगवान्‌ से आर्थना । ५-८ इस आश्चयंकारक और दिव्य रूप को देखने के लिये 
अजुन को दिव्यहश्शिान। ५-१४ विश्वरूप का सल्लयकृत वर्णन। १७५-३ 
विस्मय ओर भय से नर्म होकर अर्जुनकृत विश्वरूपस्तुति और यह प्रार्थना, कि 
प्रसन्न होकर बतलाइये, कि * आप कौन है ! ” ३९-३४ पहले यह बतला कर, कि 
“में काल हूँ” फिर अर्जुन को उत्साइजनक ऐसा उपदेश, कि पूर्व से ही इस काल 
के द्वारा असे हुए वीरों को तुम निमित्त बल कर सारो। ३५-४६ अर्जुनकृत 
स्तुति, क्षमा, प्रार्थना और पहले का सौम्य रूप दिखलाने के लिये विनय । 
४७-७१ विना अनन्यभफ्ति के विश्वरूप का दर्शन मिलना दुलेस है। फिर पूर्च- 
स्वरूपधारण । ५२-०४ बिना भक्ति के विश्वरूप का दशेन देवताओं को भी नहीं 
हो सकता । ५० अतः बिना भक्ति से निस्सड्ग और निवेर होकर परसेश्वरापंण- 
बुद्धि के द्वारा कर्म करने के विषय से अज़ुन को सर्वार्थंसारभूत अन्तिम उपदेश । 

वारहवाँ अध्याय - भसाक्तियोग 

१ पिछले अध्याय के अन्तिम सारभत उपदेश पर अजुन का अश्न - ज्यप्तो- 
पासना श्रेष्ठ हे या अव्यक्तोपासना ! २-८ दोनों मे गति एक ही है; परन्तु 
अव्यक्तोपासना क्लेशकारक है; ओर व्यक्तोपासना सुरूम एवं शीघ्रफलप्द है। 
अतः निष्काम कर्सपूर्वक व्यक्तोपासना करने के विषय में उपदेश । ९-१४ भग- 
वान्‌ में चित्त को स्थिर करने का अभ्यास, ज्ञान-ध्यान इत्यादि उपाय और इनमे 


६४० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


पाज्चजन्य हपीकेशो देवदर्त्त घनंजयः । 

जप +. बे #+ (5 कक, 

पाण्डू दध्मी महारंख भीमकर्मा वृकोदरः ॥ १० ॥ 

अनन्तदिजयं राजा इुन्तीपुत्रों युधिष्ठिरः । 

नकुछः सहदेवश्च सुघोषमणिपुष्पकी ॥ १६ ॥ 

काच्यश्र परमेष्वासः शिखण्डी च महारथः | 

धृष्टध्वम्नी विराटश्व खात्यक्तिश्वापराजितः ॥ १७॥ 

द्वपदी दोपदयाश्व सर्वशः पथिवीपते | 

सोसहख्य महावाहुः अंखान्द्रष्सुः एथक पथक ॥ १८ ॥ 

ख घोषों घार्तराष्ट्राणां हृदयानि व्यद्वरयत्‌ । 

नमश्न प्रथिवी चेद तुम॒लो व्यदुनादयन ॥ १९ ॥ 
$ अथ व्यवस्थितान्द्रशवा धार्तराष्ट्रन्कपिष्वजः । 

प्रवृत्ते शर्नसम्पाते घनुरुगम्य पाण्डचः ॥ २० ॥ 

हृपीकेश तद्ा वाक्यामिदमाह महीपते । 

अर्जुन उवाच | 

सनयोस्मयोर्मध्ये रथ स्थापय मेडच्युत ॥ २१॥ 
बड़े रय में वे हुए माबव ( श्रीकृष्ण ) भार पाण्डव ( अज्ुन ) ने (यह सूचना 
करने के लिये - कि अपने पक्ष की भी तयारी है - अत्युत्तर के ढेँग पर ) दिव्य 
शख वजाये। (१० ) हृपीकेश अर्थात्‌ श्रीक्षष्ण ने पाचजन्य ( नामक जख ), अश्धन 
ने देवदत्त भयकर कम करनंवाल ब्रकादर अथात्‌ भासमसन ने पीण्ड़् नामक बडा 
अख फूंका । (१६ ) झुस्तीपुत्र राजा य्रुधिष्टिर ने अनन्तविजय, नकुल और सद्द 
ने सघोष, एवं मणिपुष्पक, (१७ ) महा वलु वर काणिराज, महारथी शिखण्डी, 
श्ृष्युम्न, विराट, तथा अजेय साल्यक्रि, (१८ ) हुपद और द्ोपदी के (पोचों ) 
बेटे, तथा सहावाहु सॉभमद्र (अभिमन्यु ) इन सब ने, दे राजा ( वृतराष्ट्र )! चारा 


ओर अपने अपने अछ्य अछूग शस वजाये। (१५ ) आकाश और एृविवी को 
डइहला देनेवाली उस तुमुछ आबाज ने कारवों का कलेजा फाड डाछा। 


(८ 
८८.२ 


(२० ) अनन्तर कोरवों को व्यवस्था से खडे देख, परस्पर एक दसरे पर 
शन्त्प्रहार होने का समय आने पर रपित्वज पाण्डव अर्थात्‌ अर्जुन, (5१ ) हें 
राजा पृतराए्! औकृूण्ण से थे शब्द बोंढा :- अर्जुन ने कहा -- हे अच्युत) नेरां 


श्रीमड् गवद्गीता 


प्रथमोष्प्यायः । 


धृतराष्ट उवाच | 


घमंक्षेत्र कुरुक्षेत्र समवेता युयुत्लवः | 
मामकाः पाण्डवाशव फिमकुर्वत सठजय ॥ १॥ 


पहला अध्याय 


[ भारतीय युद्ध के आरम्भ में श्रीकृष्ण ने अजुन को जिस गीता का उपदेश 
किया है, उसका लोगों में प्रचार कैसे हुआ ! उसकी परम्परा वर्तमान महाभारत 
ग्रन्थ सें ही इस प्रकार दी गई है :- युद्ध आरम्म होने से प्रथम व्यासजी ने घृतरा््र 
से जा कर कद्दा, कि “ यदि तुम्हारी इच्छा युद्ध देखने की हो, तो में अपनी दृष्टि 
तुम्हें देता हूँ । ” इसपर ध्तराष्ट्र ने कहा, कि “ में अपने कुछ का क्षय अपनी दृष्टि से 
नही देखना चाहता।” तब एक ही स्थान पर बेठे बेंठे, सब बातों का अलक्ष 
ज्ञान हो जाने के लिये सकज्षय नासक सूत को व्यासजी ने दिव्यदाध्टि दे दी। 
इस सख्षय के द्वारा युद्ध के अविकल द्वत्तान्त धततराष्ट को अवगत करा देंने फा 
अवन्ध करके व्यासजी चले गये (सम भा भीष्म ३२)। जब आगे युद्ध में भीष्स 
आइत हुए, और उक्त प्रवन्ध के अनुसार समाचार सुनाने के लिये पहले सज्य 
धृत्तराष्टर के पास गया, तब भीष्म के बारे में शोक करते हुए ध्वतराष्ट्र ने सक्षय को 
आज्ञा दी, कि युद्ध की सारी बातों का वर्णन करों! तदनुसार सज्ञय ने पहले 
दोनों दो की सेनाओं का वर्णन किया; ओर फिर घृतराष्ट्र के पूछने पर गीता 
बतछाना आरम्भ किया है। आगे चल कर यह संब वाता व्यासजी ने अपने 
छिष्यों को, उन शिष्यों मे से वेशम्पायन ने जनमेजय को और अन्त में सौती ने 
शझोनक को सुनाई। महाभारत की सभी छपी हुई पोथियों में भीष्सपर्व के २७ ये 
अध्याय से ४२ वे अभ्याय तक यहद्दी गीता कट्दी गईं है) इस परम्परा के अनुसार :-] 

धृतराष्ट्र ने पूछा - ( १ ) हे सज्षय ! कुरुक्षेत्र की पुण्यभ्नमि में एकत्रित्त मेरे 
ओर पाण्ड के युद्धेच्छुक पुत्रों ने क्या किया ! 

| [ हस्तिनापुर के चहूँ ओर का मेदान कुरुक्षेत्र हें। वर्तमान दिह्ली शहर 
| इसी मैदान पर बसा हुआ है। कौरव-पाण्डवों का पूर्वज कुर नाम का राजा 


गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासर्त्र 


५ 
८८ 
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भीष्मद्रोणप्रम्ुखतः सर्वेषां च महीक्षिताम्‌ । 

उबाच पाथ पशस्येतानलमवेतान्कुरूनिति ॥ २५॥ 
तत्रापश्यत्स्थितान्पार्थ: पिठ्रनथ पितामहान्‌ । 
आचार्यान्मातुलान्श्रातृन्पुत्रान्पौन्ान्सखींस्तथा ॥ २६॥ 


श्वशुरान्सुहृदअव सेनयोरुसयोरपि। 
७. ९ शपु 
तान्समीक्ष्य ख कोन्तेयः सर्वान्बधूनवस्थितान्‌ ॥ २७॥ 


कृपया परयाविष्टों विषीदर्निदमत्रवीतू । 
अजुन उवाच | 
६ दृष्टयेम स्वजन कृष्ण युयुत्छुं सम्॒पस्थितम ॥ २८॥ 
सीदन्ति मम गात्राणि मुखं च परिशुष्यति | 
वेषथुश्च शरीरे में रोमहश्व जायते ॥ २५ ॥ 


| योपाख्यान मे विष्णु के मुख्य मुख्य नामों की निरुक्ति देते हुए यह अर्थ 
| किया है, कि ही अर्थात्‌ आनन्ददायक; और केश अर्थात्‌ किरण। और 
| कहा हैं, कि सूर्यचन्द्ररप अपनी विभूतियो की किरणों से समस्त जगत्‌ को 
| इर्पित,करता हैं, इसलिये उसे हृपीकेश कहते दे (शान्ति ३२४१. ४७ ओर 
| ३४२. ६४, ६० देखो; उद्यो ६०. ५ )। ओर पहले श्छोको में कह्दा गया हे, 
| कि इसी प्रकार केशव शब्द भी केश अर्थात्‌ किरण शब्द से बना है (शा. 
| ३४१ ४७ )। इनमें कोई भी अर्थ क्यो न छें। पर श्रीकृष्ण और अर्जुन के 
| थे नाम रखे जाने के सभी अशो में योग्य कारण बतलाये जा नहीं सकते। 
| लेकिन यह दोप़ नेरुक्तिकों का नही है। जो व्यक्तिवाचक या विशेष नाम 
| अत्यन्त रढ हो गये हैं, उनकी निरुक्ति वतलाने में इस प्रकार की अडचनों 
| का आना या मतभेद दो जाना विलकुल सहज बात है। ] 
(5०५) भीष्म, द्ोण तथा सब राजाओं के सामने ( वे ) बोले, कि “ अजुन ! यहाँ 
एकत्रित हुए इन कौरवों को देखों। ”” ( २६ ) तब अजुन को दिखाई दिया, के 
वहां पर इकदठे हुए सब ( अपने ही ) बडे-बूटे, आजा, आचाये, मामा, भाई, 
बेंट, नाती, मित्र, ( २७ ) ससुर ओर स्लेही दोनों ही सेनाओं मे हैं। ( और इस 
प्रकार ) यह देख कर - कि वे सभी एकत्रित हमारे वान्धव ह - कुन्तीपुत्र अर्जुन 
( 5८ ) परम करुणा से व्याप्त द्ोता हुआ खिन्न हो कर यद्द कहने लगा ४- 
अजुन ने कट्दा :- दे कृष्ण | युद्ध करने की इच्छा से ( थद्दों ) जमा हुए 
इन स्वजनों को देंस कर (२५ ) मेरे गात्र शिथिल द्वो रहे ह, मुँह सूख रहा 


पहला अध्याय घ्श्क 


युधामन्युश्य विक्रान्त उत्तमोजाश्व वीर्यवान्‌ | 
सोभदो द्वोपदेयाश्व सर्वे एव महारथा;॥ ६॥ 
अस्साकं तु विशेष्ठा ये तालियोध छ्लिजोत्तम। 
तायका मम्त सेन्यस्य संज्ञार्थ तान्त्रवीमि ते॥ ७॥ 
भवास्सीष्मश्च कर्णश्व कृपक्च समितिजयः | 
अश्वत्थामा विक्णश्व सौमदत्तिस्तथेव च॥ ८॥ 
अन्ये च वहवः झूरा मदर्थ त्यक्तजीविताः। 
नानागस्त्रप्रहरणाः सर्व युद्धविशारदाः ॥ ९ ॥ 
अपर्याप्तं तदस्माकक बल भीष्माभिरक्षितस्‌ | 
पयोप्त ल्विद्मेतेषां बरूं सीसासिराक्षितम्‌॥ १०॥ 
पुरुजित्‌ कुन्तिमोज और नरश्रेष्ठ शोब्य, (६ ) इसी प्रकार पराक्रमी युवामन्यु 
ओर बीशंशाली उत्तमौजा, एवं सुभद्वा के पुत्र ( अभिमन्यु ) तथा द्वोपदी के 
(पोंच ) पुत्र - ये सभी महारथी हैं। 
| [ दस हजार धनुर्धारी योद्धाओं के साथ अकेले युद्ध करनेवाले को 
| मंहारथी कहते हैं। दोनों ओर की नेताओ में जो रथी, महारथी अथवा अति- 
| रथी थे, उन्तका वर्णन उद्योगपवे (१६४ से १७१ तक ) में आठ अध्यायो में 
| किया गया हैं। वहाँ बतछा दिया है, कि धृष्टकेतु शिकश्ुपाल् का बेटा था। 
| इसी प्रकार पुरुजित्‌ कुन्तिभोज, ये दो भिन्न भिन्न पुरुषों के नाम नहीं है। 
| जिस कुन्तिभोज राजा को कुन्ती गोद दी गईं थी, पुरुजित्‌ उसका औरस 
| पत्र था; और अर्जुन का मामा था (स. भा उ १७१ २)। युधासन्यु 
| और उत्तमौजा, दोनो पाचाल्य थे; और चेकितान एक यादव था। युधामन्धु 
| और उत्तमोजा, दोनो अजुन के चक्ररक्षक थे । शैब्य शिवी देश का राजा था । ] 
(७) है द्विजश्रेष्ठ। अब इमारी ओर सेना के जो मुख्य मुख्य नायक हैं, उनके 
नाम भी में आपको सुनाता हूँ; ध्यान दे कर सुनिये। (८) आप और भीष्स, 
कर्ण ओर रणजित क्ृप, अश्वत्थासा ओर विकर्ण ( दुर्याधन के सो साइयों में से 
एक ), तथा सोमदत्त का पुत्र (भ्ररिश्रवा ) (५ ) एवं इनके सिवा बहुतेरे 
अन्यान्य श्वूर मेरे लिये प्राण देने को तेयार हैं; और सभी नाना अकार के श्र 
चलाने में निपुण तथा युद्ध में अवीण हैं। (१० ) इस प्रकार हमारी यह 
सेना - जिसकी रक्षा स्वय सीष्स कर रहे हैं -अपयांप्त अर्थात्‌ अपरिमित या 
असर्यादित है। किन्तु उन ( पाण्डवों ) की चह् सेना - जिसकी रक्षा भीस कर 
रहा हे - पर्याप्त अर्थात्त्‌ पारिमित था मयांदित है। 


६९४ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्तर 


तस्मान्नाहां वर्य हन्तुं धार्तराष्ट्रान्स्वबान्धवान्‌ | 

स्थजन हि कथ हत्वा रुखिनः स्याम माधब ॥ २७॥ 
$ ६ यद्यप्येते न पश्यन्ति लोभोपहतचेतसः । 

कुलक्षयक्वतं दोष मित्रद्दोहे च पातकम्‌॥ ३८॥ 

कर्थ न ज्ञेयमस्मामिः पापादस्मानिवर्तितुम । 

कुलक्षयक्व्तं दोष प्रपध्याक्लिजनादन ॥ ३५९ ॥ 


ही लगेगा । ( ३७ ) इसलिये हमें अपने ही बान्धव कोरवो को मारना उचित 
नहीं ह। क्योंकि, हे मावव ) स्वजनों को मारकर इम सुखी क्योंकर होंगे? 


[अम्निदों गरदश्वेव शब्प्रपाणिरधनापह'। क्षेत्रदाराहरश्रैंव पडेते आत- 
| तायिनः ॥ ( वसिष्टस्ट, ३ १६ ) अर्थात्‌ घर जलान के लिये आया हुआ, विष 
| देनेवाला, हाथ में हाथियार ले कर मारने के लिये आया हुआ, घन छूट कर 
| ले जानिवाला और स्त्री या खेत का हरणकर्ता - थे छः आततायी ह। मनु ने 
| भी कहा ह, कि उन दुर्शों को बेघडक जान से मार डालें, इसम कोई परातक 
| नहीं हैं ( मनु. <. ३५०, ३०१ )। 

(३८ ) लोभ से जिनकी वुद्धि नष्ट हो गई हे, उन्हे कुल के क्षय से होनेवाला 
दोष और मित्रद्रोह् का पातक यद्यपि दिखाई नहीं देता, (३५ ) तथापि है 
जनादन ! कुलक्षय का दोष हमें स्पष्ट दीख पड रहा है। अतः इस पाप से 
पराइमुख होने की वात हमारे मन में आवे विना केसे रहेगी ! 

| [ प्रथम से ही यह प्रत्यक्ष हो जाने पर- कि युद्ध में गरवध 
| और कुलक्षय होगा - छडाईसम्वन्धी अपने कर्तव्य के विषय में अर्जुन को 
| जो व्यामोह हुआ, उसका क्‍या बीज हैं १ गीता में जागे अतिपादन है, उससे 
| इसका क्या सम्बन्ध है?! ओर उस दृष्टि से प्रथमाभ्याय का कोन-सा महत्त्व 
| है ]- इन सब अश्नों का विचार गीतारहस्य के पहले ओर फिर चौदहवे प्रूरण 
| में हमने किया है, उसे देखो। इस स्थान पर ऐसी साधारण युक्तियो का 
| डछ्लेन्न किया गया ह। जसे, लोभ से बुद्धि नष्ट हो जाने के कारण दुष्टो फो 
| अपनी दुष्ठता जान न पडती हो, तो चतुर पुरुषों को दुष्टों के फन्दे में पड 
कर दुष्ट न होना चाहिये-“न पापे प्रतिपाय- स्थात्‌ '- उन्हें चुप रहना 
| चाहिये। इन साधारण युक्तियों का ऐसे प्रसटूग पर कहाँ तक उपयोग फिया 
| जा सकता है, अवबा करना चाहिय]-यह भी ऊपर के समान ही एक 
| नहन्च का पशश्व हें। ओर इसका गाता के अनुसार जो उत्तर हू, उसका 
| हेसने ग्रीतारद्रस्थ के बारहवें ग्करण (प्रूष्ट ४०८-४१० ) में निरूपण 
| किया है। गीता के अगले अध्यायों में जो विवेचन ६, वह अर्हुन की 


मो] 
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अयनेषु च सर्वेषु यथाभ्रागवमस्थिताः। 

सीष्ममेवाभिरक्षन्तु सवन्तः स्व एवं हि॥ ११॥ 
३६ तस्य सउञ्जनयन्दर्ष कुरुवृद्ध: पितामहः।..'। 

सिंहनादं विनयोच्ेः शंख दध्मों प्रतापवान्‌ ॥ १२॥ 

ततः शंखाश्व भेयश्व पणवानकगोसुखाः । 

सहसेवाभ्यहन्यन्त स शब्दस्तुसुलो5भवत्‌ ॥ १३ ॥ 

ततः श्वेतेहेयेयुंके महति स्यन्दने स्थिती । 

५ दिव्यो ्े ० 
माधवः पाण्डवश्वेब दिव्यो शंखो प्रदृष्मतुः॥ १४ ॥ 


! सासने दिखाई दे रहा था। ( म॒ भा भीष्म. १५ ४-११, ३३, ३४ )। ओर 

| इसी अर्थ में इन दोनों सेनाओं के विषय में महाभारत से गीता के पहले के 

| अध्यायों में 'भीमनेत्र” और '"सीष्सनेत्र' कहा गया हैं (देखो म भा भी 

[२० १)।] 
(११) (तो अब ) नियुक्त के अनुसार सब अयनो में - अर्थात्‌ सेना के भिन्न _ 
भिन्न प्रवेशद्वारों मे - रह कर तुम सब को मिल करके भीष्म की ही सभी ओर 
से रक्षा करनी चाहिये। 

| [ सेनापाति भीष्म स्वय पराक्रमी और किसी से भी हार जानेवाले न 

| थे। ' सभी ओर से सब को उनकी रक्षा करनी चाहिये, ' इस कथन का कारण 

| दुर्योधन ने दूसरे स्थल पर (म भा. सी १५ १५; २०-९९ ४० ४१ ) यह 

| बतलाया है, कि भीष्म का निश्चय था, कि हम शिखण्डी पर शस्त्र न चलावेगे । 

| इसलिये शिखण्डी की ओर से भीष्म का घात होने की सम्भावना थी। अत- 

| एवं सब को सावधानी रखनी चाहिये ४+- 

| अरक्ष्यमाणं हि वृको हन्यात्‌ सिंह महाबरूस । 

| सा सिंह जम्बुकेनेव घातयेथाः शिखण्डिना ॥ 

| ४ सद्दाबलवान्‌ सिंह की रक्षा न करें, तो भेडिया उसे मार डालेगा; इसलिये 

| जम्बुक सदृश शिखण्डी से सिंह का घात न होने दो । ” शिखण्डी को छोड 

| और दूसरे किसी की भी खबर लेने के लिये भीष्म अकेले ही समर्थ थे । किसी 

| की सहायता की उन्हे अपेक्षा न थीं। ] 

(१२) (इतने में ) दुर्याधन को हर्षाते हुए प्रतापशाली वृद्ध कौरव पितामह 

( सेनायति भीष्स ) ने सिंह की ऐसी बडी गजंना कर ( लऊडाईं की सलामी के 
लिये ) अपना शख फूँका। (१३ ) इनके साथ ही अनेक शख, भेरी (नोवतें), 
पणव, आनक आर गोंसुख ( ये लडाईं के बाजे ) एकदम बजने लगें; और इन बाजों 
का नाद चारों ओर खूब गज उठा। ( १४ ) अनन्तर सफेद घोड़ों से जुते हुए 


घ्छ्६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगदशास्र 


यदि सासप्रतीकारमशर्त्रं शस्रपाणयः । 

धार्तराष्ट्रा रणे हन्युस्तन्मे क्षेमवरं भवेत्‌ ॥ ४६ ॥ 
समञ्ञय उवाच | 

एवसुक्त्वाउजुनः संख्ये रथोपस्थ उपाषिशत्‌ ।) 

विसुज्य सशरं चार्प शोकसंविश्नमानसः ॥ ४७ ॥ 


इति श्रीमहरूगवद्गीतासु उपनिषत्स बह्मविद्याया योगशास्रे श्रीकृष्णाजु न- 
सवादे अज़ुनविपादयोगो नाम ग्रथमोउघ्यायः ॥। १ ॥ 


है। (४६ ) इसकी अपेक्षा मेरा अधिक कल्याण तो इसमें होगा, कि में निःशल 
हो कर अतिकार करना छोड दूँ; (और ये ) शस््रधारी कौरव मुझे रण में 
सार डाले। सजय ने कद्ा :-( ४७ ) इस प्रकार रणभूमि में मापण कर, शोक 
से व्ययितचित्त अर्जुन ( हाथ का ) धनुष्य-बाण त्याग कर रथ में अपने स्थान 
पर यीही ब्रैठ गया। * 
| [ रथ में खड़े द्वो कर युद्ध करने की प्रणाली थी। अतः “रथ में अपने 
| स्थान पर बैठ गया ” इन दाब्दो से यही अर्थ अधिक व्यक्त होता है, कि खिन्न 
| हो जाने के कारण युद्ध करने की उसे इच्छा न थी। मद्दाभारत में कुछ 
| स्थलों पर इन रथों का जो वर्णन है, उससे दीख पडता हे, कि भारतकाछीन 
| रथ प्रायः दो पहियो के द्ोते थे; बड़े-व्डे रथो में चार-चार घोडे जोते जाते 
| थे; और रथी एवं सारबी - दोनो अगले भाग में परस्पर एक दूसरे की आज- 
| बाजू में वठते थे। रथ की पहचान के लिये प्रत्येक रव पर एक प्रकार की 
| विशेष ध्वजा लगी रद्दती थी। यह वात प्रसिद्ध हे, कि अजुन की ववजा पर 
| प्रद्यण इनुमान ही बेठे थे । ] 
इस प्रकार श्रीसमगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहें हुए - उपनिपद में ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गंत योंग - अर्थात कर्मयोग - शझाम्त्रविषयक श्रीकृष्ण आर अज्ञन के 
अवाद में अजुनविपादयोग नामक पहला अध्याय समाप्त हुआ । 
[ गीतारहस्य के पहले (पृष्ठ ३), तीसरे (पष्ट ६१ ), ओर ग्यारहवे ( पृष्ठ 
३६८ ) प्रकरण मे इस सकत्प का ऐसा अर्थ किया गया है, कि गीता में फ्रेवल 
अ्ह्मविद्या ही नहीं दे, किन्तु उसमें ब्रह्मविद्या के आधार पर कर्मयोग का अत्ति- 
पादन किया गया है। यद्यपि यह सकत्प भहाभारत में नहीं 6, परन्तु यह गीता 
पर सन्यासमार्गी टीका होने क्े पहले का होंगा। क्योकि, सन्यासमार्ग का कोई 
भी पण्डित ऐसा सकलप न लिखेगा | और इससे यह अकट दोता है, के गीता में 
सेन्यासमार्ग दा प्रतिपादन नहीं हूँ। किन्तु कर्मयोंग का शास्त्र समझ कर सवाद 
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यावदेतानिरीक्षेद्ह योद्घुकामानवस्थितान्‌ । 
कैमेया सह योद्धव्यमस्मिन्‌ रणसमुद्यमे ॥ २२ ॥ 
योत्स्यमानानवेक्षेदह य प्लेउच्न समागताः । 
धातराष्ट्रस्य इबुद्धेयुद्धे प्रियचिकीषवः ॥ २३ ॥ 
सञ्य उवाच | 
ए्वमुक्‍्तो हृपीकेशा गुडाकेशन सारत । 
सेनयोरुसयोमेध्ये स्थापयित्वा रथोत्तमस ॥ २४ ॥ 
रथ दोनों सेनाओं के वीच ले चछ कर खड़ा करो, (२५ ) इतने में युद्ध की 
इच्छा से तैयार हुए इन लोगों को मे अवलोकन करता हूं, और मुझे इस रण- 
सम्राम में किनके साथ लडना है, एव (२३ ) युद्ध में दुबुंद्धि दुर्यॉधन का कल्याण 
करने की इच्छा से यहाँ जो लडनेवाले जमा हुए हैं, उन्हें में देख रूँ। सजय 
बोला :- ( २४ ) है तृत्तराष्र। गुडाकेश अर्थात्‌ आलूस्य को जीतनेवाले अर्जुन के 
इस ग्रकार कहने पर हृषीकेश अर्थात्‌ इन्द्रियों के स्वामी श्रीकृष्ण ने ( अजुन के ) 
उत्तम रथ को दोनों सेनाओ के मन्यभाग में छा कर सडा कर दिया, और .- 
| [हृषीकेश और गुडाकेश शब्दों के जो अर्थ ऊपर टिय्ये गये हैं, थे 
| टीफाकारों के मतानुसार है। नारठ्पघरात्र में भी हृपीकेश” की यह निरुक्ति 
| है, कि हृपीक ८ इन्द्रियां और उनका इंश ८ स्वामी (ना पञच ५.८ १७)। 
| और अमरकोश पर क्षीरस्वामी की जो टीका हैं, उसमें लछिसा है, कि हृपीक 
| ( अर्थात्‌ इन्द्रियो ) शब्द हृपू ८ आनन्द देना, इस घातु से बना है। झन्द्रियाँ 
| सजुप्य को आनन्द देती ह। इसलिये उन्हें हृषीक कहते हूँ। तथापि, यह 
| शइका होती है, कि हृपीकेश ओर ग्रुडाकेश का जो अर्थ ऊपर दिया गया 
| है, वह ठीक है या नहीं ! क्योकि, हृषीक (अर्थात्‌ इन्द्रियाँ ) और ग॒टाका 
| ( अथान्‌ निद्रा या आलूस्य ) ये शब्द प्रचलित नहीं हं। हृपीकेश और 
| गुडाकेश इन दोनों शब्दो की व्युत्पत्ति दूसरी रीति से भी लय सकती ह। 
| हृषीक +- ईश और गुडाका + ईश के बदले हृषी + केश और ग़ुडा + केश 
| ऐसा सी पदच्छेद किया जा सकता है, और फिर यह अर्थ हो सकता है, कि 
| हृपी अर्थात इपें से खड़े किये हुए या प्रशस्त जिसके केश (बाल) हें, घह 
| श्रीकृष्ण, ओर गुडा अथात्‌ यूढ था घने जिसके केश हैं, वह अजुन। भारत 
| के टीकाकार नीलकण्ठ ने गुडाकेश शब्द का यह अर्थ, गी. १० २० पर 
| अपनी टीका में विकल्प से सूचित किया हैं। ओर स॒त के वाप का जो रोम- 
| दृरषेण नाम है, उससे हृषीकेश शब्द की उछिखित दूसरी व्युत्पत्ति को सी 


| असम्भवनीय नहीं कह सकते। महाभारत के शान्तिपर्वान्तर्गत नारायणी- 
गयी. र. ४१ 
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वि] 
७5 
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अज्जुन उबाच | 
$३ कर्थ सीष्ममहं संख्ये दोणं च मधुसूदन । 
इपुसिः प्रतियात्स्यामि पूजाहांबरिखदन ॥ ४ ॥ 


गुरुनहत्वा हि महानुभावान्‌ श्रेया भोकतुं भेक्ष्यमपीह लोके । 
हत्वार्थकामांस्तु गुरूनिहेव भुछ्जीय सागान्रुधिरपढ़िग्धान्‌ ॥ ५॥ 


न चेंतद्विम्म:ः कतरज्नो गरीयो यद्वा जयम यदि वा नो जयेयुः । 
यानव हत्वा न जिजीविपामस्ते5्वस्थिताः प्रमुख धा्तराष्ट्राः॥ ६ ॥ 
अर्जुन ने कहा ;- (४ ) है मधुसूदन | में (परम-) पूज्य भीष्म ओर द्रोण 
के साथ युद्ध में बाणों से केसे लदुँगा । ( ५) महात्मा गुरु लोगों को न मार कर 
इस लोक में भीख मांग करके पेट पालना सी श्रेयस्कर है; परन्तु अर्थलोछुप 
(हो तो भी ) गुरु छोगों को मार कर इसी जगत्‌ में मुझे उनके रक्त से सने हुए 
भोग भोगने पडेंगे। 
| [ ' ग्रुद छोगो ” इस बहुवचनान्त शब्द से “बडे-बुटो ' का ही अर्थ 
| छेना चाहिये। क्योंकि, विद्या सिखानेवाला गुरु एक द्रोणाचार्य को छोड सेना 
| में और कोई दसरा न था । युद्ध छिडने के पहले जब ऐसे गुरु छोगो - अर्थात्त 
| भीप्म, ओोण और शत्य - की पादवन्दना कर उनका आश्ीव॑दि लेने के लिये 
| युव्िप्रिर रणागण से अपना कवच उतार कर नम्नता से उनके समीप गये, तब 
| शिपष्ठटसम्प्रदाय करा डचित पालन करनेवाले युविष्टिर का अमिनन्दन कर सब 
| ने इसका कारण बतलाया, कि दर्योावन की ओर से दम क्यों लडेगे ! 
अशथंस्य पुरुषा दामों ढामरत्वर्था न कस्यचित्‌ | 
हाते सत्य महाराज ! बद्धां 5स्म्यथन कौरवः ॥ 
सच तो यह हैं, कके मनुष्य अर्ये का गुठास है। अर्थ किसी का गुलाम नहीं। 


न 


७ 


इसलिये, है युधिष्टिर महाराज ! कारवबों ने मुझे अर्थ सम जकड रखा हे ' (म 
भा भी अ, ४३ हो ४०, ७०, ७६ )। ऊपर जो यह “अथलोलप' शब्द दब, 
बह हउसी ह्टोक के अथ का दोतक है । ] 
(६ ) हम जय प्राप्त करे था हमे (वे छोग ) जीत छे- टन दोनो बार्तों में 
श्रेथस्क्र कोन है, यह भी समझ नहीं पटना | जिन्हे मार ऋर फिर जीवित रहने 
को इन्छा नही, वे ही ये कारव ( युद्ध के लिये ) सामने डट है ! 

| [ 'गरीबः शब्द से प्रकट होता है, कि अजजुन के मन मे  अधिकाणश 
लागा के अधिक सुख ” के समान कम आर अकम की लूघुता-गरुता ठहराने 
की कसौटी थी। पर बढ़ इस बात का निर्णय नहीं कर सकता था, कि उस 


रद 


| 
| 
| 
| 
। 
| 
| 


अमल आलनर 
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गाण्डीवं स्नंसते हस्तात््वक्चेंच परिदद्मयते । 
न च दाकक्‍्नोम्यवस्थातुं श्रमतीच च से मनः॥ ३०॥ 


निमित्तानि च पश्यासे विपरीतानि केशव। 
न च अ्रेयोष्नुपश्यामि हत्वा स्वजनसाहवे ॥ ३१ ॥ 


न कांक्षे विजये कृष्ण न च राज्य खुखानि च। 
कि नो राज्येन गोविन्द कि सोगैर्जावितेन वा ॥ ३२॥ 


प 5 कहा क ० 
येषासथ कांक्षितं नो राज्य सोगाः सुखानि च। 
त इसमेष्वस्थिता युद्धे प्राणांस्त्यकत्वा धनानि च॥ ३३॥ 


आचार्याः पितरः पुत्रास्तथेव च पितामहाः। 
मातुलाः शवशुराः पोताः श्यालाः सम्बान्धिनस्तथा ॥ ३४॥ 


ण्तान्न हन्तुमिच्छामि घ्नवतोषपि मघुस्दन | 
अपि त्रेलोक्यराज्यस्य हेतोः कि नु महीकृते ॥ ३५॥ 


निहत्य धातराष्ट्राज्मः का प्रीतिः स्याज्जनादन। 
पापसेवाश्रयेदस्मान्हत्वैतानाततायिनः ॥ ३६ ॥ 


है, शरीर -में केंपकेंपी उठ कर रोएँ सी खडे हो गये है; (३० ) गाण्डीव 
( धनुष्य ) हाथ से गिर पडता है; और शरीर में भी सर्वत्र दाह हो रहा है। 
खडा नहीं रद्दा जाता और मेरा मन चक्षर-सा खा गया है। ( ३१ ) इसी प्रकार 
है केशव |.( मुझे सब ) लक्षण विपरीत दिखते हैं; ओर स्वजनों को युद्ध में 
मार कर श्रेय अथोत्‌ कल्याण ( होंगा ऐसा ) नहीं दीख पडता । ( ३३ ) हे कृष्ण | 
मुझे विषय की इच्छा नहीं, न राज्य चाहिये ओर न सुख ही। हे गोविन्द ! 
राज्य, उपसोग या जावित रहने से द्वी हमें उसका क्या उपयोग हे! (३३) 
जिनके लिये राज्य की, उपसोगों की और सुख्खों की इच्छा करनी थीं, वे द्वी ये 
लोग जीव ओर सम्पत्ति की आशय छोड कर युद्ध के लिये खडे हूँ। (३४) 
आचाये, बडे-बूढे, लडके, दादा, मासा, ससुर, नाती, साछे और सम्बन्धी 
( ३५ ) यद्यपि ये ( हमें ) मारने के छिये खडे हैं, तथापि हे मधुसूदन ! त्रैलोक्य 
के राज्य त्तक के लिये, में ( इन्हें ) मारने की इच्छा नहीं करता। फिर पृथ्वी 
की बात हैं क्या चीज १ ( ३६ ) है जनादन ! इन कौरवों को मार कर हमारा 
ऋन-सा प्रिय होगा १ यद्यपि ये आततायी हैं, तो भी इनको मारने से हमें पाप 


६०० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारस्त्र 


श्रीभमगवानुवाच ! 


$$ अशोच्यानन्वशोचरस्त्वं भ््ञावादांश्व॒ भाषसे । 
गतासूनगतासूश्च नाठुशोचन्ति पण्डिता:॥ ११ ॥ 


न त्वेवाहं जातु नासे न त्वे नेमे जनाधिपाः । 
न चेव न भसविष्यासः सर्वे वयमतःपरम ॥ १२॥ 


| फिरते हैं, तो जनकसरीखे दूसरे आत्मज्ञानी ज्ञान के पश्चात्‌ भी स्वर्मानुसार 
| लोगों के कत्याणार्थ ससार के सेकडो व्यवृहारों में अपना समय लगाया करते 
| हैं। पहले मार्ग को साख्य या साख्यनिष्ठा कहते हैं; और दूसरे को कर्मयोग 
| या योग कहते हैं ( शछोक ३९० देखों )। यद्यपि दोनों निष्टाएँ प्रचलित हें, 
| तयापि इनमें कर्मयोग ही अधिक श्रेष्ठ है - गीता का यह सिद्धान्त आगे बत- 
| छाया जावेगा (गी. ७ ६ )। इन दोनों निष्ठाओं में से अब अर्जुन के 'मन की 
| चाह सन्यासनिष्ठटा की ओर ही अविक बढी हुई थी । अतएवं उसी मार्ग के 
| तत्त्वज्ञान से पहले अर्जुन की भूल उसे सुझा दी गई हूँ; और आगे ४९० वे 
| श्लोक से कर्मयोंग का प्रतिपादन करना भगवान ने आरम्भ कर दिया दूं! 
| साख्यमार्गवाले पुरुप ज्ञान के पश्चात्‌ कर्म भले ही न करते हो; पर उनऊा 
| श्रद्मगान ओर कर्मयोग का त्रह्मज्ञान कुछ जुदा-जुदा नहीं। तब साख्यनिष्ठा के 
| अनुसार देसने पर भी आत्मा यदि अविनाशी आर निल्न है, तो फ़िर यह 
| बक्‍त्रक व्यर्थ है, कि “ भ अमुक को केसे मारे !। ” इस प्रकार निश्चित उप- 
| द्वासपूवेक अर्जुन से भगवान का प्रथम कथन हे । ] 
श्रीभगवान ने कहा :-( ११ ) जिनका शोक न करना चाहिये, तृ उन्हीं 
का शोक कर रहा है; आर ज्ञान की बातें करता है] किसी के श्राण ( चाहे ) 
जाय या ( चाहे ) रहे; ज्ञानी पुरुष उनका शोक नही करते । 
| [ इस “छोक में यह कहा गया है, कि पण्टित छोग प्रार्णों के जाने या 
| रहने का शोक नहीं करते। इसमे जाने का शीक करना ता मामूली बात ह#। 
| उस न करने का उपदेश करना उचित ह। पर टीकाकारो ने प्राण रहने का 
| शोक कसा आर क्यो करना चाहिये। यह शइका करके वहुतकुछ चचा का है 
| आर कई एको ने कद्दा हे, कि मूर्ल एव अज्ञानी छोयों का आरण रहना, यह 
| शोऊ का ही कारण है । किन्तु इतनी वाल की खाल निकालते रहने की अपेक्षा 
| ' शक करना ? घब्द का ही  भछा या बुरा रूगना ” अथवा “ परवाह करना ' 
| ऐसा व्यापक आर्य करने से कोई भी अटचन रह नहीं जाती । यहाँ इतना ही 
| वक्तव्य ह, कि जानी पुरुष को ढोनो वाते एक दी सी होती द। ] 


5०० च्ु का न >] हे न श्र दी बे 
(१२) देखो न, ऐसा नो है ही नहीं, कि मे ( पहले ) कभी न या । तू ओर ये 
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कुलक्षये प्रणश्यन्ति कुलघर्माः सनातनाः । 
भर्म नष्टे कुल कृत्लमधर्मो5भिभवत्युत ॥ ४० ॥ 


अधर्माभिसवाक्कृष्ण प्रदृष्यन्ति कुलास्रियः । 
स्त्रीपु दुष्ठासु वाष्णय जायते वर्णसंकरः ॥ ४१ ॥ 


संकरो नरकायेव कुरुध्नानां कुलस्य च। 

पतन्ति पितरों छोषां छुप्तपिण्डोदकाक्रियाः ॥ ४२ ॥ 
दोषिरतेः कुलध्नानां वर्णलंकरकारकेः । 

उत्सादन्ते जातिघर्मा:ः कुलधमाश्व शाश्वता; ॥ ४३ ॥ 


उत्सल्नकुलधर्माणां मनुष्याणां जनादंन । 
नरके नियत वासो भवतीत्यनुश्ुश्लम ॥ ४४ ॥ 


६३ अहो बत महत्पापं क॒तु व्यवसिता वयम्‌ । 
यद्राज्यसुखलो भेन हन्तूं स्व॒जनमुद्यताः ॥ ४५॥ 


। उन शकाओं की निवृत्ति करने के लिये है, कि जो उसे पहले अध्याय में हुई 
| स बात पर ध्यान दिये रहने से गीता का तात्पर्य समझने में किसी 
| प्रकार का सन्देह नहीं रह जाता। भारतीय युद्ध में एक द्वी राष्ट्र और धर्म के 
| छोगो मे फूट दो गई थी, और वे परस्पर मरने-सारने पर उतारू द्वो गये थे। 
| इसी कारण से उक्त शकाएँ उत्पन्न हुई हें। अवांचीन इतिद्दास मे जहाँ जह्ढों 
| ऐसे प्रसग आये हैं, चह्दा वहाँ ऐसे ही प्रश्न उपस्थित हुए हैं। अस्तु; आगे 
| कुलक्षय से जो जो अनर्थ होते हे, उन्हे अज्जुन स्पष्ट कर कहता है । ] 


(४० ) कुछ का क्षय होने से सनातन कुलूधर्म नष्ट होते हैं, ( कुछ -) धर्मो 
के छूटने सें समूचे कुछ पर अधर्म की धाक जमती हैं। (४१) है कृष्ण | 
अधर्म के फेलने से कुलस्त्रियाँ बिगडती हैं। दें वाष्णेय ! स्त्रियों के विगड जाने 
पर वर्णसकर होता है। ( ४९ ) ओर वर्णसकर होने से वह कुलघातक को और 
(समग्न ) कुल को निश्रय ह्टी नरक में छे जाता है, एवं पिण्डदरान और तपंणादि 
क्रियाओं के छप्त हो जाने से उनके पितर भी पतन पाते है। ( ४३ ) कुलघातकों 
के इत वर्णसकरकारक दोषो से पुरातन जातिधर्म और कुलरूधर्म उत्सन्न दोते हैं। 
(४४ ) ओर दे जनादंन | हम ऐसा सुनते आ रहे हैं, कि जिन मनुष्यों के कुल- 
धर्म विच्छिन्न हो जाते हैं, उनको निश्वय ही नरकवास होता है। 


(४५) देखो तो सही! हस राज्य-सुख-लोभ से स्वजनों को सारने के 
लिये उद्यत हुए हैं, ( सचमुच ) यह हमने एक बडा पाप करने की योजना की 
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8६ मात्रास्पर्शास्तु कौन्तेय गीतोष्णखुखडःखदाः। 
आगमभापायिनों5नित्यास्तांस्तितिक्षस्थ भारत ॥ १७॥ 
य॑ं हि न व्यथयन्त्येते पुरुष पुरुषर्घभ । 
समदुःखसुख धीरं सोड5स्तवतत्वाय कल्पते ॥ १५॥ 


| सुखदुःखो का स्वरूप बतला कर दिखलाते हे, कि उनका भी शोक करना 
| उचित नहीं हैं। ] 

( १४ ) है कुन्तिपुत्रा जीतोप्ण या खुखदु-ख देनेवाले, मात्राओ अर्थात्‌ 
बाह्मस्ष्टि के पदार्थों के ( इन्द्रियों से ) जो सयोग हैं, उनकी उत्पत्ति होती हैं 
ओर नाश होता है। ( अतएवं ) वे अनित्य अर्थात्‌ विनाणवान है। है भारत ! 
€ शोक न करके ) उनको तू सहन कर | (१५ ) क्योंकि, द्वे नरश्रेष्ठ | सुख और 
दुःख को समान साननेवाले जिस ज्ञानी पुरुष को उनकी व्यथा नहीं होती, वही 
अम्तत्व भर्थानव्‌ अम्वत ब्रह्म की स्थिति को प्राप्त कर लेने में समर्थ होता हे । 


| [ जिस पुरुप को अद्यात्मक्यनान नहीं हुआ आर इसीलिये जिसे भाम- 
| सपात्मक जगत्‌ मिथ्या नहीं जान पडा ह, वद्द बाह्य पदार्थों और इन्द्रियों के 
| सयोग से होनेवाके शीत-उण्ण आदि या सुखदुःख आदि विकारों को सत्य मान 
| कर आत्मा में उनका अभ्यारोप किया करता 5; आर इस कारण से उसको 
| दु ख की पीडा होती है| परन्तु जिसने यह जान लिया हू, कि ये सभी विकार 
| प्रक्रति के द ( आत्मा अकर्ता ओर अलित द्व ), उसे सुख और दःस एक ही 
| से है । अब अर्जुन से भगवान यह कहते हू, कि इस समबुद्धि से त्‌ उनकी सहन 
| कर। और यही अर्थ अगले अभ्याय मे अधिक विस्तार से वर्णित है । शाडूकर- 
| भाष्य से 'सात्रा” शब्द का अर्थ इस प्रकार किया हैं :-  मीयते एमिरिति 
| मात्रा: ” अर्थात्‌ जिनसे बाहरी पदार्थ माप जाते दे था ज्ञात होत ह, उन्हें 
| इन्द्रियों कहते है। पर मात्रा का इन्द्रिय अर्थ न करके कुछ लोग ऐसा भी अर्थ 
| करते दे, कि इन्द्रियों से माप जानेवाले गब्द-रूप आदि बाह्य पदार्थों को मात्रा 
| कद्दते हे; आर उनका इन्द्रियो से जो स्पशे अर्थात्‌ सयोग होता ह, उस मात्रारपश 
| ऋठते है। इसी अर्थ को इमने स्वीकृत किया ६। क्‍योंकि, इस स्छोक के 
| विचार गीता में आगे जहाँ पर आये हू (गी ५ ९१-२३ )वहा बाह्मस्पश 

| शब्द दे । आर 'मात्रास्पर्ण' ऋब्द का हमारे क्यि हुए अर्थ के समान अर्थ करने से 
| इन दोनो शब्दों का अर्थ एक ही सा द्वो जाता ह। तथापि इस प्रकार ये दाना 
| झन्द मिलते-जुलते है, तो भी मात्रास्पर्श शब्द पुराना दीस पडता है। क्योंकि 
| मनुम्भति (६ ५७ ) में इसी अर्य में मात्रासग शब्द आया हूं, आर बहदार- 
| श्यक्रोपनिषद में वर्णन दे, कि मरने पर जानी पुरुष के आत्मा का मात्रार्भी 
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द्वितीयोष््यायः । 


सझ्य उवाच | 

ते तथा कृपयाविष्टमश्पू्णोकुलेक्षणम्‌ । 

विषीदन्तामिंद वाक्यमुवाच मघुसूदनः ॥ १ ॥ 
श्रीसगवानुवाच | 

कृतस्त्वा कक्मलूमिद विषसे समसुपस्थितस्‌ । 

अनारयजष्ठमस्वग्यंभकीतिंकरमजुन ॥ २॥ 

क्लेल्य भा सम गमः पार्थ नेतत्त्वय्यपपद्यते । 

क्षुद्ध हृदयदौब॑ल्य त्यक्त्वोत्तिष्ठ परन्तप ॥ ३॥ 


े 


रूप से विवेचन है। सवादात्मक ओर शास्त्रीय पद्धति का भेद रहस्य के चोंददवे 
अकरण के आरम्भ में बतलाया गया है। ] 
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सजय ने कहा :- (१ ) इस प्रकार करुणा से व्याप्त, ओंखों में ओंसू भरे 

हुए ओर विपाद पानेवाले अर्जुन से मधुसूदन (श्रीकृष्ण) यह बोले - श्रीभगवान्‌ 

ने कद्दा :- (५ ) हें अर्जुन! सकट के इस प्रसग पर तेरे (मन में ) यह सोह 

(कर्मलरू ) कहाँ से आ गया, जिसका कि आयरय॑ अर्थात्‌ सत्पुरुषों ने ( कभी ) 

आचरण नही किया, जो अधोगति को पहुँचानेवा ला है, ओर जो दुष्कीर्तिकारक 

है! (३) हे पार्य। ऐसा नासर सत हो।| यह तुझे शोभा नहीं देता। अरे, 

जतन्नुओं को ताप देनेवाले | अन्तश्करण की इस छुद्र दुबंडता को छोड कर ( युद्ध 
के लिये ) खड़ा हो ! 

| [ इस स्थान पर इमने 'परन्तप? शब्द का अर्थ कर तो दिया दे, परन्तु 

| बहुतेरे ठीकाकारों का यह मत हमारी राय में युक्तिसगत नहीं है, कि अनेक 

| स्थानों पर आनेवाले विशेषणरूपी सबोधन या कृष्ण-अजुन के नाम गीता में 

| हेतुगर्भित अथवा अभिष्रायसद्दित प्रयुक्त हुए हैं। हमारा मत है, कि पद्यरचना 

| के लिये अनुकूल नामों का प्रयोग किया गया है; और उनमें कोई विशेष अर्य 

| उद्दिष्ट नहीं है। अतएवं कई बार इसने 'छोक में प्रयुक्त नामों का ही हवह़ 

| अनुवाद न कर 'अजुेन' या श्रीकृष्ण” ऐसा साधारण अनुवाद कर दिया है। | 
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अविनाशि तु तद्विद्धि येन सवमिर्द ततम्‌। 
विनाशमव्ययस्यास्य न कश्ित्कर्तुमहति ॥ १७॥ 
अन्तवन्त इसे देहा नित्यस्योक्ताः गरीरिणः । 
अनाशिनो5प्रमेयस्य वस्माग्ुध्यस्व भारत ॥ १८ ॥ 
| सार मध्वाचार्य ने इस ःछोक का ऐसा अर्थ किया है, कि सत्‌ और असत्‌ 
| दोनों नित्य हे परन्तु यह अर्य सरल नहीं दे । इसमे खींचातानी हैं। क्योंकि 
| स्वाभाविक रीति से दीख पडता है, कि परस्परविरोधी असत्‌ और सत्‌ शब्दों 
| के समान ही अभाव और भाव ये दो विरोवी शब्द भी इस स्थल पर प्रयुक्त 
| है । एवं दूसरे चरण से अर्थात्‌ ' नाभावो विद्यते सतः ” यहाँ पर 'नाभावो! में 
| यदि अभाव शब्द ही लेना पडता हैं, तो प्रकट है, कि पहले में भाव शब्द दी 
[ रहता चाडिये। इसके अतिरिक्त यह कहने के लिये -- कि असत्‌ और सत्‌ ये 
| दोनों नित्य हैं - “अभाव” और “विद्यते” इन पदो के दो बार प्रयोग करने की 
| कोई आवश्यकता न थी । किन्तु मध्वाचार्य के कथनानुसार यदि इस ह्विंरुक्ति 
| को आदरार्थ मान भी लें, तो आगे अठारहवे लछोक मे स्पष्ट कट्टा है, कि 
| व्यक्त या दृश्यर्ाष्टि में आनेवाले मनुष्य का शरीर नाशवान अर्थात्‌ अनित्य 
| दं। अतएवं आत्मा के साथ द्वी साथ भयवद्वीता के अनुसार, देद्ध को भी 
| नित्य नहीं मान सकते। घकट रूप से सिद्ध होता हैं, कि एक निल्य हं आर 
| दूसरा अनित्य। पाठकों को यह दिखलाने के लिये - कि साम्प्रदायिक दृष्टि से 
| कैसी खींचतानी की जाती है - हमने नमूने के ढेंग पर यहाँ इस शछोक का 
| माध्वभाष्यवाला अर्थ लिख दिया हू । अस्त; जो सत्‌ हे, वह कभी नष्ट होने 
| का नहीं। अतएवं सत्स्वरूपी आत्मा का ओक न करना चाहिये । और तत्त्व 
| की दृष्टि से नामरुपात्मक देह आदि अथवा सुखदुःख आदि विकार मूल में 
| ही विनाशी है । इसलिये उनके नाश दोने का शोक करना भी उचित नहीं। 
| फलतः आरम्भ में अजुन से जो यह कह्दा ६ - कि “ जिसका शोक न करना 
| चाहिये, उसका तू शोक कर रहा है - वद्द सिद्ध हो गया। अब 'सत्‌' और 
| 'भसत्‌' के अर्थों को द्वी अगले दो खछो्कों में आर भी स्पष्ट कर बतछाते हूँ :-] 
(१७ ) स्मरण रहे, कि यह ( जगत्‌ ) जिसने फंलाया अथवा व्याप्त किया ह, 
वह ( मूल आत्मस्वरूप अरह्मय ) अविनाथी हं। इस अव्यक्त तत्त्व का विनाश करने 
के लिये कोई भी समर्थ नहीं है । 
|[ [पिछले शछोक में जिसे सत्‌ कहा है, उसी का यह वर्णन हूँ। यह 
| बनला दिया गया, कि शरीर का स्वामी अथांत्‌ आत्मा द्वी 'निर्ला श्रेणी भे 
| भाता है । अब यद्द बतलाते है, कि अनितल्य या असत्‌ किसे कह्दना चाहिये-] 
(१८ ) कट्दा है, कि जो शरीर का स्वामी (आत्मा) निल्र, अविनाशी और 
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कार्पण्यदाषापहतस्वभावः पुच्छामि त्वां धर्मसम्भूढचताः । 
यच्छेयः स्थान्िश्विते बृहि तन्‍्मे शिष्यस्त5ह शाथि मां त्वां प्रप्षम्‌॥ ७ ॥ 
न हि प्रपश्यामि ममापनुथाद यच्छाकमुच्छोषणमिन्द्रियाणास्त । 
अवाप्य भूमावसपलमूद्ध राज्य सुराणामपि चाधिपत्यम्‌ ॥ ८ ॥ 
सझखय उचाच | 
एबसुक्त्वा हपीकेश मुडाकेशः परन्तपः । 
न योत्स्यथ इति गोविन्दमुकत्वा तृष्णी बश्ुव ह॥ ९ ॥ 
तवम्॒वाच हृ्षीकेशः प्रहसाज्रिव भारत! 
सेनयोरुसयोमेध्ये विषीदन्‍्तमिर्द वचः ॥ १०॥ 
| करतेटी के अनुसार किसकी जीत होने से सलाई है । गीतारहस्य प्र. ४, पू 
| <७-९ ० देखों। ] 
६ ७ ) दीनता से मेरी स्वाभाविक इत्ति न'्ट हो गई है) (मुझे अपने ) वर्म अर्थात्‌ 
कर्तव्य का मन में मोह हो गया है । इसलिये में तुमसे पूछता हैं। जो निश्चय से श्रेय- 
स्कर हो, वह सुझे बतलाओ । मे तुम्हारा शिष्य हूँ । मुझ शरणागत को समझा- 
इये। (८) क्योंकि पृथ्वी का निष्कण्टक सम्रद्ध राज्य या देवताओं (स्वर्ग) का भी 
स्वामित्व सिल जाय, तथापि मुझे ऐसा कुछ भी ( साधन ) नहीं नजर आता, कि 
जो इन्द्रियो को सुखा डालनेवाले भेरे इस शोक को दूर करे। सठउजय ने कहा ४-- 
(* ) इस प्रकार शन्रुसन्तापी मुडाकेश अर्थात्‌ अजुन ने हृषीकेश ( श्रीकृष्ण ) से 
कहा, और “में न ल्ट्टेगा ' कद्द कर वह चुप हो गया। (१० ) (फिर ) है 
भारत ( बृतराष्ट्र ) | दोनो सेनाओं के बीच खिन होकर बठे हुए अजुन से श्रीकृष्ण 
कुछ हँसते हुए-से बोले। 
| [ एक ओर तो क्षञ्निय का स्वधर्स और दूसरी ओर गुरुदत्मा एवं कुल- 
| क्षय के पातकों का भय - इस खीचातानी में “भरें या मारे ' - के झमेले मे 
| पड कर भिक्षा सॉमने के लिये तैयार हो जानेवाले अजुन को अब भगवान्‌ 
| इस जगत्‌ में उसके सच्चे कतंव्य का उपदेश करते है। अज्जुन की शक्ता थी, 
| कि ऊूडाई जेसे कर्स से आत्मा का कल्याण न होगा। इसी से जिन उठार 
| पुरुषों ने परन्नह्म का ज्ञान प्राप्त कर अपने आत्मा का पूर्ण कल्याण कर लिया 
| है, वे इस दुनिया में केसा बर्ताव करते है यही से ग्रीता के उपदेश का 
| आरम्भ हुआ है। भगवान्‌ कहते हैं, कि ससार की चाल-ढाल के परखने से 
| दीख पढता है, कि आत्मज्ञानी पुरुषों के जीवन बिताने के अनादिकाल से दो 
| मार्ग चले आ रहे हैं (गी. ३ ३, और गीता र प्र ११ देखो )। आत्मज्ञान 
[ सम्पादन करने पर शुकसरीखे पुरुष ससार छोड कर आनन्द से भिशक्षा सौँगते 


द््ण्द् गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशासत्र 


मेन छिन्दन्ति शाख्राणि नेन॑ दहवि पावकः। 

न चेने क्ेद्यन्त्थापों न शोषयति मारुतः॥ २३ ॥ 
अच्छेद्योडयमदाह्यो5यमक्लेद्योइशोष्य एवं च। 
नित्यः सर्वंगतः स्थाणरचलो5यं सनातनः ॥ २४ ॥ 


अव्यक्तो धयमचिन्त्यो5्यमविकायों 5यमुच्यते । 
तस्मादेव विद्ित्वेंन नानशोचित॒महालि ॥ २५ ॥ 


सकार दहा अयात्‌ शरार क्रा स्वामा आत्मा पुराने शरार त्याग कर दूसरे नये 
शरार थारण करता हू | 


| [ वच्त्र की यह उपमा प्रचलित है । मद्राभारत में एक स्थान पर, एक 
| घर ( शालह्य ) छोड कर दूसरे घर में जाने का दृशन्त पाया जाता है (शा. 
| १५, ५६ ) और एक अमेरिकन अन्थकार ने यद्दी कल्पना पुस्तक से नई 
| जिल्द बॉवने का दृष्टान्त देकर व्यक्त की हैं । पिछले तेरहवे टोंक में वाल्पन 

| जवानी और चुढ़ापा, इन तीन अवस्थार्थों को जो न्याय उपशुक्त किया गया 
| हे, वद्दी अब सब दारीर के विषय में किया गया है । ] 


(२३ ) इसे अर्थात्‌ आत्मा को अन्त काट नहीं सकते; इसे आग जला नहीं 
सकती; वैसे ही इसे पानी भिगा या गला नहीं सकता ओर वायु सुखा भी नहीं 
सकती है। (२४ ) ( कभी भी ) न कटनेवाला, न जलनेबाला, न भीगनेबाला 
आर न सूखनेवाला यह ( आत्मा ) नित्य, सबंव्यापी, स्थिर, अचल आर सनातन 
अर्थात्‌ चिरन्तन है। (६० ) इस आत्मा को ही अच्यक्त ( अथात्‌ जो इच्छिय 
को गोचर नहीं हो सकता ), अचिन्त्य ( अथांत्‌ जो मन से भी जाना नहीं जा 
सकता ), आर अविकाये ( अर्थात्‌ जिसे किसी भी विकार की उपाधि नहीं ६ ) 
कहते हूं। इसलिये उसे (आत्मा को ) इस प्रकार का समझ कर उसका शोक 
करना तुझे डचिन नहीं है । 


| [ यद्द वर्णन उपनिपदों से लिया है । यद्द वर्णन निर्गुण आत्मा का है, 
| संगण का नहीं । क्योक्रिे अविकार्य या अविन्त्य विशेषण सयण की रूय नहीं 
| सकते ( गीतारहस्य थ * देखों )। आत्मा के विपय से वेदान्तझ्ानल्न रा 
| जो अन्तिम सिद्धान्त #ै, उसके आधार से शोक न करने के लिये यह डयप्रत्ति 
| बतलाई गई है। अब ऋदाचित कोई ऐसा पूर्वपक्ष करे, कि हम आत्मा को 
| निय नहीं समझते, इसलिये तुम्दारी उपपानि हमे आह्य नहीं, तो इस 
| पृर्वेपप्त करा अथस उल्ेस ऋरके भगवान्‌ उसका यह उत्तर देते दे, किं- ] 


दूसरा अध्याय चद्णर्‌ 


देहिनो5स्मिन्यथा देहे कौमारं योवर्न जरा। 
तथा देहान्तरपाप्तिधीरस्तत्न न मछ्यति ॥ १३॥ 


राजा छोग ( पहले ) न थे। ओर ऐसा भी नहीं हो सकता, कि हम सब छोक 
अब आगशे न होगे। 
| [ इस शोक पर रामानुज-माध्य में जो टीका है, उसमें लिखा हे ४- 
| इस शछोक से ऐसा सिद्ध द्वोता है, कि 'में' अर्थात्‌ परमेश्वर और “तू एव 
| राजा छोग ” अथात्‌ अन्यान्य आत्मा, दोनों यदि पहले ( अतीतकाल में ) थे; 
| और आगे होनेवाले हैं, तो परसेश्वर और आत्मा, दोनों ही प्थक्‌, स्वतत्न 
| ओर नित्य हूं। किन्तु यह अनुमान टीक नही है; साम्प्रदायिक आगम्रद का है । 
| क्‍योंकि, इस स्थान पर प्रतिपाद्य इतना ही हे, कि सभी नित्य हैँ। उनका 
| पारस्पारिक सम्बन्ध यहाँ बतलाया नहीं है, और बतलाने की कोई आवश्यकता 
| भी न थी। जहों बैसा असड्ग आया है, वहों गीता में ही ऐसा अद्वत 
| सिद्धान्त (गीता ८ ४; १३ ३१ ) स्पष्ट रीति से बतलाया दिया है, कि समस्त 
| आणियों के शरीरों में, देहघारी आत्मा में अथोत्‌ एक ही परमेश्वर हूँ । ] 
(१३ ) जिस अकार देह वारण करनेवाले को इस देह में वारूपन, जवानी ओर 
बुढापा प्राप्त होता है, उसी प्रकार (आगे) दूसरी देह आस हुआ करती हे। 
(इसलिये) इस विपय में ज्ञानी पुरुष को मोह नहीं होता। 
| [ अर्जुन के मन में यद्दी तो बडा डर या मोह था, कि “ अमुक को में 
| केसे मारूँ। ” इसलिये उसे दूर करने के निमित्त तत्त्व की दृष्टि से भगवान्‌ पहले 
| इसी का विचार बतछाते हैं, कि मरना कया है ओर मारना कया है ( छोक 
| ११-३० )) मनुष्य केवल देहरूपी निरी वस्तु ही नहीं हे; वरन्‌ देह और 
| आत्मा का समुच्चय है। इनमें - अहड्काररूप से व्यक्त होनेचाला आत्मा नित्य 
| ओर अमर है। वह आज है, कल था और कल सी रहेगा ही । अतएवच मरना 
| या मारना शब्द उसके लिये उपयुष्त ही नहीं किये जा सकते, और उसका 
| शोक भी न करना चाहिये। अब बाकी रह गई देह, सो यह प्रकट ह्वी हे, कि 
| वह अनित्य ओर नाशवान्‌ है। आज नहीं तो कछ, कल नहीं तो सो वर्ष में 
| सद्दी; उसका तो नाश होने ही का है - “ अद्य वाव्दशतान्ते वा रुत्युवे प्राणिना 
| छवक ? ( माग १० १ ३८ ) ओर एक देह छट भी गई, तो कर्मों के अनुसार 
| आगे दूसरी देह मिले बिना नहीं रहती। अत्तएव उसका भी शोक करना 
| उचित नहीं। साराश देह या आत्मा, दोनों दृष्टियों से विचार करे, तो सिद्ध 
| होता है, कि भरे हुए का शोक करना पागलरूपन है। पागलूपन सलछे ही हो, पर 
| यह अवश्य बतलछाना चाहिये, कि वर्तमान देह का नाश होते समय जो छेश 
| होते हैं, उनके लिये शोक क्यों न करें) अतएवं अब भगवान्‌ इस कायरिक 


द्ण्८ गीतारहस्य अथवा कमंयोंगशास्त्र 


९॥ आश्चर्यवत्पश्यति कश्निदेनमाश्चर्यवद्धदति तथेव चान्य:। 
आश्चयवच्चनमन्यः शुणोति शरुत्वाप्येन वेद न चेव कश्चित्‌॥ २९॥ 


दही नित्यमवध्यो5यं देंहे सर्वस्य भारत । 
तस्मात्सवाणि भूतानि न त्वे शोचितुमहसि ॥ ३० ॥ 


| की कोई आवश्यकता ही नहीं । यही छोक “अव्यक्त' के बदले अभाव! शब्द 
| से सयुक्त हो कर महाभारत के खत्रीपवं (म भा स्त्री. ९६) मे आया हैं। 
| आगे “ अदशनादापतिताः पुनश्चादर्शन गता:। न ते तब न तेपा त्व तत्र का 
| परिढेवना ॥ ” ( स्त्री. ९ १३ ) इस जछोक में अदशन' अथांत्‌ “ नजर से दूर 
| हो जाना ” इस झाव्द का भी सत्यु को उद्देश कर उपयोग किया गया द्द। 
| साख्य ओर वेदान्त, ढोनो शास्त्रों के अनुसार शोक करना यदि व्यय सिद्ध 
| होता है, और आत्मा को अनिद्य मानने से भी यदि यही वात सिद्ध होती हद, 
| तो फिर लोग झत्यु के विपय में शोक क्यों करते ह! आत्मस्वरूपसम्बन्धी 
| अज्ञान ही इसका उत्तर द। क्योंकि - |] 
(२५९ ) मानो कोई तो आश्चर्य ( अद्भुत वस्तु ) समझ कर इसकी ओर 
उेखते ह। कोई आश्चर्य सरीखा इसका वर्णन करता है; ओर कोई मानो आश्चर्स 
समझ कर सुनता ह। परन्तु ( इस प्रकार ठेख कर, वर्णन कर ओर ) सुन कर भी 
( इनमे ) कोई इसे ( तत्त्वत- ) नहीं जानता हैं। 
| [ अपूर्व वस्तु समझ कर बडे-बड़े छोग आश्चर्य से आत्मा के विषय से 
| कितना ह्वी विचार क्‍यों न किया कर, पर उसके सच्चे स्वरूप को जाननेवाले 
| लछोग बहुत द्वी थोडे है । इसी से बहुतिेरे लोग मृत्यु के विपय में शोक किया 
| करते ढ्व। इससे तू ऐसा न करके, पूर्ण विचार से आत्मस्वरूप को यथार्थ रीति 
| पर समझ के ओर ज्ञोक करना छोट दे। इसका यही अथ हूँ। कठोपनिपद 
| (+ ७) में आत्मा का वणन इसी टयग का हेँ। ] । 
(३० ) सब के चरीर सें ( रहनेवाले ) भरीर का स्वामी (आत्मा) सर्वदा 
अवध्य भर्यात्‌ कभी भी वध न किया जानेवाला दें । अतएवं हे भारत ( अजुन )! 
सब अर्थात्‌ किसी भी प्राणी के विपय में शोक करना तुझे उचित नहीं 


| [ अवतक यह सिद्ध किया गया, कि साख्य या सन्‍्यासमाग के तत्त्व- 
| ज्ञानानुसार आत्मा अमर है; आर देंद्र तो स्वभाव से हा अनित्य ह। इस 
| कारण कोई भरे था मारे, उसमे शोक! करने की कोड आवश्यकता नहीं है; 
| परन्तु यदि कोई इससे यह अनुमान कर ले, कि कोई किसी को मारे तोइसर्म 
| भी पाप नहीं तो वह भयकर मूल होगी। मरना या मारना, इन दो शब्दां 


दूसरा अध्याय ब्ण्रे 


६६ नासतो विद्यते सावो नासावों विद्यते खतः। 
उभ्योरपि चष्ठोइन्तस्त्वनयोस्तत््वदशिीसिः ॥ १६ ॥ 


| से अससर्ग ( सात्राउ्ससर्गः ) होता है। अथांत्‌ बह मुक्त हो जाता हैं; जोर 
| उसे सज्ञा नहीं रहती (बू माध्य ४ ५ १४; वे. सू शा भा १ ४ ३२ )। 
| शीतोष्ण ओर सुखदु.ख पद उपलक्षणात्मक ६ईं। इनसे राग-द्वेष, सत-असत्त्‌ 
| ओर मत्यु-अमरत्व इत्यादि परस्परविरोधी द्व॒न्द्रों का समावेश होता हं। ये 
| सब मायासश्टि के द्न्द्र हं। इसलिये प्रकट है, कि अनित्य सायासृष्टि के इन 
| दइन्द्रो को शान्तिपूवक सह्द कर इन द्रन्द्रों से वुद्धि को छुडाये चिना ब्रह्मग्रात्ति 
| नही होती ( गी.२ ४५; ७ २८ओरगी र प्र ९%घू २३४ और २५४-२५७ 
| देखो ) अध्यात्मशास्त्र की दृष्टि से इसी अर्थ को व्यक्त कर दिखलाते हैं :- ] 


(१६ ) जो नही (असत्‌ ) है, वह हो ही नहीं सकता, और जो है, ( सत ) 
उसका अभाव नहीं होता। तत्त्वज्ञानी पुरुषों ने 'सत्‌ और असत्‌ ' दोनों का 
न्‍त देख लिया है - अर्थात्‌ अन्त देख कर उनके स्वरूप का निर्णय किया है । 
| [ इस 'होक के 'अन्त' शब्द का अर्थ और 'राद्धान्त', 'सिद्धान्त' एव 
| 'कृतान्त! शब्दों (गी. १८ १३) के अन्त” का अर्थ एक दही है। शाथतकाश 
| (३८१ ) में “अन्त” शब्द के ये अर्थ हैं-“ स्वरूपप्रान्तयोरन्तमन्तिकेडपि, 
| अय्युज्यत । ”” इस सहोक में सत्‌ का अर्थ ब्रह्म और असत्‌ का अर्थ नामरूपात्मक 
| दृश्य जगत्‌ है (गी र श्र ५ छू. ३३३-२३४४ और २५४-२७६ देखो )। 
| स्मरण रहे, कि “जो है, उसका अभाव नहीं होता ” इत्यादि तत्त्व देखने में 
| यद्यपि सत्कार्यवाद के समान दीख पडे ते भी उनका अर्थ कुछ निराला है। 
| जहाँ एक वस्तु से दूसरी वस्तु निर्मित हैं - उदा » बीज से इक्ष - वहां सत्कार्यवाद 
| का तत्त्व उपयुक्त होता है। प्रस्तुत >छोक में इस प्रकार का अश्व नहीं ह। 
| वक्तव्य इतना ही हद, कि सत्‌ अथांत्‌ जो है, उसका अस्तित्व ( भाव ) आर 
| असत्‌ अर्थात्‌ जो नहीं दे उसका अभाव, ये दोनों नित्य यानी सदेव कायम 
| रहनेवाले हं। इस अकार क्रम से दोनों के भाव-अभाव को नित्य मान लें, तो 
| आगे फिर आप-ही आप कहना पडता है, कि जो 'सत्‌' है, उसका नाश हो 
| कर उसका “असत्” नहीं हो जाता | परन्तु यह अनुसान, ओर सत्कार्यवाद 
| में पहले ही ग्रहण की हुई एक वस्तु की कार्यकारणरूप उत्पत्ति, ये दोनों एक 
| सी नहीं हैं (गी र प्र. ७ छू. १६६ )। माध्वसाष्य में इस श्लोक के * नासतो 
| बिय्यते भाव: ' इस पहले चरण के “विद्यते भाव: , का “ विद्यते + अभावः ? 
| ऐसा पदच्छेद हे। ओर उसका यह अर्थ किया है, ॥कि असत्‌ यानी अव्यप्त- 
| अकृति का अभाव, अर्थात्‌ नाश नहीं होता । ओर जब कि दूसरे चरण मे यह 
| कद्दा है, कि सत्‌ का सी नाश नहीं होता, तब अपने द्वेती सम्प्रदाय के अनु- 


६६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 
अथ चेत्त्वमिमम धम्य संग्रामं न करिष्यासि । 
ततः स्वधर्म कीर्ति च॒ हित्वा पापमवाप्स्यसि ॥ ३३ ॥ 
अकीर्ति चापि भूतानि कथयिष्यन्ति तेठ्क्ययास्र । 
सम्भावितस्य चाकीर्तिमरणादतिरिच्यते ॥ ३४ ॥ 
भयाद्र॒णाइपरत मंस्यन्ते त्वां महारथाः । 
येषां च त्वं वहुमतों सृत्वा यास्यासि छाघवम ॥ ३५॥ 
अवाच्यवादांश्व बहून्वदिष्यन्ति तवाहिताः । 
निन्दन्तस्तव सामर्थ्य ततो दुःखतरं नु किम्त॥ ३६॥ 
हतो वा भाप्स्यसि स्वर्ग जित्वा वा सोक्ष्यस महीम्‌ । 
तस्मादुत्तिष्ठ कोन्तेय युद्धाय कृतनिश्चयः ॥ ३७॥ 


| चाहिये । अतएवं इस ःछोक का और आगे के शछोक का तात्पर्य यह है, कि 
| शहस्थाश्रमी अज्जुन को युद्ध करना आवश्यक हैं। ] 
(३२ ) ओर हे पार्य! यह युद्ध आप ही आप खुला हुआ स्वर्ग का द्वार हो है। 
ऐसा युद्ध भाग्यवान श्नत्रियों ही को मिला करता हैं। (३३ ) अतएवं यदि तू 
( अपने ) धर्म के अनुकूल यह युद्ध न करेगा, तो स्वधर्म ओर कीर्ति खो कर पाप 
बटोरेंगा । ( ३४ ) यही नहीं, बल्कि ( सब ) छोग तेरी अक्षग््य डुस्कीरनि गाते 
रहेंगे। आर अपयश तो सम्भावित पुरुष के लिये र॒त्यु से भी वढ कर हूं । 
| [ श्रीकृष्ण ने यह्दी तत्त्व उद्योगपर्व में युधिष्टिर को भी बतलाया न 
| ( म. भा. उ. ७२. २४ )। वहाँ यह ःहोक है - “कुलीनस्थ च या' निन्‍्दा 
| वो वा5मित्रकर्षणम । मद्याग्रणो बधों राजन्‌ न छु निन्‍दा कुजीबिका॥ ” 
| परन्तु गीता में इसकी अपेक्षा यह अथ सक्षेप में ह, ओर गाताग्रथ का प्रचार 
| भी अविक है। इस कारण गीता के 'सम्भावितस्य० इल्मादि वाक्य का 
| कहावत का सा उपयोग होने लगा हं। गीता के ओर बहुतेरे शछोक भी इसी के 
| समान सर्वसाधारण छोणों में प्रचलित दो गये है। अब दुष्कीर्ति का स्वरुप 
| चतलाते दें - ] गा 
३७ ) (सब) मद्दारथी समझ्षेंगे, कि तू डर कर रण से भाग गया, और जिन्हे 
(आज) तू वहुमान्य द्वो रद्दा ६, वे वी तेरी योग्यता कम समझने लगेंगे । ( ३६ ) 
ऐसे ही तेरे सामर्थ्य की निन्‍्दा कर, तेरे शत्रु ऐसी ऐसी अनेक बातें ( तेरे विपय 
में ) कहेंगे, जो न कहदनी चाहिये। इससे अधिक दुःखकारक आर दे द्वी क्या! 
(३७ ) मर गया, तो स्वर्ग को जाबेगा, और जीत गया, तो पृथ्वी ( का राज्य ) 
भोगेगा। इसलिये द्वे अर्जुन ! यद्ध का निश्चय करके उठ ! 


दूसरा अध्याय घ्ण्ण 


| # 


य एन वेत्ति हन्तारं यश्वेन॑ मन्‍यते हतम्‌। 
उभो तो न विजानीतों नाये हन्ति न हन्यते ॥ १९ ॥ 


टन | आ ० 


न जायते प्रियते वा कद्ाचिन्नार्य भूत्वा भविता वा न भूयः। 
अजो नित्यः शाश्वतो5यं पुराणो न हन्यते हन्यमाने शरीरे॥ २०॥ 


वेदाविनाशिन नित्य य एनमजमब्ययम्‌ । 
कर्थ स पुरुषः पार्थ क॑ घातयति हन्ति कम ॥ २१॥ 


वासांसि जीणीनि यथा विहाय नवानि गुह्लाति नरो5पराणि। 
तथा शरीराणि विहाय जीणोॉन्यन्यानि संयाति नवानि देही ॥ २२॥ 


अचिन्ल् है, उसे ग्राप्त होनेवाले ये शरीर नाशवान्‌ अर्थात्‌ अनित्य है। अतएव हे 
भारत | तू युद्ध कर । 
| [ साराश, इस प्रकार नित्य-अनित्ध का विवेक करने से त्तो यह भाव ही 
| झूठा होता है, कि 'में अमुक को मारता हूँ, ” और युद्ध न करने के लिये 
| भज्जैन ने जो कारण दिखलाया था, वह निमूृंल हो जाता है। इसी अर्थ को 
| अब और अधिक स्पष्ट करते हैं - ] 


(१५९ ) (शरीर के स्वामी या आत्मा ) को ही जो मारनेवाला मानता है या 
ऐसा समझत्ता है, कि वह सारा जाता है; उन दोनों को ही सच्चा ज्ञान नहीं है। 
( क्योंकि ) यह ( आत्मा ) न त्तो मारता हैं ओर न मारा ही जाता है। 


| [ क्‍योंकि यह आत्मा नित्य और स्वय अकर्ता हैं। खेल तो सब प्रकृति 
| का ही है। कठोपनिषद्‌ में यह और अगला श्छोक आया है ( कढठ २, १८, 
| १५ )। इसके अतिरिक्त मदह्ाभारत के अन्य स्थानों में भी ऐसा वर्णन है, कि 
| काल से सब ग्रसे हुए हैँ। इस काल की क्लरीडा को ह्वी यह “ मारने और मरने ? 
[ की छोकिक सज्ञाएँ हैं (शा २०. १५)। गीता (११ ३३ ) मे भी आगे 
| भक्तिसागे की भाषा से यही तत्त्व भगवान्‌ ने अजुन को फिर बतलाया है, 
| कि सीष्म-द्रोण आदि को कालस्वरूप से मेने ही पहले मार डाला है। तू 
| केवल निमित्त हो जा। ] 
(२० ) यद्द (आत्मा ) न तो कभी जन्मता हैं और न मसरता ही हैं। ऐसा भी 
नहीं है, कि यह ( एक बार ) हो कर फिर होने का नहीं । यद अज, नित्य, शाश्रत 
ओर पुरातन है। एवं शरीर का वध हो जाय तो भी मारा नहीं जाता । (२१ ) 
है पाथ| जिसने जान लिया, कि यह आत्मा अविनाशी, नित्य, अज और अव्यय 
है, वह पुरुष किसी को कैसे मरवावेगा और किसी को कैसे मारेगा ! (२२ ) 
जिस प्रकार ( कोई ) मनुष्य पुराने वस्त्रों को छोड कर नये अहण करता है, उसी 


दर गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


$ ६ नेहासिक्रमनाशोउस्ति धत्यवायों न विद्यते । 
स्वल्पमप्यस्य धर्मस्य च्रायते महतो मयात्‌ ॥ ४० ॥ 


$ 8 व्यवसायात्मिका वुद्धिरेकेह करुदन्दन । 
बहुशाखा ह्यनन्ताश्न बुद्धयोडउत्यवसायिनाम ॥ ४१॥ 


| कर्मसार्ग द्वी का अर्थ यद्दाँ पर लेना चाहिये। यह बात गीता के ३ ३ शोक 
| से ग्रकट होती है। ये दोनो मार्ग स्वतन्त्र हैं। इनके अनयायियों को भी कम 
| से 'सांख्य” - सन्‍्यासमार्गी, ओर योग! -कर्मयोगमार्गी कह्दते हू (गी ५५०) 
| इनमें साख्यनिष्टावाले छोग कभी-न-कभी अन्त में कर्मों को छोड देना हीं श्रेष्ठ 
'| मानते हैं। इसलिये इस मार्ग के तत्त्वज्ञान से अर्जुन की इस शका का पूरा 
| पूरा समाधान नहीं होता, कि युद्ध क्यों करे । अतएवं जिस कर्मयोगनिष्ठा का 
| ऐसा सेत है, कि सनन्‍्यास न लेकर ज्ञान-प्राप्ति के पश्चात्‌ भी निष्कामबुद्धि से 
| सदेव कर्म करते रहना ही प्रत्येक का सच्चा पुरुपार्थ है, उसी कर्मयोंग का 
| ( अथवा सक्षिप में योगमार्ग का ) ज्ञान बतछाना अब आरम्भ किया गया हैं; 
| और गीता के अतिम अध्याय तक, अनेक कारण दिखलाते हुए, अनेक 
| शकाओ का निवारण कर, इसी मार्ग का पुष्टीकरण किया गया हैं। गीता छे 
| विपय-निरूपण का स्वय्र भगवान्‌ का किया हुआ, यह स्पष्टीकरण *यान में 
| रखने से इस विपय में ।कोई शका रह नहीं जाती, कि कर्मग्रोग ही गीता में 
| अतिपाद् है। कर्मयोग के मुख्य मुख्य सिद्वान्तो का पहले निर्दश करते इं- ] 


(४० ) यहाँ अर्थात्‌ इस कर्मयोग में ( एक वार ) आरम्भ किये हुए रूम 
का नाश नहीं द्ोता, ओर ( आगे ) विध्न भी नही हाते। इस बम का योडान्सा 
भी (आचरण ) बडे भय से संरक्षण करता हैं । 

| [ इस सिद्धान्त का महत्त्व गीतारहस्य के दसवे प्रकरण (पर २९४८) में 
| दिखलाया गया हैं; ओर अविक सुल्ासा आगे गीता में भी किया गया ई (गी. 
| ६ ४०-४६ )। इसका यह अर्थ हैं, कि कमयोगमाग मे यदि एक जन्म से सिद्धि 
| न मिले, तो किया हुआ कर्म व्यर्थ न जा कर अगलछे जन्म में उपयोगी होता ह; 
| ओर यअद्येक. जन्म में इसकी बढती होती है, एवं अन्त में कभी-न-कभी सच्ची 
| सद्गोति मिलती ही हूं! अब कर्मयोगमार्ग का दूसरा मद्ृत्व-पूर्ण सिद्ान्त 
| बतलाते हैं -] 

(४१ ) दे कुरुनन्दन | इस मार्ग में व्यवसाय-बुद्धि अवात्‌ काय आर अराये 
का निश्चय करनेवाली (हम्डियरूपी ) बुद्धि एक अथात्‌ एकाग्र रखनी पटता 
हैं; क्योंकि जिनकी ब॒द्धि का ( इस अ्रकार एक ) निश्रय नहीं दाता, उनरी बांद्ध 
अयांत््‌ चामनाएँ अनेक शाखाओं से युक्त आर अनन्त (प्रकार की ) होती ह ! 


| हे ? वर 8 


“2 


22 


दूसरा अध्याय ध्ण्ज 
६९६ अथ चेन नित्यजातं नित्ये वा मन्‍्यसे म्ुतम्‌ | 
तथापि त्वं महाबाहो नेन॑ शोचित॒महासि ॥ २६॥ 
जातस्य हि घृवो खत्यु्ध॑व॑ जन्म म्उ॒तस्य च। 
तस्मादपरिहायं5थ न त्व॑ं शोचितुमहांलि ॥ २७॥ 


९६ अव्यक्तादीनि सूतानि व्यक्तमध्यानि सारत। 


हि 2 दम 40 कि 
अच्यक्तनिधनान्येष तन्न का परिदेवना ॥ २८॥ 


सन 


] 


.».. (२६ ) अयवा, यदि तू ऐसा मानता हो, कि यह आत्मा ( नित्य नहीं, 
' शरीर के साथ द्वी ) सदा जन्मता या सदा मरता है, तो भी है महावाहु ? उसका 
शोक करना तुझे डचित नहीं। (५७ ) क्योंकि जो जन्मता है, उसकी खझूत्यु 
निश्चित है, और जो मरता है, उसका जन्म निश्चित है। इसलिये ( इस ) अपरि- 
हाय बात का ( ऊपर उछिखित तेरे मत के अनुसार भी ) शोक करना तुन्नको 
उचित नहीं । 


| [ स्मरण रहे, ॥के ऊपर के दा ःलाकों में बतलाई हुई उपपत्ति सिद्धान्त- 
| पक्ष की नहीं है। यह “अब च> अथवा ' शब्द से बीच से ही उपस्थित किये 
| हुए पूर्वपक्ष का उत्तर है। आत्मा को नित्य मानो चाहें अनित्य। दिखलाना 
| इतना द्वी है, कि दोनों ही पक्षों में शोक करने का अयोजन नहीं है। गीता 
| का यह सच्चा सिद्धान्त पहले ही बतला चुके हूँ, कि आत्मा सत्‌, नित्य, अज 
| अविकाये और अजचिन्त्य या निर्मुण है। अस्तु; देह अनित्य है, अतएवं शोक 
| करना उचित नहीं। इसी को, साख्यशासत््र के अनुसार दूसरों उपपात्ति 
| बतलाते हैं - ] 

(२८ ) सब भ्रूत आरम्भ में अव्यक्त, मध्य में व्यक्त ओर मरणसमय में 
फिर अव्यक्त होते हं। ( ऐसी यदि सभी की स्थिति हूँ ) तों भारत | उसमे शोक 
किस बात का १ 

| [ अव्यक्त' शब्द का ही अर्थ है - ' इन्द्रियों को गोचर न होनेवाला 

| मूल एक अव्यफ्त द्रव्य से ही आगे क्रम-क्रम से समस्त व्यक्त सृष्टि निर्मित 
| द्ोती है, और अन्त में अर्थात्‌ अल्यकाल में सब व्यक्त सृष्टि का फिर 
| अब्यक्त में द्वी लय हो जाता ह (गी ८. १८ ); इस साख्यसिद्धान्त का अन- 
| सरण कर, इस सलछोक की दलीलें हैं। साख्यमतवालों के इस सिद्धान्त का 
| खुलासा गीता-रहस्य के सातवें ओर आठवे पकरण में किया गया है। किसी 
| भी पढाथे की व्यक्त स्थिति थदि इस अकार कभी न कभी नष्ट होनेवाली है, 


। तो जो व्यक्त स्वरूप निसग से दी नाशवान्‌ है, उसके विपय में शोक करने 
यार ४२ 


६६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


व्यवसायात्मिका ब॒ुद्धिः समाघी न विधीयते ॥ ४४ ॥ 
$६ त्रेगुण्यविषया वेदा निम्त्रेगुण्यों भवाजुन। 
निहनन्द्दों नित्यसत्त्वस्थो नियोगक्षेम आत्मवान्‌ ॥ ४५॥ 


में ही गर्क रहते है । इस कारण उनकी व्यवसायात्मक अर्थात्‌ कार्य-अकार्य का 
निश्चय करनेवाली बुद्धि ( कभी भी ) समाधिस्थ अर्थात्‌ एक स्थान में स्थिर नहीं 
रद्द सकती। 
| [ ऊपर के तीनों 'छोकों का मिल कर एक वाक्य है। उसमें उन ज्ञान- 
| विरद्वित कर्मठ मीमासामार्गवालों का वर्णन हैं, जो श्रौत-स्मार्त कर्मकाण्ड के 
| अनुसार आज अम॒क हेतु की सिद्धि के लिये, तो कल और किसी हेतु से सदव 
| स्वार्थ के लिये ह्वी यज्ञ-याग आदि कर्म करने में निमम रहते है। यह वर्णन 
| उपनिपदों के आवार पर किया गया हैं। उदाहरणा्, मुण्डकोनिषद में 


| इछष्टापूर्त मनन्‍्यसाना वारिष्ट नान्यच्छेयों वेदयन्ते प्रमढाः 

| नाकस्य पृष्ठे ते छुक्ुते 5नुमत्वेम छोक हीनतरं वा विद्यन्ति ॥ 

| इश्टापर्त ही श्रेष्ठ ह, दूसरा कुछ भी श्रेष्ठ नही, यह माननेवाले मूढ 
| लोग स्वर्ग में पुण्य का उपभोग कर चुकन पर फिर नीचे के इस मनुष्य-लोक मे 
[ आते द्व” (मुण्ड १ ५ १० )। ज्ञानविरहित कर्मो क्री इसी ढंग की 
| निन्‍्दा इशावास्य ओर कठ उपनिषदों मे भी की गई हू (कठ २. ७४ ईश, 
| ९.१५ )। परमेश्वर का ज्ञान ग्राप्त न करके केवल कर्मा में ही फसे रहनेवाले इन 
के 


| तो है, पर उनकी वासना आज एक कम मे, तों कल किसी दूसरे द्वी कम में 
| रत होकर चारों ओर घुडदाड-सी मचाये रहती हूँ। इस कारण उन्हे स्वर्ग 
| का आवागमन नसीब द्वो जाने पर भी मोक्ष नहीं मिलता । मोक्ष की प्राप्ति के 
| लिये बुद्धि-इन्द्रिय को स्थिर या एकाग्न रखना चाहिये। आगे छठे अध्याय में 
| विचार किया गया है, कि इसको एकाग्र क्रिस अकार करना चाहिये। अभा 
| तो इतना ही कहते हे, कि- ] 

( ४०) दें अर्जुन | ( कमंकाण्डात्मक ) वेद ( इस रीति से ) त्रग्र॒ण्य की वाता 
से भरे पटे है । इसलिये तू निम्त्रगुण्य अवात्‌ त्रिगणों से अतीत, नित्यमत्त्वम्थ ओर 
सुखदुःख आइि द्रन्द्रा से अलिम हो। एवं योगक्षेम आदि स्वार्थां में न पैडकर 
आत्मनिष्ठ द्वो । 

| [ सत्त, रज और तम इन तीनो गणों से ।मारश्रित प्रकृति की झाथ्टि को 
अगण्य कहते ह। खाए, सुख-हु.ख आदि अयबा जन्म-मरण आदि विनाश- 


दूसरा अध्याय द्ण५ 


6६ स्वधर्ममपि चावेक्ष्य न विकम्पितुमहोसि । 
धम्यारदि युद्धाच्छेयोउन्यव्क्षत्रियस्थ न विद्यते ॥ ३१॥ 


यहच्छया चोपपत्ने स्वर्गद्वारमपावृतम्‌ । 
स॒खिनः क्षत्रियाः पार्थ लमन्ते युद्धमीदशस्त'॥ २२॥ 


| के अर्थों का यह प्रयक्षरण है, मरने या मारने में जो डर लगता है डसे पहले 
| दूर करनेके लिये ही चह ज्ञान बतलाया है। मनुष्य तो आत्मा और देह का 
| समुच्चय है। इसमें आत्मा अमर है, इसलिये मरना या मारना थे दोनों शब्द 
| उसे उपयुक्त नहीं होते। बाकी रह गईं देह; वह तो स्वभाव से ही अनित्य 
| है। यदि उसका नाश हो जाय, तो शोक करने योग्य कुछ है नहीं। परतु 
| यदच्छा या काल की गति से कोई मर जाय, या किसी को कोई मार डाले, 
| तो उसका सुस-दहुःख न मान कर शोक करना छोड दें; तो भी इस प्रश्न का 
|, निपदारा द्वो नहीं जाता, कि युद्ध जेसा घोर कर्म करने के लिये जानवृझ कर, 
| प्रवृत्त हो कर छोगों के शरीरों का नाश हम क्यों करें। क्योकि देह यद्यपि 
| अनित्व है, तथापि आत्मा का पक्का कत्याण का सोक्ष सम्पादन कर देने के 
| छिये देह द्वी तो एक साधन है। अतएव आत्महत्या करना, अथवा बिना 
| योग्य कारणों के किसी दूसरे को मार डालना, ये दोनों शास््रानुसार 
| घोर पातक ही हैं। इसलिये मरे हुए का शोक करना यद्यपि उचित 
| नहीं है, तो भी इसका कुछ-न-कुछ अ्बल कारण बतलाना आवश्यक है, कि एक 
| दूसरे को क्यो मारे । इसी का नाम धर्माधर्म-विवेक हे, ओर गीता का वास्त- 
| विक प्रतिपाद्य विषय भी यही हैं। अब, जो चारतुर्वेण्ये-व्यवस्था साख्यमार्ग 
| को ही सम्मत है, उसके अनुसार भी युद्ध करना क्षत्रियों का कर्तव्य है 
[ इसलिये भगवान्‌ कहते हें, कि तू मरने-मारने का शोक मत कर। इतना ही 
| नहीं, बल्कि लडाई में मरना या मार डालना, ये दोनों बाते क्षत्रियधर्मानुसार 
| तुझको आवश्यक ही है -] 


( ३१ ) इसके सिवा स्वथर्म को ओर देखें, तो भी ( इस समय ) हिम्मत 
दारना तुझे उचित नहीं हे। क्योकि धर्माचित युद्ध की अपेक्षा क्षत्रिय को 
श्रेयस्कर और कुछ हे द्वी नहीं । 

| [ स्वर्म की यह उपपत्ति आगे भी दो बार (गी ३. ३५ और १८. 
| ४७ ) बतलाई गई है। सनन्‍्यास अथवा साख्य-मार्ग के अनुसार यद्यपि कर्म- 
| सन्यासरूपी चतुर्थ आश्रम अन्त की सीढी है, तो भी मनु आदि स्पृति-कर्ताओं 
| का कथन है, कि इसके पहले चातुवैरण्य की व्यवस्था के अनुसार ब्राह्मण को 
| आाह्मणवर्म और क्षत्रिय को क्षत्रियवर्स का पालन कर शहस्थाश्रस पूरा करता 


द्द्द्‌ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


यावानर्थ उद्पाने सर्वतः सम्प्लुतोदके । 
तावान्सवषु वेढ्ेषु ब्राह्मणस्य विजानतः ॥ ४६ ) 


के लिये नहीं हैं। इसी अभिप्राय को मन में ला कर भागवत में भी कहा ई 


| 

| वेदीक्तमेच कुवांणों निःसडण्गोंडार्पितमीश्वरे 

[' नष्कर्म्या छभते सिद्धि रोचनार्था फल श्रुतिः ॥ 

| “ वेदोक्त कर्मों की वेद में जो फलथ्राति कह्दी हैँ, वह रोचनाय ' 
| अर्थात्‌ इसी लिये है, कि कर्ता को थे कर्म अच्छे लगे। अतएवं इन कर्मों 

| उस फल-श्राप्ति के लिये न करे, किन्तु निःसड्ग बुद्धि अर्थात्‌ फल की आ 
| छोडकर इ्ंशथ्रापंणबुद्धि से करे। जो पुरुष ऐसा करता है, उसे नेष्करम्य 
| आप होनेवाली सिद्धि मिलती हे ” ( भाग, ११. ३. ४६ ) साराश, यद्य 
| बेदों में कहा है, कि असुक अमुक कारणों के निमित्त यज्ञ करे, तथापि इस 
| न सूछ कर केवल इसी लिये यज्ञ करें, कि वे यथश्टव्य हैं। अथांत्‌ यज्ञ कर 
| अपना कर्तंव्य है। काम्यबुद्धि को तो छोड दें, पर यज्ञ को न छोडे ( गी १ 
| ११ ) और इसी अकार अन्यान्य कर्म भी क्रिया करें। यह गीता के उपदे 
| का सार है; ओर यही अर्थ अगले शछोक मे व्यक्त किया गया हैं। 


(४६ ) चारो ओर पानी की बाढ आ जाने पर कुएँ का जितना अधे या प्रयोज 
रह जाता है ( अर्थात्‌ कुछ भी काम नहीं रहता ), उत्तना ही प्रयोजन ज्ञान-प्रा 
ब्राह्मण कों सब ( कर्मकाण्डात्सक ) वेद का रहता हूँ ( अर्थात्‌ सिफ काम्यकः 
रूपी वेदिक कर्मकाण्ड की उसे कुछ आवद्यकता नही रहती )। 


| [ इस :छोक के फलितार्थ के सम्बन्ध मे मतभेद नहीं हैं। पर टी 
| कारों ने इसके शब्दों की नाहक खींचातानी की है। “स्वतः सम्प्छतोंदये 
| यह सम्तम्यन्त सामासिक पद है। परन्ठु इसे निरी ससमी या उदपान र 
| विशेषण भी न समझ कर “सति सप्तमी ” मान लेने से, “ सर्वेतः सम्प्छतोद 
| साति उदपाने यावानर्यथ. ( न स्वल्पसपि अयोजन विद्यते ) तावान्‌ घिजान 
| ब्राह्मणस्थ सर्वेपु वेदेंषु अर्थ: ” - इस श्रकार किसी भी बाहर के पद को अध्य 
| हृत मानना नहीं पडता । सरल अन्वय छुग जाता है, और उसका यह्द सर 
। अर्थ भी हो जाता है, कि “चारों ओर पानी ही पानी होने पर ( पीने 

| छिये कहीं भी बिना प्रयत्न के यथेष्ट पानी सिलने छूगने पर ) जिस अक 
| कु की कोई भी नहीं पूछता, उसी अकार ज्ञान-प्रात्त पुरुष को यक्ञन्या 
| आदि केवल बेदिक फर्म का कुछ भी उपयोग नहीं रहता। ” क्योंकि, बंदि 
| कर्म केवल स्वर्ग-आप्ति के लिये ही नहीं, बत्कि अन्त में मोक्षसावक्त ज्ञाः 
ग्राप्ति के छिये करना होता है; ओर इस परुष को तो ज्ञान-प्राप्ति पह 


दूसरा अध्याय घ्द्‌र्‌ 


खुखदुःखे समे कृत्वा लाभालासीं जयाजयों । 
ततो युद्धाय य॒ज्यस्व नेवे पापसवाप्स्यसि॥ ३८ ॥ 


६६ एबा तेइसिद्िता खांख्ये बुद्धियोंगे लिमां शुण । 
चुद्धव्ा यक्तो यया पार्थ कर्मबन्ध प्रहास्यसि ॥ ३५ ॥ 


] [ उछ्िखित विवेचन से न केवल यही सिद्ध हुआ, कि साख्य-ज्ञान के 
| अनुसार मरने-मारने का शोक न करना चाहिये; प्रत्युत यह भी सिद्ध दो गया, 
| कि स्वधर्म के अनुसार युद्ध करना ही कर्तव्य है। तो भी अब इस शका का 
| उत्तर दिया जाता है, कि लडाई में होनेवाली हत्या का पाप! कर्ता को 
| लगता है या नहीं । वास्तव में इस उत्तर की युक्तियों कर्मयोगमार्ग की हैं । 
| इसलिये उस मार्ग की अस्तावना यहीं हुई है। ] 
(३८ ) सुख-दुःख, छाभ-नुकसान और जय-पराजय को एक-सा मान कर फिर 
युद्ध में लग जा। ऐसा करने से तुझे ( कोई भी ) पाप रूगने का नहीं । 
| [ ससार में आयु वित्ताने के दो मार्ग हैं-एक साख्य और दूसरा योग। 
| इनमें जिस साख्य अथवा सन्यास्र-मार्ग के आचार को ध्यान में छा कर अजुन 
| युद्ध छोड भिक्षा सॉगने के लिये तेयार हुआ था, उस सन्यासमार्ग के तत्त्व- 
| ज्ञानानुसार ही आत्मा का या देह का शोक करना उचित नही है। भगवान्‌ 
| ने अर्जुन को सिद्ध कर दिखलाया है, कि सुख ओर दुःखों को समबुद्धि से 
| सह लेना चाहिये। एवं स्वधर्स की ओर ध्यान दे करें युद्ध करना ही क्षत्रिय 
| को उचित है, तथा समबुद्धि से युद्ध करने में कोई भी पाप नहीं ऊगता। 
| परन्तु इस मार्ग (साख्य) का मत है, कि कभी-न-कभी ससार छोड कर सन्‍्यास 
| ले लेना ही अत्येक सन॒ुप्य का इस जगत्‌ में परम कर्तव्य हें। इसलिये इष्ट 
| जान पडे तो अभी ही युद्ध छोड कर सनन्‍्यास क्‍यों न ले लें; अथवा स्वघर्म 
| का पालन ही क्यों करें | इत्यादि शकाओं का निवारण साख्यज्ञान से नहीं 
| होता, और इसी से यह कह सकते हें,' कि अजुन का मूल आश्षेप ज्यों का व्यों 
| बना दूं। अतएवं अब भगवान्‌ कहते हैं - ] 


(३५ ) साख्य अर्थात्‌ सन्‍्यासनिष्ठा के अनुसार तुझे यह बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञान 
या उपपत्ति बतलाई गई। अब जिस बुद्धि से युक्त होने पर ( कर्मों के न छोडने 
पर भी ) दे पार्थ! तू कमंवन्ध छोडेगा, ऐसी यह (कम-) योग की बुद्धि 
अर्थांत्‌ ज्ञान ( तुझसे बतलाता हैँ ) सुन । 

|... भगवद्गीता का रहस्य समझने के लिये यह छोक अत्यन्त सहत्व का 
| है। साख्य शब्द से कपिल का साख्य या निरा वेदान्त, और योग शब्द से 
| पात्जल योग यहाँ पर उदिष्ट नहीं है - स्पख्य से सन्यासमार्म, और योग से 


श््द्८ गीतारहस्य अथवा करम्मयोगशास्त्र 


8६ कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कद्ाचन ! 
मा करमफलहेतुमूर्मा ते संगो5रुत्वकर्मणि ॥ ४७॥ 


वेदेषु अथेः तावान्‌ विजानतः ब्राह्मणस्य सम्पयते | ” अर्थात्‌ स्नानपान आदि 
कर्मो के लिये कुए का जितना उपयोग होता है, उतना ही बडे तालाब मे 
स्वतः सम्प्छतोदके ) भी हों सकता है। इसी ग्कार वेदों का जितना उपयोग 
, उतना सब जानी पुरुष को उसके ज्ञान से हो सकता है। परन्तु इस 
अन्वय में पहली शछोक-पक्ति में 'तावान” और दूसरी पक्ति मे यावान्‌” इन 
पदों के अभ्याहार कर लेने की आवश्यकता पडने के कारण हमने उस 
अन्वय और अर्थ को स्वीकृत नहीं किया। हमारा अन्वय और अर्थ किसी 
पद के अध्याहार किये बिना द्वी लग जाता हैं; ओर पूर्व के श्छोक से सिद्ध 
होता है, कि इसमें प्रतिपादित वेदों के कोरे अर्थात्‌ न्ञानव्यतिरिक्त कर्मकाण्ड 
| का गोंणत्व इस स्थल पर विवक्षित हँ। अब ज्ञानी पुरुष को यज्ञ-याग 
| आदि कर्मों की कोई आवश्यकता न रह जाने से कुछ लोग जो यह मनुमान 
| किया करते हैं, कि इन कर्मो को ज्ञानी पुरुष न करे, बिलकुल छोड दे। यह 
| बात गीता को सम्मत नहीं हैं। क्योंकि, यद्यपि इन कर्मों का फल ज्ञानी पुरुष 
| को अभीष्ट नहीं, तथापि फल के लिये न सह्ठी; तो भी यज्ञ-्याग आदि कर्मों 
| को अपने शास्त्रविद्दित कर्तव्य समझ कर वह कभी छोड नहीं सकता। अठा- 
| रहवे अध्याय में भगवान्‌ ने अपना निश्चित मत स्पष्ट कह्द दिया हैं, कि फलाशा 
| न रहें, तो भी अन्यान्य निष्काम कर्मो के अनुसार यज्न-याग आदि कर्म भी 
| ज्ञानी पुरुष को निःसड्ग बुद्धि से करना ही चाहिये ( पिछले शटोंक पर और 
| गी ३ १९ पर हमारी जो टिप्पणी है, उसे देखों )। यही निष्काम-विषयक 
| अर्थ अब अगले शछोंक में व्यक्त कर दिखलाते हैं - ] 

(४७ ) कर्म करने का मात्र तेरा अधिकार है । फल ( मिलना या न मिलना ) 
कभी भी तेरे अधिकार अर्थात्‌ ताबे में नहीं। ( इसलिये मेरे कम का ) अमुक 
फल मिले, यह हेतु ( मन में ) रख कर काम करनेवाला न हो; ओर कर्म न करने 
का भी तू आग्रह न कर । 

[ इस “छोक के चारों चरण परस्पर एक दूसरे के अर्थ के पूरक हैं। इस 
कारण अतिव्याप्ति न हो कर कर्मयोग का सारा रहस्य थोडे मे उत्तम रीति 
से वतला दिया गया हैं। और तो क्या, यह कहने में भी कोई हानि नदी, कि 
ये चारों चरण कर्मयोग की चतुःसूत्री ही है। यह पहले कह दिया हैं, कि 
| ४ कर्म करने का मात्र तेरा अविकार है। ” परन्तु इस पर यह शक्ा होती है, 
| कि कर्म का फल कर्म से ही सयुक्त होने के कारण ' जिसका पेड उसी का 
| फछ ! इस न्याय से जो कर्म करने का अधिकारी हैं, वही फल का भी 
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३३६ यातिमां पुष्पितां वा्च प्रवदन्त्यविपाश्वितः | 
चेदबादरताः पाथ नान्यदस्तीति वादिनः॥ ४२॥ 


कामात्मानः स्वर्गपरा जन्मकर्मफलप्रदास्‌ । 
क्रियाविशेषवहुलां सोगेश्वयगति प्रति ॥ ४३ ॥ 


भोगेश्वयप्रसक्तानां तयापह्मृतचेतसाम्‌ । 


[ सस्क्ृत में बुद्धि शब्द के अनेक अर्थ हैं। ३९ वे 'छोंक में यह हाब्द 
ज्ञान के अर्थ मे आया है; और आगे ४५ वे ठोक से इस (बुद्धि! शब्द का दही 
* समझ, इच्छा, चासना या हेतु ” अर्थ है। परन्तु बुद्धि शब्द के पीछे “व्यव- 
सायात्मिका? चिशेषण है। इसालिये इस श्छोक के पूर्वार्ष में उसी शब्द का अर्थ 
यो होता है। व्यवसाय अर्थात्‌ कार्य-अकार्य का निश्चय करनेवाली वुद्धि-इन्द्रिय 
| (गीतार श्र ६, छ १३९-१ ४५ देखो )। पहले इस बुद्धि-इन्द्रिय से क्रिसी 
| भी बात का भला-ुरा विचार कर लेने पर फिर तदनुसार कर्म करने की इच्छा 
| या वासना मन में हुआ करती हेँ। अतएवं इस इच्छा या वासना को सी बुद्धि 
| दी कहते हैं; परन्तु उस समय “व्यवसायात्मिका” यह विशेषण उसके पीछे 
| नहीं लगाते । भेद दिखलाना ही आवश्यक हो, तो 'वासनात्सक' वृद्धि कहते 
| हें। इस श्छोक के दूसरे चरण में सिर्फ 'बुद्धि' शब्द है, उसके पीछे “व्यच- 
| सायात्मक' यह विशेषण नहीं हे । इसलिये वहुबचनान्त 'बुद्धय. से “ वासना, 
| कल्पनातरड्ग ? अर्थ होकर पूरे छोक का यद्द अर्थ दोता है, कि “जिसकी 
| व्यचसायात्मक बुद्धि अर्थात्‌ निश्चय करनेवाली व॒द्वि-इन्द्रिय स्थिर नहीं होती, 
| उसके सन में क्षण-क्षण में नई तरड्गें या वासनाएँ उत्पन्न हुआ करती हैं। ” 
| बुद्धि शब्द के “ निश्रय करनेवाली इन्द्रिय ” और “चासना” इन दोनों अथों को 
| ध्यान में रखे बिना कर्मयोंग की बुद्धि के विवेचन का सर्म भली भोति समझ्न 
| में आने का नहीं। व्यवसायात्सक बुद्धि के स्थिर या एकाम्र न रहने से प्रति- 
| दिन भिन्न भिन्न वासनाओं से मन व्यत्न हो जाता है, और मनुष्य ऐसी अनेक 

| झझटों में पड जाता है, कि आज पुत्र-प्राप्ति के लिये असुक कर्म करो, तो कल 
| स्वर्ग की आप्ति के लिये असुक कर्म करो | बस, अब इसी का वर्णन करते हैं - ] 

(४२) हे पार्थ ! (कर्मकाण्डात्मक) चेदों के (फलअ॒ति युक्त) वाक्‍्यों मे भूछे 
हुए और जई बइतवाल मूढ लोग - कि इसके आतिरिष्त दूसरा कुछ नहीं है -बढा 
कर कहा करते हूँ, कि-( ४३ ) “ अनेक प्रकार के ( यज्ञ-याग आदि) कर्मों से 
द्दी( फिर ) जन्मरूप फल मिलता है, और ( जन्म-जन्मान्तर सें ) भोग तथा ऐश्रय 
मिलता हें; /- स्वर्ग के पीछे पडे हुए वे काम्य-बुद्धिवाले ( लोग ), (ड४ ) 
उछ्िखित सापण की ओर ही उनके मन आकर्षित हो जाने से भोग और ऐश्वर्य 


| 
| 
। 
| 
| 
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तस्माद्योगाय युज्यस्थ योगः कस कोशलम ॥ ५० ॥ 


युक्त हो जायें, वह इस छोक में पाप ओर पुण्य दोनों से अलिप्त रहता है। 
अतएव योग का आश्रय कर । ( पाप-पुण्य से बच कर ) कर्म करने की चतुराई 
( कुशलता या युक्ति ) को दी ( कर्मंयोग ) कहते हैं । 
| [ इन शछोकों में कर्मगरोग का जो लक्षण बतलाया है, वह महत्त्व का 
| है। इस सम्बन्ध में गीता-रहस्य के तीसरे प्रकरण (पृष्ठ ५८-६६ ) में जो 
| विवेचन किया गया है, उसे देखो । इसमें भी कर्मग्रोंग का तत्त्व - कर्म की 
| अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है ? - ४९ वे 'छोक में बतलाया है, वद्द अत्यन्त महत्त्व 
का ह। ुद्धि! शब्द के पीछे “व्यवसायात्मिका' विशेषण नही हें। इसलिये इस 
लोक मे उसका अर्थ 'वासना' या 'समझ' होना चाहिये । कुछ छोग बुद्धि का 
ज्ञान! अर्थ करके इस शछोक का ऐसा अर्थ किया चाहते हे, कि ज्ञान की 
अपेक्षा कर्म हलके दर्ज का है; परन्तु यह अर्थ ठीक नही है। क्योंकि, पीछे ४८ वे 
| श्लोक में समत्व का लक्षण वतलाया है, और ४५ वे तथा अगले शछोक में भी 
| वही वर्णित है। इस कारण यहाँ बुद्धि का अर्थ समत्ववुद्धि द्वी करना चाहिये। 
| किसी भी कर्म की भलाई-बुराई कर्म पर अवरूम्बित नहीं होती । कर्म एक ही 
| क्यों न हो, पर करनेवाले की भर्ली वा बुरी वुद्धि के अनुसार वह शुभ अथवा 
| अशुभ हुआ करता हैं। अतः कर्म की अपेक्षा वुद्धि ही श्रेष्ठ हैं। इब्यादि नीत्ति 
| के तत्वों का विचार गीतारहस्य के चोथे, वारहवें ओर पन्द्रहवे प्रकरण में 
(प्र ९१, ३९८-३९९ और ४५९-४०२ ) किया गया हैँ । इस कारण यहाँ 
| ओर अधिक चर्चा नहीं करते। ४१ वे शहोंक मे बतलाया द्वी हैं, कि वास- 
| नात्मक बुद्धि को सम और शद्ध रखने के लिये कार्य-अकाय का निण करने- 
| वाली व्यवसायात्मक बुद्धि पहले ही स्थिर हो जानी चाहिये। इसलिये 'साम्य- 
| बुद्धि! इस शब्द से ही स्थिर व्यवसायात्मक बुद्धि, ओर झु॒द्ध बासना (वास- 
| नात्सक बुद्धि ) इन दोनों का वोध हो जाता ह। यह साम्यबुद्धि ही आचरण 
| अथवा कर्मयोग की जड हैं। इसलिये ३९ वे “छोक में भगवान्‌ ने पहले जो 
| यह कहा हूँ, कि कर्म करके भी कर्म की बाधा न लगनेवाली युक्ति अथवा 
| योग मुझे वतलाता हैँ, उसी के अनुसार इस “ोक में कहा हैं, कि “ कर्म 
| करते समय बुद्धि को, स्थिर, पवित्र, सम आर शुद्ध रखना ही वह “युक्ति' 
| या 'कौशल्य' है; और इसी को “योग” कहते हैँ । इस ग्रकार योग शब्द की दो 
| वार व्याख्या की गई है। ५० वे 'छोक के “योग. कर्मस कॉंगलम ? इस पद 
| का इस ग्रकार सरल अर्थ छगने पर भी, कुछ लोगों ने ऐसी खींचातानी से 
| अर्थ लगाने का प्रयत्न किया है, कि ' कर्मस योंगः कोशरूम  - कर्म में जो 
| योग हे, उसकी कोशल कहते हं। पर 'कोशल! शब्द की व्याख्या करने का 
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| वान्‌ इन्द्रों से भरी हुई है, ओर सत्य ब्रह्म इसके परे हैं। यह बात ग्रीता- 
| रहस्य (२३८-२६७ ) में स्पष्ट कर दिखछाई गई हु। इसी अध्याय के 
| ४३ वे श्लोक में कह्दा हे, कि प्रकृति के अर्थात्‌ माया के, इस ससार के सुखों 
| की प्राप्ति के लिये मीमासक-मार्गवाले श्रीत, यज्ञ-याग आदि क्रिया करते हे; 
| और वे इन्हीं में निमम् रह्दा करते ह। कोई पुत्न-प्रात्ति के लिये एक विशेष 
| यज्ञ करता है, तो कोई पानी बरसाने के लिये दूसरी इष्टि करता हं। ये 
| सब कम इस छोग में ससारी व्यवहारों के लिये अर्थात्‌ अपने योगक्षेम के 
|] लिये है। अतएव प्रकट ही है, कि जिसे मोक्ष प्राप्त करना दो, वह चेदिक 
| कर्मकाण्ड के इन ब्रिगुणात्मक और निरे योगक्षेम सम्पादन करनेवाले कर्मो 
| को छोड कर अपना चित्त इसके परे परत्रह्म की ओर लगावे। इसी अर्थ में 
| 'निद्व॑न्द्र! और “निर्योगक्षेमवान्‌” - शब्द ऊपर आये हैं। यहां ऐसी शका हो 
| सकती है, कि वेदिक कर्मकाण्ड के इन काम्य कर्मों को छोड देने से योग-क्षेम 
| ( निर्वाह ) कैसे होगा (गी र. पृ ३०७-४०३ देखो )१ किन्तु इसका 
| उत्तर यहें नही दिया। यह विपय आगे फिर नाोवे अध्याय में आया हें। वहाँ 
| कट्दा है, कि इस योग-क्षेम को भगवान्‌ करते हैं, और इन्हीं दो स्थानों पर 
| गीता में 'योग-क्षेम' शब्द आया हैं (गीता ५ २६ और उसपर हमारी 
| टिप्पणी देखे )। नित्यसत्त्वस्थ पद्‌ का ही अर्थ त्रिगुणातीत होता हेँ। क्योंकि 
| आगे कह्दा है, कि सत्त्वगुण के नित्य उत्कर्ष से ही फिर त्रिग्रणातीत अवस्था 
| प्राप्त होती है, जो कि सच्ची सिद्धावस्था है (गी १४. १४ और २०; गी र 
| एप १७३-१७४ देखो )। तात्पय यह हे, कि मीमासको के योग्य क्षेम- 
| कारक त्रिगुणात्मक काम्य कर्म छोड कर एवं सुख-दुःख के दृद्दों से निपट कर 
| ब्रह्मनिष्ठ अथवा आत्मनिष्ठ होने के विषय मे यहाँ उपदेश किया गया है। किन्तु 
| इस बात पर फिर भी ध्यान देना चाहिये, कि आत्मनिष्ठ होने का अर्थ सब 
| कर्मों को स्वरूपत, एकदम छोड देना नहीं हैं । ऊपर के शछोक में बेंदिक काम्य 
| कर्मों की जो निन्‍दा की गई है, या जो न्यूनता दिखिलाई गई हैं, वह कर्मों की 
| नहीं, बहिक सन कर्मों के विषय में जो काम्यबुद्धि होती है, उस की हैँ। यदि 
| यद्द काम्यबुद्धि सन मे न हो, तो निरे यज्ञ-याग किसी भी अकार से मोक्ष के 
| लिये अतिबधक नहीं होते (गी र. प्‌ ३०६-३०५ ) | आगे अठारहवे अभ्याय 
| के आरम्भ में भगवान्‌ ने अपना निश्चित और उत्तम मत बतलाया हैं, कि 
| मीसासकों के इन्ही यज्ञ-याग आदि कर्सो को फलाशा ओर सडूग छोड कर 
| चित्त की शाद्धि और छोकसग्रह के लिये अवश्य करना चाहिये ( गी, १८ ६)। 
| गीता की इन दो स्थानों की बातों को एकत्र करने से यह प्रकट हो 
| जाता है, कि इस अध्याय के श्लोक में सीमासकों के कर्मकाण्ड की जो 
| न्यूचता दिखलाई गई है, वह उनकी काम्यबाद्धि को सद्देश करके हैं - क्रिया 
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अर्जुन उवाच | 
९) स्थितग्रक्लस्य का भाषा समाधिस्थस्य केशव । 
स्थितधीः कि प्रभाषेत किमासीत त्रजेंत किम ॥ ५७ ॥ 
अ्रीभगवानुवाच | 
प्रजहाति यदा कामान्सर्वान्पार्थ मनोगतान्‌ | 
आत्मन्येवात्मना तुष्ठः स्थितप्रज्ञस्तदोच्यते ॥ ५५ ॥ 
दुःखेष्वनुक्षिममनाः सुखेष विगतस्पुठः । 
वीतरागभयक्राघः स्थितधीमुनिरुच्यते ॥ ५६ ॥ 
यः सर्वत्रानभिस्नेहस्तत्तत्पाप्य शुभाशुभम्‌ | 
नाभिनन्द॒ति न द्वेष्ठि तस्य प्रज्ञा भतिष्ठिता ॥ ५७॥ 
यदा संहरते चार्य कूमोंठडग्गानीव सर्वशः । 
इन्दियाणीन्द्रिया थंग्यस्तस्य प्रज्ञा प्रताष्ठिता ॥ ५८॥ 


| की बुद्धि था अज्ञा स्थिर हो जाय, उसे स्थितग्रज कहते हैं। अब अर्जुन का 
| अश्न है, कि उसका व्यवद्दार केसा होता है । ] 
अजुन ने कहा - ( ५४ ) हे केशव | ( मुझे बतलाओ कि ) समाविेस्थ स्थित 
अज्ञ किसे कद्दें ! उस स्थितप्रज्ञ का बोलना, वेठना और चलना केसा रह्दता है ! 
| [ इस शछोक में 'भापा' शब्द लक्षण! के अर्थ में प्रयुक्त है ओर हमने 
| उसका भाषान्तर, उसकी भाष्‌ धातु के अनुसार “किसे कहें ' किया है। 
| गीतारहस्य के वारहवे अ्रकरण ( छू ३८३-३८४ ) में स्पष्ट कर दिया है, कि 
| स्थितग्रज्ञ का बर्ताव कर्मयोगशासत्र का आधार है; ओर इससे अगले वर्णन का 
| महत्त्व ज्ञात हो जायगा ।॥ ] 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :- ( ५०७ ) हे पार्थ ! जव ( कोई मनुष्य अपने ) मन के 
समस्त काम अर्थात्‌ वासनाओं को छोडता है; ओर अपने आप में ही सन्तुष्ट होकर 
रहता है, तव उसको स्थितप्रज्ञ कद्दते हें। ( ५६ ) दुःख में जिसके मन को खेद 
नहीं होता, उख में जिसकी आसक्ति नहीं; आर ग्रीति, भय एवं कोघ जिसके 
छूट गये हैं, उसको स्थित्रज मुनि कहते हैं। ( ५७ ) सब बातों मे जिसका सन 
निःसदूग हो गया; और ययवाप्राप्त छुम-अज्यम का जिसे आनन्द या विपाद भी 
नहीं; ( कद्दना दना चाहिये कि ) उसकी वृद्धि स्थिर हुईं । ( ५८ ) जिस प्रकार कछुवा 
अपने ( द्वाथ-पर आदि ) अवयव सव ओर से सिकोड छेता दे, उसी प्रकार जन 
कोई पुरुष इन्द्रियों के ( अब्द, स्पर्श आदि ) विषयों से ( अपनी ) इन्द्रियों को 
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| द्वी हो जाती है। इस कारण इसे वेदिक कर्म करके कोई नई वस्तु पाने के 
| लिये शेष रद्द नहीं जाती। इसी हेतु से आगे तीसरे अध्याय ( ) 
| में कहा है, कि “जो ज्ञानी हो गया, उसे इस जगत्‌ मे कर्तव्य छोप 
| नहीं रहता । ” बडे भारी तालाब या नदी पर अनायास दी जितना चाहिये 
| उतना, पानी पीने की झुविधा होने पर कुएँ की ओर कोन झोंकेगा ! ऐसे 
| समय कोई कुएं की अपेक्षा नहीं रखता। सनत्सुजातीय के अन्तिम अध्याय 
| (मं भा. उद्योग ४५७ २६ ) में यही 'छोक कुछ थोडे-से शब्दों के देरफेर से 
| आया हैं। माधवाचार्थ ने इसकी टीका मे वेसा ही अये किया है, जेंसा कि 
| हमने ऊपर किया है। एव शुकानुप्रश्न मे ज्ञान और कर्म के तारतम्य का विवे 
| चन करते समय साफ कह दिया है - “न ते (ज्ञानिनः ) कर्म अशसान्ित कूप: 
| नद्या पिन्रश्निव ” - अर्थात्‌ नदी पर जिसे पानी मिलता है, वह जिस प्रकार 
| कु की परवाह नहीं करता, उसी प्रकार 'ते” अर्थात्‌ ज्ञानी पुरुष कर्म की कुछ 
| परवाह नहीं करते (स भा श्ञा *४० १० )। ऐसे ही पाण्डवर्गीता के 
| सन्नदवे श्छोक मे कुएँ का दृष्ान्त यों दिया ह- जो वासुदेव को छोड कर 
| दूसरे देवता की उपासना करता हैं, वह - “ तृषितो जाह्नवीतीरे कूप वाड्छाति 
| दुर्मति; ”” - भागीरथी के तट पर पीने के लिये पानी मिलने पर भी, कुएँ की 
| इच्छा करनेवाले प्यासे पुरुष के समान मूर्ख हं। यद्द दृथ्शन्त केवल वेदिक 
| अन्यों में ही नहीं है, गत्युत पाली के बोंद्ध अन्धों में भी उसके प्रयोग हैं । यद्द 
| सिद्धान्त बोद्धवर्स को भी सान्‍्य है, कि जिस पुरुष ने अपनी तृष्णा समूल नष्ट 
| कर डाली हो, उसे आगे ओर कुछ ग्राप्त करने के लिये नद्दी रह जाता; और 
| इस सिद्धान्त को बतछाते हुए उदान नामक पाली ग्रन्थ के (७ ५ ) उस 
| छोक में यह दृष्टान्त दिया हैँ - “ कि कबिरा उद्पानेन आपा चे सब्बदा 
| सियुम्‌ ” - सर्वंदा पानी मिलने योग्य हो जाने से कुएँ को लेकर क्या करना 
| है! आजकल बडे-बडे शहरों में यह्ट देखा ही जाता है, कि घर में नल हो 
| जाने से फिर कोई कुएँ की परवाह नहीं 'करता। इससे ओर विशेष कर 
| श॒कानुअश्न के विवेचन से गीता के दृष्टान्त का स्वारस्य ज्ञात हो जायगा, और 
| यह दीख पडेगा, कि हमने इस श्छोंक का ऊपर जो अर्थ किया है, वद्दी सरल 
| और ठीक है। परन्तु, चाहे इस कारण से हो, कि ऐसे अर्थ से बेदों को कुछ 
| गौणता आ जाती है; अथवा इस साम्प्रदायिक सिद्धान्त क्री ओर दृष्टि देनेसे 
| हो, कि ज्ञान में ही समस्त कर्मों का समावेश रहने के कारण ज्ञानी को कर्म 
| करने की जरूरत नहीं। गीता के टीकाकार इस श्छोक के पदों का अन्वय 
| कुछ निराले ढेंग से लगाते हैं। वे इस शछोक के पहले चरण मे 'तावान” और 
| दूसरे चरण में यावान्‌' पदों को अध्याह्त समान कर ऐसा अर्थ छुगाते हैं -- 
| “डदपाने यावानर्थ: तावानेव स्वतः सम्प्लतोदके यथा सम्पद्यते तथा यावान्सवेधु 
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यततो हापि कीौन्तेय पुरुषस्य विपश्चितः । 

इन्द्रियाणि प्रमाथीनि हरन्ति प्रस सनः ॥ ६० ॥ 
तानि सर्वाणि संयम्य युक्त आखीत मत्परः। 

वशे हि यस्येन्द्रियाणि तस्य प्रज्ञा प्रतेष्ठिता ॥ ६१॥ 


(६० ) कारण यह है, कि केवल (इन्द्रियों के दमन करने के लिये ) श्रयत्न करने- 
वाले विद्वान के भी मन कों, है कुन्तीपुत्र | ये प्रबल इन्द्रियाँ बलात्कार से मत- 
मानी ओर खींच लेती हैं। ( ६१ ) ( अतएवं ) इन सव इन्द्रियों का सयमन कर 
युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त और मत्परायण होकर रहना चाहिये। इस प्रकार जिसकी 
इन्द्रियाँ अपने स्वावीन हो जायें (कहना चाहिये कि ), उसकी वुद्धि स्थिर हो गईं । 
| [ इस शछोक में कहा हें, कि नियमित आहार से इन्द्रियनिग्नह करके 
| साथ द्वी साथ ब्रह्मज्ञान की ग्राप्ति के लिये मत्परायण होना चाहिये। अर्थात्‌ 
| इंश्वर में चित्त लगाना चाहिये। ओर ५५ वे शछोक का हमने जो अर्थ किया 
| है, उससे प्रकट होगा, कि उसका हेतु क्‍या हें! मज्ु ने भी निरे इन्द्रिय- 
| निग्रद्द करनेवाले पुरुष को यह इशारा किया हूँ, कि “ बलवानिन्द्रियग्नामो 
| विद्वासमपि क्षति ” ( मनु. ९. २१५ ) ओर उसी का अनुवाद ऊपर के 
| ६० वे शछोंक में किया हैं। साराश, इन तीन >छोकों का भावार्थ यह है. 
| कि जिसे स्थितप्रण होना हो, उसे अपना आहार-विंहार नियमित रख कर 
| बह्नज्ञान ही प्राप्त करना चाहिये। ब्रह्मज्ञान होने पर ही मन निर्विषय 
| होता है। शरीरक्लेश के उपाय तो ऊपरी हें - सच्चे नहीं। “समत्परायणश 
से यहाँ भक्तिमार्ग का सी आरम्भ हो गया हूँ (गी. ५ ३४ देखों )। 
छोक मे जो “युक्त” शब्द हैं, उसका अर्थ “योग से तैयार 
बना हुआ ? हूँ। गी. ६. १७ में थुक्त' शब्द हे, उसका अर्थ “नियमित” 
। पर गाता में इस शब्द का सदेव का अर्य ह-“ साम्यबुद्धि का जो 
योग गीता में बतलछाया गया हैँ, उसका उपयोग करके तदनुसार समस्त छुख- 
खाँ को शान्तिपूवक सहन कर, व्यवहार करने में चतुर पुरुष ” (गी ५ 
3 देखो )। इस रीति से निष्णात हुए पुरुप को ही “स्थितग्रजा कहते हं। 
सकी अवस्था ही सिद्धावस्था कहलाती हैं; और इस अध्याय के तथा पाँचवे 
वारहवे अध्याय के अन्त में इसी का वर्णन हूँ। यह वतला दिया, कि 
विपयो की चाह छोंड कर स्थितप्रज होने के लिये कया आवद्यक हें! अब 
अगले “छोकों में यद्ट वर्णन करते हे, कि विषयों में चाह कसी उत्पन्न होती हैं ! 
| इसी चाह से आगे चलकर काम-क्रोव आदि विकार केंसे उत्पन्न होते है! 


्‌ 
| ओर अन्त में उससे सनष्य का नाश केसे दो जाता हे! एवं इनसे छुटकारा 
| किस प्रकार मिल सकता हैं? - ] 
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६६ योगस्थः कुरु क्मोणि संग त्यकत्वा धनंजय। 
सिद्धबसिद्धदयोः सम्तो स्ृत्वा समत्व योग उच्यते ॥ ४८॥ 


दुरेण हावरं कम चुद्धियोगाद्धनंजय । 
बुद्धो शरणमन्विच्छ क्ृपणा: फलद्वेतवः ॥ ४९ ॥ 


बुद्धियुक्तो जहातीह उन सुक्धतदुष्कृते | 


| अधिकारी होगा। अतएवं इस शझका को दर करने के निमित्त दूसरे चरण में 
| स्पष्ट कह दिया है, कि “ फल में तेरा अधिकार नहीं है।” फिर इससे निष्पन्न 
| दोनेवाला तीसरा यह सिद्धान्त बतलाया है, कि “मन में फलाशा रख 
| कर कर्म करनेवाछा मत हो । ” ( 'कर्मफलद्देतुः” ८ कमेफले देलुयस्य स कर्म- 
| फलहेेतुः, ऐसा बहुत्रीहि समास 'होता हे। ) परन्तु कर्म और उसका फल: 
| दोनों सलऊभ होते हैं। इस कारण यदि कोई ऐसा सिद्धान्त प्रतिपादन 
| करने ऊगे, कि फलाजश्ा के साथ ही साथ फल को भी छोड द्वी देना 
| चाहिये। तो इसे सी सच न मानने के लिये अन्त में स्पष्ट उपदेश किया 
| है, कि फलाशा को तो छोड दे, पर इसके साथ ही कर्म न करने का 
| आर्थात्‌ कर्म छोडने का आग्रह न कर। ” सारांश, “' कमे कर ” कहने से कुछ 
| यह अर्थ नहीं होता, कि ' फल की आशा रख ”; और “फल की आशा को 
| छोड ? कहने से यह अर्थ नहीं हो जाता, कि “ कर्मों को छोड दे । ” अतएवं इस 
| 'छोक का यह अर्थ है, कि फलाशा छोड़ कर कतंव्यकर्म अवश्य करना 
| चाहिये; किन्तु न तो कर्म की आसक्ति में फँसे और न कम ही छोडे - 
| 'द्यागों न युक्त इद्ध कमंसु नापि राग? (योग, ५.५. ५४ )। और यह 
| दिखला कर कि फल मिलने की बात अपने चश में नही है; किन्तु उसके लिये 
| और अनेक बातो की अनुकूलता आवश्यक है। अठारहवें अध्याय में फिर 
| यही अर्थ और भी दृढ किया गया है (गी. १८ १४-१६ और रहस्य प्र. 
| १९० एव अ १९ देखो )! अब कर्मंयोग का स्पष्ट लक्षण बतलाते हैं, कि 
| इसे द्वी योग अथवा कर्मयोग कहते हैं -] 

(४८ ) है धनजय ! आसाक्ति छोड कर ओर कर्म की सिद्धि हो या असिद्धि, 
दोनों को समान द्वी मान कर, योगस्थ' हो करके कर्म कर। (कर्म के सिद्ध 
दोने या निष्फल होने में रहनेवाठी ) समता की (मनो-) इत्ति को ,ही 
( कम - ) योग कहते हैं। (४५ ) क्‍योंकि, हे घनजय ! बुद्धि के (साम्य ) 
योग की अपेक्षा ( बाह्य ) कर्म बहुत ही कनिष्ठ है। अतएवं इस (साम्य ) बुद्धि 
की शरण में जा। फलद्देतुक अर्थात्‌ फल पर दृष्टि रख कर काम करनेवाले लोग 
कृपण अर्थात्‌ दीन या निचले दर्जे के हैं। (५० ) जो (साम्य-) बुद्धि से 
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नास्ति वुद्धिरयुक्तस्य न चायुक्तस्य भावना | 
न चासावयतः शान्तिरशान्तस्थ कुतः सुखम्‌ ॥ ६६ ) 


इन्द्रियाणां हि चरतां यन्मनो5नुविधीयते । 
तदस्य हरति भ्ज्ञा वायुर्नावमिवाम्भासि ॥ ६७ ॥ 


तस्मायस्य महाबाद्दी निमृहीतानि सर्वशः। 
इन्द्रियाणीन्द्रियाथंभ्यस्तस्य प्रज्ञा प्राताष्ठिता ॥ ६८ ॥ 


या निशा सर्वभृतानां तसयां जागर्ति संयमी। 
यस्यां जाग्रति भूतानि सा निशा पश्यतो मुनेः ॥ ६५ ॥ 


(६६ ) जो पुरुष उक्त रीति से युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त नहीं है, उसमें ( स्थिर- 
बुद्धि और भावना अर्थात्‌ दृढबुद्धिरूप निष्ठा भी नहीं रहती | जिसे भावना नही 
उसे शाति नहीं; और जिसे श्ञाति नही उसे सुख मिलेगा कहोंसे ! ( ६७ ) विषयों 
में सडचार अर्थात्‌ व्यवहार करनेवाले इन्द्रियों के पीछे पीछे मन जो जाने छूगता 
है, वही पुरुष की बुद्धि को ऐसे हरण किया करता है, जैसे कि पानी में नोका फो 
वायु खींचती हैं । ( ६८ ) अतएव है महाबाहु अर्जुन | इन्द्रियों के विषयों से जिसकी 
इन्द्रियों चहँ ओर से हटी हुई हों, ( कहना चाहिये कि ) उसी की बुद्धि स्थिर हुई । 
| [ साराश, मन के निग्नह के द्वारा इन्द्रियों का निम्नह करना सब साधनों 
| का मूल है। विषयों में व्यग्न होकर इन्द्रियाँ इधर-उधर दौडती रहें, तो आत्म- 
| ज्ञान प्राप्त कर लेने की ( वासनात्सक ) बुद्धि ही नहीं हो सकती | अर्थ यह है; 
| कि बुद्धि न हो, तो उसके विपय में दृढ उद्योग भी नहीं होता; ओर फिर 
| शान्ति एव सुख भी नहीं मिलता | गीतारहस्य के चौथे प्रकरण मे दिखलाया 
| है, कि इन्द्रियनिग्रह का यह अर्थ नहीं हे, कि इन्द्रियों को एकाएक दबा कर 
| सब कर्मों को बिलकुल छोड दे | किन्तु गीता का अभिप्राय यह हें, कि ६४ वे 
| छोक में जो वर्णन है, उसके अनुसार निष्कामबुद्धि से कर्म करते रहना चाहिये। ] 
( ६९५ ) सब छोगों की जो रात है, उसमें स्थितप्रणम जागता है; ओर जब समस्त 
आणिमात्र जागते रहते हैं, तब इस ज्ञानवान्‌ पुरुष को रात मारम द्वोती हैं । 


| [ यह विरोधामासात्मक वर्णन आलड्कारिक हे। अज्ञान अन्धकार को 
| आर ज्ञान प्रकाश को कहते हूँ ( गी. १४ ११ ) | अर्थ यह हैं, कि ज्ञानी 
| लोगों को जो वस्तु अनावश्यक अतीत होती है ( अर्थात्‌ उन्हें जो अन्धकार हैं ) 
| वह्दी ज्ञानियों को आवश्यक होती है; और जिसमें अज्ञानी लोग उल्झे रहते ईं- 
| उन्हे जद्टां उजेला मालम होता है - वही ज्ञानी को अंधेरा दीख पडता है- 
| अर्थात्‌ वह ज्ञानी को अभीष्ट नहीं रहता। उदाहरणार्थ, ज्ञानी पुरुष काम्य- 
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0६ कमज ब॒द्धियुक्ता हि फल त्यकत्यथा मनीषिणः। 
जन्मवन्धविनिमुक्ताः पद गच्छन्त्यतामयम्‌ ॥ ५१ ॥ 
यदा ते मोहकलिलं चुछ्धिव्य॑तितरिष्यति | 
तदा गन्तासि निवेद ओतव्यस्य श्रुतस्य च॥ ५२॥ 


अतिविभ्रतिपल्ञा ते यदा स्थास्यति निश्चका | 
समाधावचला दवुद्धिस्तदा योगमवाप्स्यास ॥ ५३॥ 


| यहों कोई प्रयोजन नहीं हैं। योग” शब्द का छक्षण बतलाना ही अभीष् है। 
| इसलिये यह अर्थ सच्चा नहीं माना जा सकता। इसके अतिरिक्त जब कि 
| ' कमंसु कौशलम्‌ ” ऐसा सरर अन्वय ऊलूग सकता हैं, तब ' कर्मसु योगः ! 
| ऐसा ओधा-सीधा अन्वय करना दीक भी नहीं हैं। अब बतछाते हैं, कि इस 
| प्रकार साम्यबुद्धि से समस्त कर्म करते रहने से व्यवहार का लछोप नहीं द्वोता, 
| और पूर्ण सिद्धि अथवा सोक्ष प्राप्त हुए बिना नहीं रहता-] 


(५१ ) ( समत्व ) बुद्धि से युक्त ( जो ) ज्ञानी पुरुष कर्मफल का त्याग 
करते हूं, वे जन्म के बन्ब से मुक्त होकर ( परमेश्वर के ) दुः्खविरद्धित पद 
जा पहुँचते हैं। (५९ ) जब तेरी बुद्धि मोह के गेंदले आवरण से पार 


जायगी, तब उन वातों से तू विरक्त हो जायगा, जो सुनी हैं ओर सुनने की पे 


| [ अर्थात्‌ तुझे कुछ आधिक सुनने की इच्छा न होगी। क्योंकि इन बातों 
| के छखुनने से सिलनेवाला फल तुझे पहले ही प्राप्त दो चुका दोगा। 'निर्वेद्‌' 
| शब्द का उपयोग ग्आयः ससारी प्रपच से उकताहट या वेराग्य के लिये का | 
| जाता है। इस ःछोक में उसका सामान्य अथे “ऊब जाना ? या “ चाह 
| रहना ” ही हैं। अगले श्छोक से दीख पडेगा, कि यह उकताहट, विशेष करके 
| पीछे बतछाये हुए, त्ैग़॒ण्यविषयक श्रौतकसों के सम्बन्ध में है। ] | 


। 
( ७३ ) ( नाना अकार के ) चेंदवाक्यों से घवडाई हुई तेरी बुद्धि जब समाधि- 
वृत्ति, से स्थिर ओर निश्चल होगी, तव (यह साम्यबुद्धिरूप) योग तुझे प्राप्त होगा । 


[ साराश्, द्वितीय अध्याय के ४४ वे 'छोक के अनुसार, लोग वेद्वाक्य 
| की फलश्र॒ति में मले हुए हैं, और जो छोग किसी विशेष फरक की आघि के 
| लिये कुछ कसे करने की धुन में रंगे रहते हैं, उनकी बुद्धि स्थिर नहीं होती - 
| और भी अधिक गडबडा जाती है। इसलिये अनेक उपदेशों का सुनना छोड 
| कर चित्त को निश्वक समाधि-अवस्था में रख। ऐसा करने से साम्यबुश्धिरूप 
| कमेयोग तुझे प्राप्त हवगा; ओर अधिक उपदेश की जरूरत न रहेगी । एवं के 
| करने पर भी तुझे उत्तका कुछ पाप न लगेगा । इस रीति से जिस कर्मग्रोगी 


द्७८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


एषा ब्राह्मी स्थितिः पार्थ नेनां प्राप्य विमुद्यति। 
स्थित्वास्थामन्तकालेषपि बह्मनिर्वाणमुच्छति ॥ ७५॥ 


इति श्रीमद्धगवर्गीतासु उपनिषत्स ब्ह्माविय्ाया' योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुनसवादे 
साख्ययोगो नाम द्विततीयोंडध्यायः ।। २ ॥। 
| अज्ञ ) व्यवद्दार में केंसे बतंता है? और गींतारहस्य के चौंदहवे प्रकरण का 
| विषय ही वही है। ] ;, 
(७२ ) हे पार्थ | ब्राह्मी स्थिति यही हैं। इसे पा जाने पर कोई भी मोह में नहीं 
फेंसता; और अन्तकाल में अर्थात्‌ सरने के समय में भी इस स्थिति में रह कर 
ब्रह्मनिर्वाण अर्थात्‌ ब्रह्म में मिल जाने के स्वरूप का मोक्ष पाता है । 


| [ यह ब्राह्मी स्थिति क्मंयोग की अन्तिम और अत्युत्तम स्थिति हे 
| (देखो गी र प्र. ९, पर. २४१ ओर २६० ) और इसमें विशेषता यह है 
| कि इसमें श्रास हो जाने से फिर फिर मोह नहीं होता । यहाँ पर इस विशेषता 
| के बतलाने का कुछ कारण हं। वह यह कि, यदि किसी दिन देवयोग से 
| घडी-दो-घडी के लिये इस ब्राह्मी स्थिति का अनुभव दो सके, तों डससे कुछ 
| खिरकालिक छाम नहीं होता। क्योंकि किसी भी मनुष्य की यदि मरते समय 
| यद्द स्थिति न रहेगी, तो मरणकाल में ज॑सी वासना रहेगी, उसी के अनुसार 
| पुनर्जन्म होगा ( देखों गीतारहस्य ग्र, ९, पृ ३०२ )। थद्दी कारण है, जो 
| ब्राह्यी स्थिति का वर्णन करते हुए इस छोक में स्पष्तया कह डिया है, कि 
| 'अन्तकालेडपि' - अन्तकाल में भी स्थितप्रभ् की यह अवस्था स्थिर बनी 
| रहती हूँ । अन्तकाल में मन के शुद्ध रहने की विशेष आवश्यकता का वर्णन 
| उपनिपदों में (छा. ३ १४ १, श्र. ३ १० ) ओर गीता में भी (गी. ८. 
| ५-१० ) है। यह वासनात्मक कर्म अगले अनेक जन्मों के मिलने का कारण 
| है। इसलिये प्रकट ह्वी है, कि अन्ततः मरने के समय तो वासना श॒न्य हो 
| जानी चाहिये । और फिर थह भी कहना पडता हैं, कि मरणसमय में वासना 
| शून्य होने के लिये पहले से ही वेसा अभ्यास हो जाना चाहिये। क्योंकि 
| बासमा को झन्य करने का कर्म अत्यन्त काठिन है। और बिना ईश्वर की 
| विशेष कृपा के उसका किसी को भी प्रास हो जाना न केवढ कठिन हे, 
| वरन्‌ असम्भव भी है । यह तत्त्व वेदिकधर्म में ही नहीं है, कि सरणसभय में 
| वासना झुद्ध होनी चाहिये, किन्तु अन्यान्य धर्मो मे भी यह तत्त्व अगीकृत 
| हुआ है। ( देखो गीतारहस्य श्र. १३, प्र. ४६० )। ] 

इस इकार श्रीभमगवान्‌ के गाये हुए - अर्थोत्त्‌ कहे पनिषद्‌ में 


दूसरा अध्याय ६७३ 


विषया विनिवतंन्ते निराहारस्य देहिनः। 
रखसदर्ज रसोउप्यस्य परं दृष्ठचा निवर्तते॥ ५९ ॥ 


खींच लेता है, तव ( कहना चाहिये कि ) उसकी बुद्धि स्थिर हुईं। (५५ ) 
निराद्ारी पुरुष के विषय छूट जावे, तो भी ( उनका ) रस अथांत्‌ चाह नहीं 
छूटती । परन्तु परत्रह्य का अनुभव होने पर चाह भी छूट जाती है - अर्थात्‌ 
विपय और उनकी चाह दोनों छूट जाते हैं । 


| [ अन्न से इन्द्रियों का पोपण होता हैं। अतएवं निराहार या उपवास 
| करने से इन्द्रियों अशक्त होकर अपने अपने विषयों का सेवन करने में असमर्च 
| दो जाती हैं। पर इस रीति से विपयोपभोग का छूटना केवल जबरदस्ती की, 
| अशक्तता की बाह्यक्रिया हुईं। इससे मन की विषयवासना ( रस ) कुछ कम 
| नहीं होती । इसालिये यह वासना जिससे नष्ट हो, उस ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति करना 
| चाहिये। इस प्रकार त्रह्म का अनुभव हो जाने पर सन एवं उसके साथ ही साथ 
| इन्द्रियों भी आप-ही-आप ताबे सें रहती हैं । इन्द्रियों को ताबे में रखने के लिये 
| निराहार आदि उपाय आवश्यक नहीं, - यद्दी इस शोक का भावार्थ हैं। ओर 
| यही अर्थ आगे छठे अध्याय के इस श्लोक मे स्पष्टता से वर्णित हैं ( गीता ६. 
| १६, १७ और ३ ६, ७ देखो ), कि योगी का आहार नियमित रहे। बह 
| आद्ारविहार आदि को बिलकुल ही न छोड दे । सारांश, गीता का यह सिद्धान्त 
| ध्यान में रखना चाहिये, कि शरीर को कृश करनेवाले निराह्ार आदि सावन 
| एकाडगी हैं, अतएवं वे त्याज्य हैं। नियमित आह्ारविद्वार ओर त्हाज्ञान ही 
| इन्द्रियनिग्नह का उत्तम साधन हैं। इस श्छोक में रस शब्द का “ जिह्य से अनुभव 
| किये जानेवाला मीठा, कड़वा, इत्यादि रस ? ऐसा अथ करके कुछ लोग यह 
| अर्थ करते हैं, कि उपवार्सों से शेष इन्द्रियों के विषय यदि छूट भी जायें, तो 
| सी जिह्ला वा रस अथात्‌ खाने-पीने की इच्छा कम न होकर बहुत दिनों के 
| निराहार से और भी अधिक तीत्र हो जाती है; ओर, सागवत में ऐसे अर्थ 
| का एक छोक भी है ( साग ११ < २० )। पर हमारी राय में गीता के 
| इस सछोक का ऐसा अर्थ करना ठीक नहीं। क्योंकि दूसरे चरण से वह मेल 
| नहीं रखता | इसके अतिरिक्त भागवत में 'रस” शब्द नहीं, 'रसन' है, और 
| गीता के 'छोक का दूसरा चरण भी वबहों नहीं हैं। अतएवं भागवत और 
| गीता के जोक को एकार्थक मान लेना उचित नहीं हें। अब आगे के दो 
| छोकों मे ओर अधिक स्पष्ट कर वतलाते हैं, कि बिना ब्रह्मसाक्षात्कार के पूरा 


| प्रा इन्द्रियनिग्नह हो नहीं सकता हू *- ] 
सो, र॒ ४३ 


६८० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


व्यामिश्रेणव वाक्येन वुद्धि मोहयसीव में । 
तंद्के बढ निश्चित्य येन श्रेयो5हमाप्नुयाम ॥ २ ॥ 
श्रीभगवानुवाच ] 
$$ छोकेडस्मिन्द्रिविधा निष्ठा पुरा प्रोक्ता मयानघ ! 
ज्ञानयागेन सांख्यानां कर्मयोगेंण योगिनाम्‌ ॥ ३ ॥ 


न कर्मणामनारम्भान्नेष्कर्म्य पुरुषो5हछुते ! 
न च संन्यसनादेंव सिद्धि समधिगच्छति ॥ ४ ॥ 


कर्म मे क्यो लगाते हो ” (९) (देखने में ) व्यामिश्र अर्थात्‌ सन्दिग्ध भाषण 
करके तुम मेरी वुद्धि को भ्रम में डाल रहे हो! इसलिये तुम ऐसी एक ही बात 
निश्चित करके मुझे बतलाओं, जिससे मुझे श्रय अर्थात्‌ कत्याण ग्राप्त हो | 
श्रीभगवान्‌ ने कहा:- (३ ) हें निष्पाप अर्जुन! पहले ( अथांत दूसरे 
अध्याय में ) मेने यह बतलाया है, कि इस लोक मे दो प्रकार की निष्ठाएँ है - 
अर्थात्‌ न्नानयोग से साख्यों की ओर कर्मयोंग से योंगियो की । 
| [ इमने “पुरा” छठ्द का अर्थ पहले! अर्थात्‌ दूसरे अध्याय में ” किया 
| है । यद्दी अर्थ सरल दे । क्योंकि दूसरे अध्याय में पहले साख्यनिष्ठा के अनु- 
| सार ज्ञान का वर्णन करके फिर कर्मयोगनिष्ठा का आरम्भ किया गया हैं। 
| परन्तु पुरा झब्द का अर्थ “सृष्टि के आरम्भ में ! भी हो सकता है। क्योंकि 
| मद्याभारत मे, नारायणीय या भागवतधर्म के निरूपण में यह वर्णन है, कि 
| साख्य और योग ( निश्षत्ति और ग्रद्गत्ति ) ढोनों श्रकार की निष्ठाओ को भग- 
| वान्‌ ने जगत्‌ के आरम्भ में द्वी उत्पन्न किया ह (देखो शा २४० और 
| ३४७ )। “निष्ठा! शब्द के पहले “मोक्ष” शब्द अध्याह्त हैं। निष्ठा” शब्द का 
| अर्थ वह मार्ग हैं, कि जिससे चलने पर अन्त में मोक्ष मिलता है। गीता के 
| अनुसार एसी निष्ठाएँ दो द्वी हैं; और वे दोनो स्वतत्र हैं, कोई किसी का अग 
| नही है - इत्यादि वातों का विस्तृत विवेचन गीतारहस्य के ग्यारहवे प्रकरण 
| ( प्र. ३३८-३२५ ) में किया गया हैं। इसलिये उसे थहों डुहरराने की आवब- 
| ब्यकता नहीं है। ग्यारहवें प्रकरण के अन्त (प्रष्ठ ३६५ ) में नक्झ्या देकर 
| इस वात का भी वर्णन कर दिया गया हैं, कि दोनों निष्ठाओं में भेद क्या है! 
| मोक्ष वी दो निष्ठाएँ बतला दी गई। अब तढगमभूत नष्कम्यंसिद्धि का स्वरूप 
| स्पष्ट करके बतलछाते हैं :- ] 
(४) परन्तु को का प्रारम्भ न करने से ही पुरुष को नेष्कर्म्यप्रात्ति नहीं हो 
जाती, ओर कर्मों का आरम्भ त्याग न करने से ही सिद्धि नहीं मिल जाती। 


दूसरा अध्याय घ्ज्ष 


ध्यायतों विषयान्पुंसः संगस्तेषृपजायते | 
संगात्सकजायते कामः कामात्कोघोडमसिजायते ॥ ६२ ॥ 
क्रोधाहवति सम्मोहः सम्मोहात्स्मृतिविश्वमः । 
स्वृतिश्रंशादबुद्धिनाशो दुद्धिनाशात्मणश्यति ॥ ६३ ॥ 
रागह्वेपवियुक्तैस्तु विषयानिन्द्रियेश्धरन्‌ । 
आत्मवस्येविंधेयात्मा प्रसादसधिगच्छति ॥ ६७ ॥ 


प्रसादे सर्वदुःखानां हानिरस्योपजायते। 
प्रसन्नचेतसो द्याशु बुद्धिः पर्यचतिष्ठते ॥ ६० ॥ 


(६२ ) विपयो का चिंतन करनेवाले पुरुष का इन विषयो से सग बढता जाता 
है। फिर इस सग से यह वासना उत्पन्न होती है, कि हमकों काम ( अर्थात्‌ वह 
विषय ) चाहिये। और ( इस काम की तृत्ति होने में विप्न होने से ) उस काम से 
ही क्रोध की उत्पत्ति होती है, (६३ ) कोध से समोह अर्थात्‌ अविवेक होता हैं, 
समोह से स्व॒तिश्रश, स्टरतिश्रश से बुद्धिनाश ओर चबुद्धिनाश से ( पुरुष का ) 
सर्वसननाश हो जाता हैं। ( ६४ ) परन्तु अपना आत्मा अर्थात्‌ अन्तःकरण जिसके 
काबू मे है, वह ( पुरुष ) प्रीति और द्वेष से छूटी हुईं अपनी स्वाधीन इन्द्रियों से 
विषयो में व्ताव करके भी (चित्त से ) असन्न रहता हैं। (६५ ) चित्त असन्न 
रहने से उसके सब दुःखों का नाश होता दै। क्‍योंकि जिसका चित्त असन्न है, 
उसकी बुद्धि भी तत्काल स्थिर होती है। 


| [ इन दो श्छोकों में स्पष्ट वर्णन है, कि विषय या कर्म को न छोड स्थितग्रज्ञ 
| केवछ उनका सग छोड कर विषय में ही नि.सगवुद्धि से बर्तता रहता हैं। और 
| उसे जो झ्ञान्ति मिलती हैं, वह कमेयोग से नहीं, किन्तु फलाशा के त्याग से 
) प्राप्त होती है। क्‍योंकि इसके सिवा अन्य बातों सें इस स़ितप्रज्ञ में ओर 
| सनन्‍्यासमार्गवाले स्थितश्रज्ञ सें कोई भेद नहीं है। इन्द्रियसयमन, निरिच्छा 
| और शान्ति ये शुण दोनों को ही चाहिये । परन्तु इन दोनों में महत्त्व का भेद 
| यह है, कि गीता का स्थितग्रज्ञ कर्मों का सन्‍्यास नहीं करता । किन्तु लोक- 
| सम्रह के निमित्त समस्त कर्म निष्कासबुद्धि से किया करता है; और सन्यास- 
| सार्गवाला स्थितश्रज्ञ करता ही नहीं है ( देखो गी ३.२५)। किन्तु गीता के 
| सनन्‍्याससार्गीय टीकाकार इस भेद को गौण समझ कर साम्प्रदायिक आग्रह से 
| प्रतिपादन किया करते हैं, कि स्थितअज्ञ का उक्त वर्णन सन्यासमार्ग का ही 
| हं। अब इस प्रकार जिसका चित्त असन्न नहीं, उसका वर्णन कर स्थितप्रज्ञ के 
| स्वरूप को और भी अधिक व्यक्त करते हैं :- ] 


्ः 


ध्टर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


कर्मन्द्रियाणि संयम्य य आस्ते मनसा स्मरन्‌ । 
इन्द्रियाथान्विमूढात्मा मिथ्याचारः स उच्यते ॥ ६ ॥ 
यस्त्विन्द्रियाणे मनसा नियम्यारमते5जुन | 
कर्मन्दियेः कर्मयोगमसक्तः स विशिष्यते ॥ ७॥ 
| बैठना इत्यादि कर्म कभी रुक ही नहीं सकते (गी ५ ९ और १८ ११)। 
| इसलिये कोई भी मनुष्य कर्मशून्य कभी नही हो सकता । फलूतः कर्मशुन्य- 
| रूपी नेष्कर्म्य असम्भव हैं। साराश, कर्मरूपी बिच्छू कभी नहीं मरता। इस- 
| लिये ऐसा कोई उपाय सोचना चाहिये, कि जिससे वद्द विपरहित हो जाय । 
| गीता का सिद्धान्त है, कि कर्मो में से अपनी आसक्ति को इटा लेना ही इसका 
| एकमात्र उपाय है। आगे अनेक स्थानों मे इसी उपाय का विस्तारपूर्वक वर्णन 
| किया गया है। परन्तु इस पर भी शका हो सकती है, कि यद्यपि करई्सों को 
| छोड दना नेष्कर्म्य नहीं है, तथापि सन्यासमार्गवाले तो सब कर्मो का सन्‍्यास 
| अर्थात्‌ ल्लाग करके ही मोक्ष आप्त करते हें। अतः मोक्ष की आप्ति के लिये 
| कर्मो का त्याय करना आवश्यक हैं। इसका उत्तर गीता इस अकार ढेती है, कि 
| सन्‍्यासमांर्गवालों को मोक्ष तो मिलता है सही; परन्तु वह कुछ उन्हे कर्मों का 
| त्याग करने से नहीं मिल्ता। किन्तु मोक्षसिद्धि उनके ज्ञान का फल हैं। यदि 
| केवल कर्मों का त्याग करने से ही मोक्षसिद्धि होती हो, तो फिर पत्थरों को 
| भी सुक्ति मिलनी चाहिये! इससे ये तीन वार्ते सिद्ध होती है:7(१ ) 
| नैष्कर्म्य कुछ कर्मेशून्यता नहीं है, ( २) कर्मों को बिलकुल त्याग देने का 
| कोई कितना भी प्रयत्न क्यो न करे, परन्तु वे छट नहीं सकते, आर (३ ) 
| कर्मों को त्याग देना सिद्धि प्राप्त करने का उपाय नहीं ह। ये ही वात ऊपर 
| के श्लोक मे बतछाई गई हैं। जब ये तीनों बाते सिद्ध हों गई, तब अंठारहव 
| अध्याय के कथनानुसार "नैष्कर्म्यसिद्धि! की ( देखों गी. १५. ४८ आर से 
| आति के लिये यही एक सार्ग शेष रह जाता है, कि कर्म करना तो कद 
| नहीं; पर ज्ञान के द्वारा आसाक्ति का क्षय करके सव कर्म सदा करता रहे। 
| क्योंकि ज्ञान मोक्ष का साधन है तो सही; पर कमेशन्य रहना भी कभी 
| सम्भव नहीं । इसलिये कर्मों के बन्‍्धकत्व ( वन्धन ) को नष्ट करने के लिय्रि 
| आसक्ति छोड कर उन्हें करना आवश्यक होता हैं। इसी को कर्मयोग कहते 
| हैं। और अब बतलाते दें, कि यद्दी ज्ञानकर्मसमुच्ययात्मक सार्य विज्वेष योग्यता 
| का - अर्थात्‌ श्रेष्ठ हैं :- ] हि 
(६ ) जो मूढ ( हाथ पैर आदि ) कर्मोम्ठियों को रोक कर मन से इच्छियाँ के 
विपयों का चिन्तन किया करता हैं, उसे मिथ्याचारी अर्थात्‌ दाम्मिक कहते ई। 
(७ ) परन्तु है अर्जुन | उसकी योग्यता विशेष अर्थात्‌ श्रेष्ठ हैं, ककि जो भनसे 
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आपूर्यमाणमचलप्रतिष्ठ सम्रद्गमापः परविशन्ति यद्गत्‌। 
तद्॒त्कामा य॑ प्रविशन्ति सर्व स शान्तिमाप्नोति न कामकामी ॥ ७० ॥ 


९६ विहाय कामान्यः सवोन्पुमांश्वरति निःस्पुहः । 
निर्ममों निरहंकारः स शान्तिमधिगच्छति ॥ ७१ ॥ 


| कर्मों को तुच्छ मानता है, तो सामान्य लोग उसमे लिपटे रहते हैं; ओर ज्ञानी 
| पुरुष को जो निष्काम कर्म चाहिये, उसकी ओरों को चाह नहीं होती । ] 


( ७० ) चारो ओर से ( पानी ) भरते जाने पर भी जिसकी मसयौदा नहीं डिगती, 
ऐसे समुद्र में जिस प्रकार सब पानी चला जाता है, उसी प्रकार जिस पुरुष में 
समस्त विषय ( उसकी शान्ति भग हुए बिना ही ) प्रवेश करते हैं, उसे ही ( सच्ची ) 
शान्ति मिलती हें । विषयों की इच्छा करनेवाले को ( यह शान्ति ) नहीं ( मिलती )। 


| [ इस 'छोक का यह अर्थ नहीं है, कि शाति प्राप्त करने के लिये कमे न 
| करना चाहिये। अत्युत भावार्थ यह है, कि साधारण छोगों का सन फलाशा 
| से या काम्यवासना से घबडा जाता है, और उनके कर्मो से उनके मन की 
| शान्ति विगड जाती है। परन्तु जो सिद्धावस्था मे पहुँच गया है, उसका मन 
| फछाशा से छुब्ध नहीं होता । कितने ही कर्म करने को क्‍यों न हों १ पर उसके 
| मन की श्ञाति नहीं डिगती | वह समुद्रसरीखा शात बना रहता है। और सब 
| कास किया करता है । अतएव उसे सुखदुःख की व्यथा नहीं होती।(उत्त 
| ६४ वो छोक और गी ४. १५ देखो )। अब इस विषय का उपसहार करके 
| बताते हैं, कि स्थितअज्ञ की इस स्थिति का नास क्या है (- ] 


( ७१ ) जो पुरुष सब काम ( अर्थात्‌ आसाक्ति ) छोड कर ओर निःस्प्द् 
हो करके ( व्यवह्ार में ) बतंता है, एव जिसे ममत्व ओर अहकार नहीं होता, 
उसे ही शाति मिलती हैं। 

| [ सन्‍्यासमार्ग के टीकाकार इस “चरति' ( बतंता है ) पद का ' भीख 
| मांगता फिरता है” ऐसा अर्थ करते हैं; परन्तु यह अर्थ ठीक नहीं हे। पिछले 
| ६४ वे ओर ६७ वे छोक में “चरन' एवं 'चरता' का जो अर्थ है, वही अर्थ 
| यहें| भी करना चाहिये। गाता में ऐसा उपदेश कह्दी भी नही है, कि स्थित- 
| अज्ञ सिक्षा मोगा करे। हो इसके विरुद्ध ६४ वे छोक में यह स्पष्ट कह दिया 
| है, कि स्थितग्रज्ञ पुरुष इन्द्रियों को अपने खाधीन रख कर “विषयों में बरतें” । 
| अतएवं चरति' का ऐसा द्वी अर्थ करना चाहिये, कि ' बर्तता हैं” अर्थात्‌ 
| * जगत्‌ के व्यवद्वार करता हैं ?। भ्रीसमर्थ रामदासखामी ने दासबोघ के उत्त- 
| राव मे इस बात का उत्तम वर्णन किया है, कि 'निःस्पह' चतुर पुरुष (स्थत- 
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३६ यज्ञार्थात्कमंणोउन्यत्र लोको5यं कर्मबन्धनः | 
तदर्थ कर्म कौन्तेय मुक्तसंगः समाचर ॥ ९॥ 


| इन्ही का बोघ हुआ करता था। अतएब गीताधर्म मे इस बात का विवेचन 
| करना अत्यावश्यक था, कि ये धर्मकृत्य किये जावें या नहीं ! और यदि किये जावें, 
| तो किस प्रकार १ इसके सिवा, यह भी स्मरण रहे, कि यज्ञ शब्द का अर्थ 
| केवल ज्योतिशेेम आदि श्रौंतयज्ञ या अभ्नि में किसी भी वस्तु का हृवन करना 
| द्वी नहीं है ( देखो गी. ४ ३२ )। राष्टि निर्माण करके उसका काम ठीक ठीक 
| चलते रहने के लिये (अर्थात्‌ लोकसग्रहार्थ ) प्रजा को ब्रह्मा ने चातुर्व॑ण्यं- 
| विद्वित जो जो कास बाँट दिये हैं, उन सब का “यज्ञ” शब्द में समावेश होता 
| हैं (देखो म भा, अनु ४८ ३; ओर गयी. र. श्र १०, प्र ३०३-३०५९ ) | 
| घमशास्त्रों मे इन्ही कर्मों का उछ्ेख है; ओर इस 'नियत' झब्द से वे ही 
| विवक्षित हैं। इसलिये कहना चाहिये, कि यय्यपि आजकल यज्ञयाग छप्तप्राय 
| दो गये हैं, तथापि यज्ञचक्त का यह विवेचन अब भी निरर्थक नहीं है। शास्त्रों 
| के अनुसार ये सब कर्म काम्य हैं -अर्थात्‌ इसलिये बतछाये गये हें, कि 
| मनुष्य का इस जगत्‌ में कल्याण द्वोवे और उसे सुख मिले। परन्तु पीछे 
| दूसरे अध्याय ( गी * ४१-४४ ) में यह सिद्धान्त हैं, कि मीमासकों के ये 
| सहेतुक या काम्यकर्म मोक्ष के लिये ग्रतिबन्धक हैं, अतएवं वें नीचे दर्ज के 
| है, और मानना पडता है, कि अब तो उन्हीं कर्मों को करना चाहिये | इसलिये 
| अगले शछोको में इस बात का विस्तृत विवेचन किया गया हूं, कि कर्मा का 
| शुभाशुभ लेप अथवा बन्धकत्व कैसे मिट जाता हू ! ओर उन्हें करते रहने पर 
| भी नष्कम्यांवस्था क्योंकर प्राप्त द्ोती दे ! यह समग्र विवेचन भारत में वर्णित 
| नारायणीय या सागवतधर्म के अनुसार हैं ( देखो म॒ भा श्ञा ३४० )।] 


(९ ) यज्ञ के लिये जो कर्म किये जाते हैं, उनके अतिरिक्त अन्य कर्मों से 
यह छोक बँवा हुआ है। तदर्थ अर्थात्‌ यत्रार्थ ( किये जानेवाले ) कर्म ( भी ) 
तू आसक्ति या फलाशा छोड कर करता जा। 

] [ इस छोक के पहले चरण में मीमासको का ओर दूसरे में गीता का 
| सिद्धान्त बतलछाया गया हैं। मीमासकों का कथन है, कि जब वेदों ने द्वी यज्न- 
| यागादि कर्म सनुष्यो के लिये नियत कर दिये हैं, और जब कि ईबरनिर्भित 
| राष्टि का व्यवह्दार ठीक ठीक चलते रहने के लिये यह यज्ञवक्र आवश्यक है, 
| तब कोई भी इन कर्मों का त्याग नहीं कर सकता। यदि कोई इनका ट्याग 
| कर देगा, तो समझना होगा, कि वह श्रोत्रथर्म से वडिचित हो गया। परन्तु 
| कमंविपाकग्रक्रिया का सिद्धान्त हैं, कि प्रत्येक कर्म का फल मनुष्य को भोंगना 
| ही पडता हैं। उसके अनुसार कहना पडता हैं, कि यज्ञ के लिये मनुष्य जो 
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तृतीयोष्प्याय:ः । 


अजुन उवाच | 
ज्यायसी चेत्कर्मणस्ते मता बुद्धिजनादंन । 
वत्कि कर्मोणे घोरे मां नियोजयसि केशव ॥ १ ॥ 


ब्रह्मविद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मगोग - शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अजुन के 

संवाद में साख्ययोग नामक दूसरा अध्याय समाप्त हुआ | 
| [ इस अध्याय में, आरम्भ में साख्य अथवा सन्यासमार्ग का विवेचन 
| हैं। इस कारण इसको साख्ययोग नाम दिया गया हं। परन्तु इससे यह न 
| समझ छेना/चाहिये, कि पूरे अध्याय में वद्दी विषय है। एक ही अध्याय में 
| प्रायः अनेक विषयों का वर्णन होता है। जिस अध्याय में जो विषय आरम्भ 
| में आ गया है, अयवा जो विपय उसमें प्रमुख है, उसके अनुसार उस अध्याय 
| का नाम रख दिया जाता है। ( देखो गीतारदस्य प्रकरण १४, ए ४६० )। ] 
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[ अजुंन को यह भय हो गया था, कि मुझे भीष्म-द्रोण आदि को मारता 
पडेगा। अतः साख्यसार्ग के अनुसार आत्मा की नित्यता और अशोच्यत्व से यह 
सिद्ध किया गया, कि अर्जुन का भय बृथा हे। फिर स्वधर्म का थोडा-सा विवेचन 
करके गीता के सुख्य विषय कमयोग का दूसरे अध्याय में ही आरम्भ किया 
गया हैं। और कहा गया है, कि कर्म करने पर भी सनके पाप-पुण्य से बचने के 
लिये केवल यद्दी एक थुक्ति या योग है, कि वे कर्म साम्यबुद्धि से किये जावें। 
इसके अनन्तर अन्त मे उस कर्मयोगी स्थितप्रज्ञ का वर्णन सी किया गया है, कि 
जिसकी चुद्धि इस प्रकार सस हो गई हो। परन्तु इतने से दी कर्सयोग का विवे- 
चन पूरा नहीं हो जाता । यह बात सच हे, कि कोई भी काम समबुद्धि से किया 
जावे, तो उसका पाप नहीं लूगता; परन्तु जब कर्म की अपेक्षा समबुद्धि की ही 
श्रेष्ठ विवादरहित सिद्ध होती है (गी. ६ ४५ ), तब फिर स्थितप्रश्ञ की नाई 
बुद्धि को सम कर लेने से द्वी काम चल जाता द्वै। इससे यद्द सिद्ध नहीं होता, 
कि कर्म करना ही चाहिये। अत्तएव जब अजुन ने यही शका प्रश्नरूप में उपस्थित 
की, तब भगवान्‌ इस अध्याय में तथा अगले अभ्याय में अतिपादन करते हैं, कि 
“कर्म करना ही चाहिये। ? ] 

अजुन ने कहा :- ( १ ) दे जनादन | यदि तुम्दारा यही मत है, कि कर्म 
का अपेक्षा (साम्य-) बुद्धि ही श्रेष्ठ है, तो दे केशव | मुझे (युद्ध के ) घोर 
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सहयज्ञाः प्रजा: सुष्ठवा पुरोचाच प्रजापतिः । 

अनेन प्रसविष्यध्वमेष वो5स्त्विष्टकामछुक्‌ ॥ १० ॥ 
देवान्सावयतानेन ते देवा सावयन्तु वः ! 

परस्परं भावयन्तः अ्रेयः परमवाप्स्थथ ॥ ११ ॥ 
इष्ठान्भोगान्हि वो देवा दास्यन्ते यज्ञसाविताः । 
'वैदेत्तानप्रदायेम्यों यो भुडक्ते स्तेन एवं सः॥ १२॥ 


| गाईस्थ्यरत्ति को जारी रखने की अपेक्षा क्या यह अविक अच्छा नहीं है, कि 
| कर्मो की झझट से छूट कर मोक्षग्रास्ति के लिये सब कर्मो को छोड कर सन्यास 
| ले ले१ भसगवद्गीता इस ग्श्ष का साफ यही एक उत्तर देती है, कि “नहीं'। 
| क्‍योंकि यज्ञचक्र के विना इस जगत्‌ के व्यवहार जारी नहीं रह सकते | 
| अधिक क्या कहें ! जगत्‌ के घारण-पोषण के लिये ब्रह्मा ने इस चक्र को प्रथम 
| उत्पन्न किया हैं। ओर जब कि जगत्‌ की सुस्थिति या सम्रह ही भगवान्‌ को 
| इष्ट है, तब इस यज्ञचक्र को कोई भी नहीं छोड सकता। अब यही अर्य 
| अगले शछोक में बतलाया गया है। इस प्रकरण में पाठकों को स्मरण रखना 
| चाहिये, कि यज्ञ शव्द यहाँ केवल श्रौत्यज्ञ के ही अर्थ में प्रयुक्त नहीं हं। 
| किन्तु उसमें स्मारतंयज्ञों का तथा चातुव॑ंण्य आदि के यथाधिकार सब व्याव- 
| द्वारिक कर्मों का समावेश हें। 
(१० ) आरम्भ मे यज्ञ के साथ साथ श्रजा को उत्पन्न करके ब्रह्मा ने ( उनसे ) 
कद्दा, “ इस ( यज्ञ ) के द्वारा तुम्हारी इद्धि हो - यह ( यज्ञ ) तुम्हारी कामधेनु 
होवे - अथांत्‌ यह तुम्दारे इच्छित फलों को देनेवाला होवे। (११ ) तुम इससे 
देवताओ को सतुष्ट करते रहो, (ओर) वे देवता तुम्हें सतुष्ट करते रहें। ( इस 
अकार ) परस्पर एक दूसरे को सतुष्ट करते हुए (दोनों ) परम श्रेय भर्थात्‌ 
कल्याण आप्त कर लो ।” (१२) क्योंकि, यज्ञ से सतुष्ट होकर देवता छोग 
तुम्हारे इच्छित ( सब ) भोग तुम्हें देंगे। उन्हीं का दिया हुआ उन्हे ( वापिस ) 
न दे कर जो( केवल स्वय ) उपभोग करता हैँ, वह सचमुच चोर है । 
| [ जब ब्रह्मा ने इस सृष्टि अर्थात्‌ देव आदि सब लोगो को उत्पन्न किया, 
| तब उसे चिंता हुई, कि इन छोगों का धारण-पोषण केसे होगा ! महाभारत 
| के नारायणीय धर्म में वर्णन है, कि ब्रह्मा ने इसके वाद हजार वर्ष तक तप 
| करके भगवान्‌ को सतुष्ट किया। तब भगवान्‌ ने सब छोगो के निर्वाह के 
| लिये अबवृत्तिअवान यज्नचक्त उत्पन्न किया। ओर देवता तथा मनुष्य दोनों से 
| कह्ठा, कि इस ग्रकार वताव करके एक दूसरे फी रक्षा करों। उक्त शोक में 
| इसी कथा का कुछ शब्दभेद से अनुवाद किया गया है (देखों म भा. शा 
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न हि कश्चित्क्षणमपि जातु तिष्ठत्यकर्मकृत्‌ 
कायेते हावशः कर्म सर्व: प्रकृतिजिंगुणेः ॥ ५॥ 


(५ ) क्योकि कोई सनुष्य कुछ-न-कुछ कर्म किये बिना क्षणभर भी नहीं रह 
सकता | प्रकृत्ति के गुण ग्रत्येक परतन्त्र मनुष्य को सदा कुछ-नच-कुछ कम करने मे 
लगाया ही करते हैं। 


| [चौथे छोक के चरण में जो 'नैष्कर्म्म! पद हैं, उसका 'ज्ञानों अर्थ 
| मान कर सन्यासमागंवाले टीकाकारों ने इस शछोक का अर्थ अपने सम्प्रदाय 
| के अनुकूल इस प्रकार बना लिया है;- “ कर्मों का आरम्भ न करने से ज्ञान 
| नहीं होता, अर्थात्‌ कर्मो से द्वी ज्ञान द्वोता है। क्योकि कर्म ज्ञानप्राप्ति का 
| साथन दै। ” परन्तु यह अर्थ न तो सरल है और न ठीक है। नेष्कर्म्य शब्द 
| का उपयोग वेदान्त और मीमासा दोनों शास्त्रों मे कई बार किया गया हे; 
| और स्रेश्वराचार्य का 'नैष्कम्यसिद्धि' नामक इस विषय पर एक ग्रथ भी हैं। 
| तथापि नेष्कम्ये के ये तत्त्व कुछ नये नहीं हैं। न केवल सुरेश्वराचार्य ही के, 
| किन्तु मीमासा और वेदान्त के सूत्र बनने के भी पूर्व से ही उनका प्रचार 
| होता आ रहा है। यह बतलाने की कोई आवश्यकता नहीं, कि कम बन्धक 
| द्ोता ही है; इसलिये पारे का उपयोग करने के पहले उसे मार कर जिस 
| प्रकार वैद्य छोग शुद्ध कर छेते हैं, उसी अकार कर्म करने के पहले ऐसा उपाय 
| करना पडता है, कि जिससे उसका बन्धकत्व या दोष मिंट जायेँ । और ऐसी 
| युक्ति से कर्म करने की स्थिति को द्वी 'नैष्कम्यं” कहते हें। इस प्रकार बन्ध- 
| कत्वरहित कम सोक्ष के लिये बाधक नहीं होते। अतएच मोक्षशासतत्र का यह 
| एक महत्वपूर्ण अश्न है, कि यह स्थिति कैसे प्राप्त की जाय १ मीमासक लोग 
| इसका यह उत्तर देते हैं, कि नित्य और (निमित्त होने पर ) नेमित्तिक कर्म 
| तो करना चाहिये; पर काम्य ओर निषिद्ध कर्म नहीं करना चाहिये। इससे 
| कर्म का बन्धकत्व नहीं रहता, और नेष्कम्योवस्था सुलभ रीति से प्राप्त दो 
| जाती है। परन्तु वेदान्तशास्त्र ने सिद्धान्त किया है, कि मीमासकों की यह 
| युक्ति गलत है; ओर इस बात का विवेचन गीतारहस्य के दसवें प्रकरण ( पृ. 
| ५८७ ) में किया गया है। कुछ और छोगो का कथन हैं, कि यदि कर्म किये 
| द्वी न जावें, तो उनसे बावा केसे हो सकती दवै! इसलिये, उनके मतानुसार 
| नेष्कर्म्य-अवस्था आस करने के लिये सब कर्मों ही को छोड देना चाहिये। 
| इनके सत से कमंशन्यता को ही 'नेष्कम्यं' कहते हैं। चोथे श्होक में बतलाया 
| गया है, कि यह मत ठीक नहीं है। इससे तो सिद्धि अर्थात्‌ मोक्ष भी नही 
| मिलता, ओर पोचवे >छोक सें इसका कारण भी बतला दिया है। यादि हम 
| कमे को छोड देने का विचार करें, तो जब तक यह देह हैं, तब तक सोना, 
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अज्नाहुवन्ति भूतानि प्जन्यादत्लसम्भवः । 
यज्ञाज्ववति पर्जन्यो यज्ञः कमेसमुक्ूचः ॥ १४ ॥ 


कम बह्मोक्धवं विद्धि ब्ह्माक्षरससुक्तनवम । 
तस्मात्सवंगत त्रह्म नित्य यज्ञे प्रतिष्ठितम ॥ १५ ॥ 


( १४ ) आणिमात्र की उत्पत्ति अन्न से होती है, अन्न पर्जन्य से उत्पन्न होता है, 
पजन्य यज्ञ से उत्पन्न दोता है; ओर यज्ञ की उत्पत्ति कर्म से होती हद । 


[ मनुस्दृति में भी मनुष्य की और उसके घारण के लिये आवश्यक अन्न 
की उत्पत्ति के विषय में इसी प्रकार का वर्णन है। मनु के छछोक का भाव यह 
:- “थज्ञ की आग मे दी हुई आहुति सूर्य को मिलती है; और फिर सूर्य 
( अर्थात्‌ परम्परा द्वारा यज्ञ से ही ) पर्जन्य उपजता है। पर्जन्य से अन्न, 
ओर अन्न से अजा उत्पन्न होती है ” ( मनु. ३. ७६ )। यही #योक महाभारत 
भी है (देखो स. भा श्ञा २६१. ११ ) तेत्तिरीय उपनिपद (२, १ ) में 
यह पूर्वपरम्परा इससे भी पीछे हटा दी गई है; और ऐसा क्रम दिया गया 
:- “ अथम परमात्मा से आकाश हुआ; और फिर क्रम से वायु, अम्रि, जल 
| और पृथ्वी की उत्पत्ति हुईं। पृथ्वी से ऑपषधि, ओषधि से अन्न और अन्न से 
| पुरुष उत्पन्न हुआ। ” अतएव इस परम्परा के अनुसार आणिमात्र की कम- 
| पर्यन्त बतलाई हुईं पूर्वपरम्परा को - अब कर्म के पहले श्रक्ृति ओर अक्ृति के 
| पहले ठेठ अक्षरब्रह्मपर्यन्त पहुँचा कर - पूरी करते हैं: - ] 
(१५ ) कर्म की उत्पत्ति ब्रह्म से अर्थात्‌ प्रकृति से हुई। ओर यह ब्रह्म अक्षर से 
अर्थात्‌ परमेश्वर से हुआ है। इसलिये (यदह्ट समझो कि ) सर्वंगत ब्रह्म ही यज्ञ 
में सदा अधिष्टित रहता है। 
| [ कोई कोई इस :छोक के 'ब्रह्म' शब्द का अर्थ 'प्रक्ृति' नहीं समझते। 
| वे कहते हैं, कि यहाँ ब्रह्म का अर्थ विद! हैं। परन्तु ब्रह्म' शब्द का 'वेद' 
| अर्थ करने से यद्यपि इस वाक्य में आपत्ति नहीं हुई, कि “ब्रह्म अर्थात्‌ विद! 
| परमेश्वर से हुए हैं, ” तथापि वैसा अर्थ करने से “सर्वंगत ब्रह्म यज्ञ में हे 
| इसका अर्य ठीक ठीक नहीं छगता। इसलिये “मम योनिमेहत्‌ ब्रह्म ? ( गी. 
| १४७. 3 ) शछोक में तरह्म' पद का जो 'प्रकृति' अर्थ है, उसके अनुसार रामाहुज- 
| साध्य मे यह अर्थ किया गया है, कि इस स्थान में भी ब्रह्म शब्द से जगत 
| की मूलग्रक्ृति विवक्षित हूं। वही अर्थ इमें भी ठीक मालूम होता हे। इसके 
| सिवा मद्दाभारत के शान्तिपव में यज्ञप्रकरण में यह वर्णन हे, कि “ अनुयज्ञ 
| जगत्सव यनश्वानुजगत्सदा ” ( शा. २६७. ३४ ) - अर्थात्‌ यज्ञ के पीछे जगत्‌ 
| है; ओर जगत्‌ के पीछे पीछे यज्ञ है। श्रह्म का अर्थ 'प्रकृृति' करने से इस 
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नियत कुरु कम त्व॑ कर्म ज्यायो हाकर्मणः। 
शरीरयातन्रापि च ते न प्रसिध्येदकर्मणः ॥ ८ ॥, 


इन्द्रियों का आकलन करके ( केवल ) कर्मेन्द्रियों द्वारा अनासक्तबुद्धि से 'कर्म- 
योग? का आरम्म करता है । 
| [ पिछले अध्याय में जो यह बतलाया गया है, कि कर्मयोग में कर्म की 
| अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है (गी. ९ ४० ), उसी का इन दोनों खझछोकों में स्पष्टी- 
| करण किया गया है। यहॉ साफ साफ कह दिया है, कि जिस सलुष्य काः 
| मने तो शुद्ध नहीं है; पर केवल दूसरों के भय से या इस अभिलाषा से- 
| कि दूसरे मुझे भल्ण कह्टें - केवल बाह्मेन्द्रियों के व्यापार को रोकता“ है, चह 
| सच्चा सदाचारी नहीं है; वह ढोंगी हैं। जो लोग इस वचन का प्रमाण देकर - 
| कि ' कली कर्ता च लिप्यते ' कलियुग में दोष बुद्धि मे नहीं, किन्तु कमे में 
| रहता है - यह प्रतिपादन किया करते हैं, कि बुद्धि चाहे जैसी हो, परन्तु 
| कमे बुरा न हो; उन्हें इस श्छोक में वर्णित गीतातत््व पर विशेष ध्यान देना 
| चाहिये। सातवें शछोक से यह बात प्रकट होती है, कि निष्कासबुद्धि से कर्म 
| करने के योग को ही गीता में “कर्मयोग” कहां है। सन्याससार्गीय कुछ 
| टीकाकार इस छोक का ऐसा अर्य करते हैं, तथापि यह सन्यासमार्ग से श्रेष्ठ 
| नहीं है। परन्तु यह युक्ति साम्प्रदायिक आग्रह की है। क्योंकि न केवल इसी 
| छोक में, वरन्‌ फिर पाँचवे अध्याय के आरम्भ में (और अन्यत्र भी ) यह 
| स्पष्ट कह दिया गया है, कि सन्यासमार्ग से भी कर्मयोग अधिक योग्यता का 
| या श्रेष्ठ है ( गीतार प्र ११, एू ३२१-३२२ )। इस ग्रकार जब कर्मयोग 
| ही श्रेष्ठ हें, तब अर्जुन को इसी मार्ग का आचरण करने के लिये उपदेश 
| करते हैं .- ] 
(८ ) ( अपने घर्म के अनुसार ) नियत अर्थात्‌ नियमित कर्म को तू कर | क्योंकि 
कर न करने की अपेक्षा कम करना कट्दीं अधिक अच्छा है। इसके अतिरिषत्त 
( यह समझ ले कि यदि ) त्‌ कर्म न करेगा, तो ( सोजन भी न मिलने से ) तेरा 
शरीरनिवोह तक न हो सकेगा । 
| [ * अतिरिक्त! और 'तक! ( अपि व ) पदों से शरीरयात्ना को कम-से- 
| कम हेतु कहा है। अब यह बतलाने के लिये यज्ञप्रकरण का आरम्म किया 
| जाता है, कि “नियत” अथात्‌ नियत किया हुआ “कर्स' कौन-सा है3 और 
| दूसरे किस महत्त्व के कारण उसका आचरण अवश्य करना चाहिये ! आजकल 
| यज्ञयाग आदि श्रौतघरम छप्त-सा हो गया है। इसलिये इस विषय का 
| आधानिक पाठकों को कोई विशेष महत्त्व माहूम नहीं होता। परन्तु गीता के 
| समय में इन यज्ञयार्गों का पूरा पूरा प्रचार था, और “कर्म! शब्द से मुख्यतः 
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तस्मादसक्तः सतत कार्य कर्म समाचर।' 
असक्तों ह्याचरन्कर्म परमाप्नोति पूरुषः॥ १९ ॥ 


ग्राणियों में उसका कुछ भी (निजी ) मतरूब अटका नहीं रहता। (१५) 
तस्मात्‌ अर्थात्‌ जब ज्ञानी पुरुष इस प्रकार कोई भी अपेक्षा नहीं रखता, तब तू 
भी ( फल की ) आसाक्ति छोड कर अपना कत॑व्यकर्म सदेव किया कर। क्योंकि 
आसाक्ति छोड कर कर्म करनेवाले मनुष्य को परमगति आस होती है। 


| [१७ से १५ तक के “छोकों का टीकाकारों ने बहुत विपर्यास कर 
| डाछा है। इसलिये हम पहले उनका सरल भावार्थ ही बतलाते हैं। तीनों 
| 'छोक मिल कर द्वेतु-अनुमानयुक्त एक ही वाक्य है। इनसे से १७वे और 
| १८ वे शछोकों में पहले उन कारणो का उल्लेख किया गया है, कि जो साधा- 
| रण रीति से ज्ञानी पुरुष के कर्म करने के विषय मे बतलाये जाते हैँ। और 
| इन्द्दीं कारणो से गीता ने जो अनुमान निकाछा हैं, वह १५ वे शछोक में कारण- 
| बोधक “तस्मात्‌” शब्द का प्रयोग करके बतलाया गया है। इस जगत्‌ में 
| सोना, बैठना, उठना या जिन्दा रहना आदि सब कर्मों को कोई छोडने की 
| इच्छा करे, तो वे छूट नहीं सकते । अतः इस अव्याय के आरम्स में चौथे 
| आर पॉचवे शछोकों में स्पष्ट कह दिया गया है, कि कर्म को छोड देने से न 
| तो नैष्कर्म्य होता है ओर न वह सिद्धि ग्रास करने का उपाय ही है। परन्तु 
| इस पर सन्याससार्गवालों की यह दलील हे, कि “ हम कुछ सिद्धि प्राप्त करने 
| के लिये कर्म करना नहीं छोडते हैं। अ्रत्येक मनुष्य इस जगत्‌ में जो कुछ 
| करता है, वह अपने या पराये छाभ के लिये ही करता है। किन्तु मनुष्य का 
[ स्वकीय परमसाध्य सिद्धावस्था अथवा मोक्ष है; और वह ज्ञानी पुरुष को 
| उसके ज्ञान से आ्राप्त हुआ करता है । इसलिये उसको ज्ञान प्राप्त हो जाने पर 
[ कुछ ग्राप्त करने के लिये नहीं रहता (शछोक १७ )। ऐसी अवस्था मे चाद्दे वह 
| कर्म करें या न करें - उसे दोनों बातें समान हूँ । अच्छा; यदि कहें, कि उसे 
| छोकोपयोगार्य कर्म करना चाहिये, तो उसे लोगों से भी कुछ छेना-देना नहीं 
| रहता ( 'छो. १८ )। फिर वह कर्म करे ही क्यों!” इसका उत्तर गीता यो 
| देती हैं, कि जब कर्म करना ओर न करना तुम्हें दोनों एक-से हैँ, तब कर्म न 
| करने का ही इतना हठ तुम्हें क्‍यों है! जो कुछ शास्त्र के अनुसार प्राप्त होता 
| जाय, उसे आगहविद्दीन वृद्धि से करके छुट्टी पा जाओं। इस जयत्‌ में कर्म 
| किसी से भी छटते नहीं है। फिर चाहे वह ज्ञानी हो अथवा अज्ञानी। अब 
| देखने में तो यह वडी जटिल समस्या जान पड़ती है, कि कर्म तो छूटने से रहे 
| आर जानी पुरुष को स्वय अपने लिये उनकी आवश्यकता नहीं | परन्तु गीता 
| को यह समस्या कुछ कठिन नहीं जैंचती। गीता का कथन यह हैँ, कि जब 
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| जो कर्म करेगा, उसका भला या बुरा फल भी उसे भोगना ही पड़ेगा । 
| मीसासको का इस पर यह उत्तर है, कि वेदों की द्वी आज्ञा है, कि यज्ञ 
| करना चाहिये। इसालिये यज्ञार्थ जो जो कर्म किये जावेंगे, वे सब इंश्वरसम्मत 
| होंगे। अतः उन कर्मों से कर्ता बद्ध नहीं द्वो सकता। परन्तु यज्ञों के सिवा 
| दसरे कर्मों के लिये - उदारहणाथथं, केवल अपना पेट भरने के लिये मनुष्य 
| जो कुछ करता हैं, वह यज्ञार्थ नहीं हो सकता। उसमें तो केवल मनुग्य 
| का ही निजी छाभ है। यही कारण है, जो मीसासक उसे 'पुरुषार्थ” कर्म 
| कहते हैं। ओर उन्हो ने निश्चित किया है, कि ऐसे यानी यज्ञार्थ के अतिरित्त 
| अन्य कर्म अर्थात्‌ पुरुषार्थ कर्म का जो कुछ भला या बुरा फल होता है, वह 
| मनुष्य को भोगना पडता है - यही सिद्धान्त उक्त शोक की पहली पक्ति में 
| है ( देखो गीतार प्र. ३, छ. ५२-५५ )। कोई कोई टीकाकार यज्ञ ८ विष्णु 
| ऐसा गौण अर्थ करके कद्दते हैं, कि यज्ञाथे शब्द का अर्थ विष्णुप्रील्थे या 
| परमेश्वराप॑णपूर्वक है। परन्तु हमारी समझ सें यह अर्थ खींचातानी का ओर 
| किट है। यहों पर अश्न होता है, कि यज्ञ के लिये जो कर्म करने पडते हें, 
| उनके सिवा यदि मनुष्य दूसरे कर्म कुछ भी न करे, तो क्‍या वह कर्मबघन से 
| छूट सकता है! क्योंकि यज्ञ भी तो कम ही है। और उसका स्वर्गप्रासिरूप 
| जो शा्रोक्त फल हे, वह मिले बिना नहीं रहता। परन्तु गीता के दूसरे ही 
| अध्याय में स्पष्ट रीति से बतलाया गया है, कि यद्द स्वगंग्रापिरूप फल सोक्ष- 
| आपत्ति के विरुद्ध है ( देखों गी २. ४०-४४; और ५ २०, २१ )। इसौलिये 
| उक्त 'छोक के दूसरें चरण में यह बात फिर बतलाई गई है, कि मनुष्य को 
| यज्ञार्थ जो कुछ नियत कम करना होता है, उसे भी वह फल की आशा छोड कर 
| अर्थात्‌ केवल कर्तव्य समझ कर करे; ओर इसी अर्थ का प्रतिपादन आगे सार्तविक 
| यज्ञ की व्याख्या करते समय किया गया है (देखो गी १७ ११ और १८ 
| ६ )। इस शछोक का भावार्थ यह है, कि इस प्रकार सब कर्म यज्ञा ओर सो 
| भी फलाशा छोड कर करने से, ( १) वे मीमासकों के न्‍्यायानुसार दी किसी 
| भी प्रकार सनुष्य को बद्ध नहीं करते। क्योंकि वे तो यज्ञाय किये जाते हैं । 
| और (९ ) उनका स्वर्गप्रासिरूप शासत्रोक्त एव अनित्य फल मिलने के बदले 
| सोक्ष्राप्ति होती हे। क्‍योंकि वे फछाशा छोड कर किये जाते हैं। आगे १९ 
| वे 'छोक में और फिर चोथे अध्याय के २३ वे शछोक में यही अर्थ दुबारा 
| अतिपादित हुआ है। तात्परय यह है, कि मीमासकों के इस सिद्धान्त - यज्ञार्थ 
| कमे करने चाहिये। क्योंकि वे बन्धक नहीं होते ' - में भगवद्गीता ने और भी 
| यह सुधार कर दिया है, कि “जो कमे यज्ञार्थ किये जायें, उन्‍हें भी फलाशा 
| छोड कर करना चाहिये । ” किन्तु इस पर सी यह शका द्वोती है, कि मीमा- 
| सकों के सिद्धान्त को इस अकार सुधारने का अयत्न करके यज्ञयाग आदि 


६५२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र 


| जीवन्मुक्त ज्ञानी पुरुष को भी कर्म करना चाहिये। और जब राम ने पूछा - 
| 'मुझे बतलाइये, कि मुक्त पुरुष कर्म क्यों करें १” तब वसिष्ठ ने उत्तर दिया है।- 
| ज्स्य नाथ: कमत्याग/ नाथं/ कमंसमाश्रय। । 
| तेन स्थितं यथा ययत्तत्तथेव करोत्यसों ॥ 
| “ज्ञ अर्थात्‌ ज्ञानी पुरुष को कर्म छोडने या करने से कोई लाभ नहीं उठाना 
| होता । अतएव वह जो जंसा ग्राप्त हों जाय, उसे बेसा किया करता है ” 
| ( योग, ६ उ. १९९, ४ )। इसी ग्रन्थ के अन्त में उपसदार में फिर गीता के 
| दी शब्दों में पहले यह कारण दिखिलाया हें :- 
| मम नास्ति कृतेनाथों नाकृतेनेह कश्वन ! 
| यथाप्राप्तेन तिष्टामि द्यकर्मणि क आग्रहः ॥ 
| “ किसी वात का करना या न करना मुझे एक-सा ही है। ” ओर दूसरी ही 
, | पक्ति में कहा है, कि जब दोनों बातें एक ही सी हैं, तव फिर “ कर्म न करने 
| का आग्रह ह्वी क्‍यों है! जो जो शास्त्र की रीति से प्राप्त होता जाय, उसे में 
| करता रहता हूँ ? (यो ६. उ. २१६ १४ )। इसी अ्कार इसके पहले, योग- 
| वासिष्ठ में 'नेव तस्य कृतेनाथी ० ” आदि गीता का छोक ही शब्द्शः लिया 
| गया है। आगे के >छोक में कद्दा है, कि “ यद्यथा नाम सम्पन्न तत्तथा$स्त्वित- 
| रेण किम्‌ !- जो आप्त हों, उसे ही ( जीवन्मुक्त ) किया करता है; और कुछ 
| अतीक्षा करता हुआ नहीं बंठता ( यो. ६. छ. १९५ ४५, ५० )। योगवासिष्ठ 
| में द्वी नहीं; किन्तु गणेशगीता में भी इसी अर्थ के अतिपादन में यह श्लोक 
| आया है; 
| किश्विद्स्य न साध्यं स्यातव सर्वजन्तुष्ठु सर्वदा । 
| अतो 5सक्ततया भुप कर्तव्यं कर्म जन्तुभि: ॥ 
| “ उसका अन्य प्राणियों में कोई साध्य ( प्रयोजन ) शेष नहीं रहता। अतएव 
| है राजन | लोगों को अपने अपने कतंव्य असक्तवुद्धि से करते रहना चाहिये ”? 
| ( गणेशगीता २. १८ )। इन सब उदाहरणों पर ध्यान देने से ज्ञात होगा, 
| यहाँ पर गीता के तीनों छोको का जो कार्यकारणसम्बन्ध इसने ऊपर दिख- 
| छाया है, वही ठीक हैं। और गीता के तीनों 'छोकों का पूरा अर्थ योगवासिष्ठ 
| के एक ही शछोक में आ गया। अतएवं उसके कार्येकारणभाव के विषय में 
| शका करने के लिये स्थान ही नहीं रह जाता। गीता की इन्दीं युक्तियों को 
| मद्दायानपन्थ के बोद्ध अन्थकारों ने भी पीछे से ले लिया है (ठेखो गी. र. 
| परि, पृ. ५०७५-५५६ ओर ६१० )। ऊपर जो यह कहा गया ह, कि स्वार्थ 
| न रहने के कारण से ही ज्ञानी पुरुष को अपना कर्तव्य निष्कामबुद्धि से करना 
| चाहिये; ओर इस अकार से किये हुए निष्कास कर्म का मोक्ष में वाथक होना 
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यक्कशिष्टाशिनः सन्‍तो मुच्यन्ते सर्वेकिल्विपें: | 
सुज्जते ते त्वघं पापा ये पचन्त्यात्मकारणातू ॥ १३॥ 


| ३४०, ३८ से ६६ )। इससे यह सिद्धान्त और भी अधिक दृढ हो जात्ता है, 
| कि प्रदृत्तिप्रधान भागवतधर्स के तत्व का द्वी गीता में अतिपादन किया गया 
| है। परन्तु भागवतधर्स सें यज्ञों में की जानेवाकी हिसा गहयं मानी गई है 
| ( देखो मं, भा शा ३१६ ओर ३३७ )। इसलिये पशुयज्ञ के स्थान से प्रथम 
| द्रव्यमय यज्ञ झुरू हुआ | और अन्त में यह मत प्रचालित हो गया, कि जपसय॑ 
| यज्ञ अथवा ज्ञानमय यज्ञ द्वी सब में श्रेष्ठ है (गी ४ २४-३३ )। यज्ञ शब्द 
| से सतलूव चातुवेर्ण्य के सब कर्मो से हैं। और यह बात स्पष्ट हें, कि समाज 
| का उचित रीति से धारण-पोषण होने के लिये इस यज्ञकर्म या यज्षचक्त को 
| अच्छी तरह जारी रखना चाहिये ( देखो मनु १. ८७ )। अधिक क्या कहें १ 
| यह यज्नचक्र आगे बीसवे शछोक से वर्णित छोकसग्रह का ही एक स्वरूप हे 
| ( देखो गीता र ञ्र. ११ )। इसीलिये स्थतियों मे भी लिखा हे, कि देवलोक 
| और मनुष्यलछोक दोनों के सग्रहार्थ भगवान्‌ ने ही प्रथम जिस छोकसग्रहकारक 
| कमे को निर्माण किया है, उसे आगे अच्छी तरह प्रचलित रखना मनुष्य का 
| कर्तैब्य है; और यही अर्थ अब अगले छोक से स्पष्ट रीति से बतलाया गया हैं :-) 
(१३ ) यज्ञ करके शेष बचे हुए भाग को ग्रहण करनेवाले सज्जन सब पापों से 
मुक्त हो जाते है। परन्तु (यज्ञ न करके केवल ) अपने द्वी लिये जो (अन्न ) 
पकाते हैं, वे पापी लोग पाप सक्षण करते हैं । । 
| [ ऋग्वेद के १०. ११७ ६ भत्न में सी यही अर्थ है। उससे कहा है, 
| कि “ नार्यसर्ण पुष्यति नो सखाय केवछाधो मबति केवलछादी ” - भर्थात्‌ जो 
| मनुष्य अयेसा या सखा का पोषण नहीं करता, अकेला ही भोजन करता है, 
| उसे केवल पापी समझना चाहिये । इसी भ्रकार मनुस्याते मे भी कद्दा है, कि 
| “ अघ स केवल भुट्टक्ते यः पचत्यात्मकारणात्‌ । यज्ञाशिश्शन थेेतत्सतामन्न 
| विधीयते ॥” ( ३, ११८ )- अथोत्‌ जो सनुष्य अपने लिये ही (अन्न) पकाता 
| है, वह केवल पाप अक्षण करता है। यज्ञ करने पर जो शेष रह जाता हैं, उसे 
| अस्त और दूसरों के भोजन कर चुकने पर जो शेष रहता है ( भुक्तशेष ) 
| उसे “विघस! कद्दते हें (सनु ३. २८५ )। ओर भले मनुष्यों के लिये यही 
| अन्न विद्वित कद्दा गया हू ( देखों गी. ४ ३१ )। अब इस बात का और भी 
| स्पष्टीकरण करते हैं, कि यज्ञ आदि कर्म न तो केवल तिल ओर चाबढों को 
| आग में झोंकने के लिये ही हैं और न स्वर्गश्राप्ति के लिये ही; वरन्‌ जगत्‌ 
| का घारण-पोषण होने के लिये उनकी बहुत आवश्यकता है, अर्थात्‌ यज्ञ पर 
| दी सारा जगत अवलूम्बित है - ] 
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न से पाथास्ति कर्तव्यं त्रिषु लोकेषु किझचन । 
नानवाप्तमवाप्तव्यं वर्ते एव च कर्मीणि ॥ २२ ॥ 
यदि हाह न वर्तयं जातु कर्मण्यतन्द्ितः । 
मम वत्मांनुवर्तन्ते मनुष्याः पार्थ सर्वशः ॥ २३ ॥ 
उत्सीदेयुरिसे छोका न कुर्या कर्म चेदहम्‌ । 
संकरस्य च कर्ता स्थाम्पहन्यामिमाः प्रजा: ॥ २४ ॥ 
| उपदेश किया हैं। ओर फिर अन्त में कहा हे, कि “जब ससार में तुम्हें 
| सन्देद्द हो, कि यहाँ केसा बतांव करें, तब वैसा ही बर्ताव करो, कि जेसा 
| ज्ञानी, युक्त ओर धर्मिष्ठ ब्राह्मण करते हों ” ( तै. १. ११. ४ )। इसी अरे 
| का एक “छोक नारायणीय बम में भी है (सम भा. शा. ३४१, २५ ॥) ओर 
| इसी आशय का मराठी में एक श्छोक है, जो इसी का अनुवाद हैं। और 
| जिसका सार यह हैं: “ लोककल्याणकारी मनुष्य जेसे वर्ताव करता है, बसे दी 
| इस ससार में सत्र छोग भी क्रिया करते हैं। ” यही भाव इस प्रकार प्रकट 
| किया जा सकता दे - ' देख भर्ठकों की चाछ को बवर्ते सब ससार।? यद्दी 
| छोककल्याणकारी पुरुष गीता का श्रेष्ठ! कर्मयोगी हैं। श्रेष्ठ शब्द करा अर्थ 
| 'आत्मज्ञानी सन्‍्यासी ” नहीं हे (देखो गी ५.३२)। अब भगवान्‌ स्वय 
| अपना उदाहरण ढे कर इसी अर्थ को और भी दृढ करते हैं, कि आत्मज्ञानी 
| पुरुष की स्वार्थवुद्धि छूट जाने पर भी लोककल्याण के कर्म उससे छूट नहीं 
| जाते :- ] 
(२२ ) हे पार्य | ( देखो, कि ) त्रिभ्ुवन मे न तो, मेरा कुछ कर्तव्य (शेप ) रहा 
है, (और ) न कोई अप्राप्त वस्तु आप्त करने को रद्द गई है। तो सी मे कम 
करता ही रहता हूँ। ( ९३ ) क्योंकि जो में कदाचित्‌ आल्स्य छोंड कर कर्मों मे 
न चतूंगा, तो है पार्य ! मनुष्य सव प्रकार से मेरे ही पथ का अनुकरण करंगे। 
(२४ ) जो में कर्म न करूँ, तो ये सारे छोक उत्सन्न अथात्‌ नष्ट है जावेग, मं 
सकरकर्ता होर्ऊगा और इन ग्रजाजनों का मेरे ह्वाथ से नाश द्वींगा। 
| [ भगवान्‌ ने अपना उदाहरण दे कर इस छोक में मली भाँतिं स्पष्ट कर 
| दिसला दिया है, कि लछोकसग्रह् कुछ पाखण्ट नहीं ह। इसी प्रकार हमने ऊपर 
| १७ से १० थे शछोक तक का जो यह अर्थ किया हैं, कि जान प्राप्त द्वो जानें 
| पर कुछ कर्तव्य मले न रह गया हो; फिर मी ज्ञाता को निष्कामबुद्धि से सारे 
| कम करते रहना दना चाहिये, वह भी स्वयू भगवान्‌ के इस दृ्मन्ते से पृणतवा 
| सिद्ध हो जाता हैं। यदि ऐसा न हो, तो यह दृश्शन्त भी निरर्थक हो जायगा 


#०- बलि 


| ( देखो गी. र. श्र. ११, पू ३३७-३३८ )। साख्यमार्ग ओर कर्ममार्ग में यह 
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एवं प्रवर्तितं चक्कर नानुवतेयतीह यः। 

अधायुरिन्द्रियारामो भोधघं पाथ स जीवति ॥ १६॥ 
६६ यस्ववात्मरतिरेव स्यादात्मतृप्तश्ध मानवः। 

आत्मन्येव च सन्तुष्ठस्तस्य कार्य न विद्यते ॥ १७॥ 

नेव तस्य कृतेनाथों नाक्ृतेनेह कश्थन। 

न चास्य सर्वभूतेषु काश्चिदर्थव्यपाश्रयः ॥ १८ ॥ 


| वर्णन का भी प्रस्तुत शछोक से मेल हो जाता है। क्‍योंकि जगत ही. प्रक्तत्ति 
| है। गीतारहस्य के सातवे और आठवे अकरण में यह बात विस्तारपूर्वक 
| बतलाईं गई है, कि परमेश्वर से प्रकृति ओर त्रिगुणात्मक प्रकृति से जगत्‌ के 
| सब कर्म कैसे निष्पन्न होते हैं । इसी अकार पुरुपसूक्त में भी यह वर्णन है, कि 
| देवताओं ने अथम यज्ञ करके ही खष्टि को निर्माण किया है। ] 
(१६ ) है पार्थ । इस प्रकार जगत्‌ के धारणा चलाये हुए कर्म या यज्ञ के चक्त 
को जो इस जयगत्‌ में आगे नहीं चलाता, उसकी आयु पापरूप हे। उस इन्द्रिय- 
लम्पट का ( अर्थात्‌ देवताओं को न देकर स्वयं उपभोग करनेवाले का ) जीवन 
व्यथे है । 
| [ स्वय ब्रह्मा ने द्वी- मनुष्यों ने नहीं - लोगों के धारण-पोपण के लिये 
| यज्ञमय कर्म या चातुव्॑ण्यब्रत्ति उत्पन्न की है। इस र्ष्टि का क्रम चलते रहने 
| के लिये (>छोक १४ ) और साथ ही साथ अपना निर्वाह होने के लिये 
| ( 'छोक ८ ) इन दोनों कारणों से इस झत्ति की आवश्यकता हैं। इससे सिद्ध 
| होता है, कि यज्चक्र को अनासक्तबुद्दे से जगत में सदा चलाते जाना 
| चाहिये। अब यह वात्त माल्म हो चुकी, कि मीमासकों का या त्रयीधर्म का 
| कर्मकाण्ड ( यज्ञचक्र ) गीतावर्स सें अनासक्तबुद्धि की युक्ति से केसे स्थिर 
| रखा गया है ( देखों गीतार. श्र ११ पृ ३६१-६२ )) कोई सन्यासमसार्म- 
| वाले वेदान्ती इस विपय में शका करते हैं, कि आत्मज्ञानी पुरुष को जब 
| यद्दों मोक्ष ग्राप्त हो जाता है, और उसे जो कुछ प्राप्त करना होता है, वह 
| सब उसे यहीं मिल जाता है, तब उसे कुछ भी करने की आवश्यकता नहीं 
| है -और उसको कर्म करना भी न चाहिये। इस का उत्तर अगले तीन 
| छछोकों में दिया जाता है। ] 
(१७ ) परन्तु जो मनुष्य केवल आत्मा में ही रत, आत्मा में ही तृत्त 
और आत्मा में ही सतुष्ट हो जाता है, उसके लिये ( स्‍्वय अपना ) कुछ भी 
कार्य ( शेष ) नहीं रह जाता; ( १८ ) इसी अकार यहाँ अर्थात्‌ इस जगत में 


( कोई काम ) करने से या न करने से सी उसका लाभ नहीं होता; और सब 
गी. र. ४४ 
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प्रकृति: क्रियमाणानि गणेः कर्माणि सर्वशः । 
अहंकारविमूदात्मा कर्ताहमिति मन्‍्यते ॥ २७ ॥ 


तत्त्ववित्त महाबाहो गुणकर्मंविभागयोः । 
गुणा शुणेषु बतन्त इति मत्वा न सज्जते ॥ २८ ॥ 


| बनने के लिये एक उदाहरण ही बन जाता है। मनुष्य का उस ग्रकार बातूनी, 
| गोच-पेच लडानेवाछा अथवा निरुद्योगी हो जाना ही बुद्धिभेद है; ओर मलुष्य 
| की बुद्धि में इस अकार से भेदभाव उत्पन्न कर देना ज्ञाता पुरुष को उाचित 
| नहीं है। अतएव गीता ने यद्द सिद्धान्त किया हे, कि जो पुरुष ज्ञानी हों 
| जाय, वह लोकसग्रह के लिये - लोगों को चतुर और सदाचरणी बनाने के 
| लिये - स्वय ससार में रह कर निंष्काम कर्म अर्थात्‌ सदाचरण का ग्त्यक्ष 
| नमूना लोगों को दिखलाबे, ओर तदनुसार उनसे आचरण करावे | इस जगत्‌ 
| मे उसका यही बडा महत्त्वपूर्ण काम है (देखों गीतार प्र, १९, प्र. ४२० ) 
| किन्तु गीता के इस असिप्राय को बे-समझेव॒ुस्े कुछ टीकाकार इसका यों विप- 
| रीत अर्थ किया करते है, कि “ ज्ञानी पुरुष को अज्ञानियों के समान ही कर्म 
| करने का स्वॉग इसलिये करना चाहिये, कि जिसमे कि अज्ञानी छोग नादान 
| बने रह कर ही अपने कर्म करते रहें ! ” मानों दम्भाचरण सिखलाने अथवा 
| लोगों को अन्नानी बने रहने दे कर जानवरों के समान उनसे कर्म करा लेने के 
| लिये ह्वी गीता ग्रवृत्त हुई हैं | जिनका यह दृढ निश्चय है, कि ज्ञानी पुरुष कर्म 
| न करे; सम्भव हैं, कि उन्हें छोकसग्रह एक ढोग-सा ग्रतीत द्ो। परन्तु गीता 
| का वास्तविक अभिप्राय ऐसा नहीं है। भगवान्‌ कहते हैं, कि ज्ञानी पुरुष के 
| कार्मो मे छोकसग्नह एक महत्त्वपूर्ण काम है। ओर ज्ञानी पुरुष अपने उत्तम 
| आदर्श के द्वारा उन्हें सुधारने के लिये - नादान बनाये रखने के लिये नहीं - 
| कर्म ही किया करें ( देखों गीतारहरुय अर. ११-१९ )। अब यहद्द शंका हो 
| सकती दे, कि यदि आत्मज्ञानी पुरुष इस श्रकार छोकसग्रह के लिये सांसारिक 
| कर्म करने लगे, तो वह भी अज्ञानी ही वन जायगा। अतएव स्पष्ट कर बत- 
| छाते है, कि यद्यपि जानी और अज्ञानी दोनो भी ससारी बन जार्थ, तथापि 
| इन दोनो के बर्ताव में भेद क्या हैं? ओर ज्ञानवान्‌ से अज्ञानी को किस वात 
| की शिक्षा लेनी चाहिये? +- ] 
( २७ ) भकृति के ( सत््व-रज-तम ) गुणों से सब प्रकार कर्म हुआ करते हूं। पर 
अहकार से मोद्धित ( अज्ञानी पुरुष ) समझता हे, कि मे कर्ता हूँ; ( २८ ) परन्तु 
है मद्दाबाहु अ्जुन। 'शुण अप्नर कर्म दोनों ही मुझसे मिन्न है इस तत्त्व का 
जाननेवाला ( ज्ञानी पुरुष ) यह समझ कर इनमे आसक्त नहीं होता, कि गुणा 
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| कम छूटता है ही नहीं, तब उसे करना ही चाहिये। किन्तु अब स्वार्थवाद्धि न 
| रहने से उसे निःस्वा्थ अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से किया करों। १९ वे श्होक में 
| 'तस्मात्‌! पद का प्रयोग करके यही उपदेश अर्जुन को किया गया हैं; एवं 
| इसकी पुष्टि में आगे २९ वे श्छोक में यह दृष्टान्त दिया गया है, कि सब से 
| श्रेष्ठ ज्ञानी भगवान्‌ स्वय अपना कुछ भी कर्तव्य न होने पर भी कर्म ही करते 
| हैं। साराश, सन्यासमार्ग के लोग जानी पुरुष की जिस स्थिति का वर्णन 
| करते हैं, उसे ठीक मान लें, तो गीता का यह वक्तव्य हे, कि उसी स्थिति 
) से कर्मसन्यासपक्ष सिद्ध होने के बदछे सदा निष्काम कर्म करते रहने का पक्ष 
| ही और भी दृढ हो जाता है। परन्तु सनन्‍्यासमाग्गवाले टौकाकारों को 
| कर्मयोग की उक्त युक्ति ओर सिद्धान्त (शछो. ७, 4, ५) सान्य नहीं हैं। 
| इसलिये वे उक्त कार्यकारणभाव को अथवा समूचे अर्थप्रवाह को, या आगे 
| बतलाये हुए भगवान्‌ के दृष्टान्त को भी नहीं मानते ( शछो. २९, २५ और 
| ३० )। उन्होंने तीनों 'छोकों को तोड़-मरोड कर स्वतत्र मान लिया है । और 
| इनसे से पहले दो /छोकों में जो यह निर्देश हैं, कि “ ज्ञानी पुरुष को स्वय 
| अपना कुछ भी कंव्य नहीं रहता। ” इसी को गीता का अन्तिम सिद्धान्त 
| मान कर इसी आधार पर यह अतिपादन किया हैं, कि भगवान्‌ ज्ञानी पुरुष 
| से कहते हैं, के कमे छोड दे। परन्तु ऐसा करने से तीसरे अथात्‌ १५ वे 
| छोक में अर्जुन को जो छगे हाथ यद्द उपदेश किया है, कि “ आसक्ति छोड 
| कर कर्म कर ” यह अछूग हुआ जाता है, और इसकी उपपात्ति भी नहीं लगती। 
| इस पेंच से बचने के लिये इन टीकाकारों ने यद्ट अर्थ करके अपना समाधान 
| कर लिया है, कि अजुन को कर करने का उपदेश तो इसलिये किया है, कि 
| वह अज्ञानी था ! परन्तु इतनी माथापच्ची करने पर भी १५ वे शछोक का 'तस्मात? 
| पद निरथ्थक ही रद्द जाता है। और सन्याससार्गवालों का किया हुआ यह अर्थ 
| इसी अध्याय के पूर्वापर सन्दर्भ से भी विरुद्ध होता है। एवं गीता के अन्यान्य 
| स्थलों के इस उल्लेख से भी विरुद्ध हो जाता है, कि ज्ञानी पुरुष को भी 
| आसक्ति छोड कर कम करना चाहिये; तथा आगे भगवान्‌ ने जो अपना 
| इृश्ान्त दिया है, उससे भी यह अर्थ विरुद्ध द्ो जाता है ( देखो गी. २ ४७; 
| ३ ७, २७; ४ ९३३६ १,१८ ६-९; और गी र प्र. ११, प्र. ३३६-३३९ )। 
| इसके सिवा एक बात और सी है। वह यह, कि इस अध्याय से उस कर्मयोंग 
| का विवेचन चल रहा है, कि जिसके कारण कर्म करने पर भी वे वन्धक नहीं 
| होते (९ ३५ )। इस विवेचन के बीच में ही यह बे-सिरपैर की-सी वात कौई 
| भी समझदार मनुष्य न कहेगा, कि “कर्म छोडना उत्तम है ?। फिर भंला 
| भगवान्‌ यद्द बात क्यो कहने लगे | अतएव निरे साम्प्रदायिक आम्रह के भौर 
| खींचातानी के ये अर्थ माने नद्दी जा सकते। योगवासिष्ठ मे लिखा हैं, एके 
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ये त्वेतदभ्यसयन्तो नानुतिष्ठन्ति में मतम । 
सर्वज्ञानविमूढांस्तान्विद्धि नष्टठानचेतसः ॥ ३२ ॥ 


$$ सहश चेड्ठते स्वस्याः प्रकृतेज्ञोनवानपि । 
प्रकृति यान्ति भृतानि निम्नहः कि करिष्यति ॥ ३३ 


इन्द्रियस्यन्द्रियस्यार्थ रागद्वेषों व्यवस्थितों । 
तयोने वशमागच्छेत्तो हमस्थ परिपन्थिनीं ॥ ३४ ॥ 


अनुसार नित्य वर्तांव करते हैं, वे भी कर्म से अर्थात्‌ कर्मवन्बन से मुफ्त हो जाते हैं । 
( ३२ ) परन्तु जो दोपदृष्टि से शेकाएँ करके मेरे इस सत के अनुसार नहीं बर्तते, 
उन सर्वज्ञानविमूढ अरथांत्‌ पक्के अविवेकिया को नष्ट हुए समझो। 
| [ कर्मयोय्य निगकामवुद्धि से कर्म करने के लिये कहता हे। उसकी अय- 
| स्करता के सम्बन्ध मे ऊपर अन्वयव्यतिरेक से जो फलश्वनति बतलाई गई दर, 
| उससे पूर्णतया व्यक्त हो जाता है, कि गीता में कौनसा विष्रय ग्रतिपान हैं । इसी 
| कर्मयोगनिरुपण की पूर्ति के देतु भगवान ग्रकृति की ग्रवछता का ओर फिर 
| उसे रोकने के लिये इन्द्रियनिग्नह का वर्णन करते ह :- | 


(३३ ) ज्ञानी पुरुष भी अपनी प्रकृति के अनुसार बर्तता हँ। सभी प्राणी 
( अपनी अपनी ) ग्रकृति के अनुसार रहते दें ( वहां ) निम्नह ( जवर्दस्ती ) क्‍या 
करेगा | ( ३४ ) इद्धिय ओर उसके ( शब्द-स्पर्ण आठि ) विपयो में प्रीति एव 
द्वेप ( दोनो ) व्यवस्थित हें - अर्थात्‌ स्वभावत. निश्चित ह। श्रीति और द्वेप के 
व म न जाना चाहिये। ( क्‍योंकि ) ये मनुष्य के शद्नु 
| [ तेतीसवे छोक के “निग्नह्ट! शब्द का अर्य “ निरा सयमन * ही नहीं हू 
| किन्तु उसका अर्थ “जवर्दस्तीः अथवा “हठ है। इन्द्रियों का योग्य सयमन 
| तो गीता को इष्ट हे। किन्तु यहाँ पर कहना यह है, कि हट से या जवर्दस्ती 
| से इन्द्रियो की स्वाभाविक ज्रत्ति को ही एकदम सार डालना सम्भव नहीं ह । 
| उदाइरण लीजिये; जब तक देह, तव तक भम्ञख-प्यास आदि धम प्रकृतिसिद्ध 
| होने के कारण, छूट नहीं सकते । मनुष्य कितना ही जानी क्यो न हो! मख 
| ऊछुगते ही सिक्षा मॉगने के लिये उसे वाहर निकलना पडता हूँ | इसलिये चतुर 
| पुरुषों का यही कर्तव्य है, कि जबर्ंस्ती से इन्ठियो को विलकुल द्वी मार 
| डालने का दइथा इठ न करें, ओर योग्य सयम के द्वारा उन्हें अपने वश में 
| करके उनकी स्वमावसिद्ध दत्तियो का छोकसंग्रह्मर्थ उपयोग किया करें। इसी 
| प्रकार ३४ वे ठोक के “व्यवस्थित! पद से प्रकट होता है, कि सुख ओर डुभ्ख 
| दोनों विकार स्वतत्र हैं; एक दूसरे का अमाव नहीं द्व (देखों गीतार. अ. 


रे / 
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६ ६ कर्मणेव हि संसिद्धिमास्थिता जनकादयः । 
लोकसंग्रहमेवापि सम्पश्यन्कतुंमहसि ॥ २० ॥ 


यद्रदाचरति अ्रष्ठस्तत्तदेवितरों जनः । 
स्‌ यत्पमार्ण कुरुते लोकस्तदनुवतेते ॥ २१ ॥ 


| तो दूर रहा, उसी से ससाद्दे मिलती हे - इसी की पुष्टि के लिये अब दृष्टान्त 
| देते हैं :- ] 
(२० ) जनक आदि ने भी इंस प्रकार कर्म से द्वी सिद्धि पाई है। “इसी 
अ्रकार छोकसग्रह पर भी दृष्टि दे कर तुझे कमे करना ही उचित है । 


| [ पहले चरण में इस बात का उदाहरण दिया है, कि निष्काम कर्स से 
| सिद्धि मिलती है, और दूसरे चरण से भिन्न रीति के प्रतिपादन का आरम्भ 
| कर दिया है। यह तो सिद्ध किया, कि ज्ञानी पुरुर्षो का लोगों में कुछ अटका 
| नहीं रहता; तो भी जब उनके कर्म छूट ही नहीं सकते, तब तो उन्हें निष्काम 
| कर्म द्वी करना चाहिये। परन्तु यद्यपि यह युक्ति नियमसगत है, कि कर्म जब 
| छठ नहीं सकते हैं, तब उन्हें करना द्वी चाहिये। तथापि सिर्फ इसी से साधा- 
| रण मनुष्यों का पूरा पूरा विश्वास नहीं हो जाता। मन में शका होती है, कि 
| क्‍या कर्म टाछे नहीं टलते हैं, इसीलिये उन्हें करना चाहिये | उसमें और कोई 
| साध्य नहीं दें? अतएवं इस 'छोक के दूसरे चरण में यह दिखलाने का आरम्भ 
| कर दिया है, कि इस जगत्‌ में अपने कर्म से लोकसग्रह करना ज्ञानी पुरुष का 
| अत्यन्त महत्त्वपूर्ण प्रत्यक्षसाध्य है। छोकसग्रहमेवापि” के 'एवापि” पद्‌ का 
| यही तात्पर्य हैं। ओर इससे स्पष्ट होता हे, कि अब भिन्न रीति के प्रतिपादन 
| का आरम्भ हो गया है। 'लछोकसग्रह” शब्द में 'लोक' का अर्थ व्यापक है। 
| भतः इस शब्द से न केवल मनुष्यजाति को ही, वरन्‌ सारे जगत्‌ को सन्मार्गे 
| पर लाकर उसको नाश से बचाते हुए सग्नह करना -अथांत्‌ भली भाँति 
| धारण, पोषणपालन या बचाव करना इत्यादि सभी बातों का समावेश हो 
| जाता है। गीतारहस्य के ग्यारहवे प्रकरण (एप ३४४-३५२ ) में इन बातों 
| का विस्तृत विचार किया गया है। इसलिये हम यहाँ उसकी पुनरुक्ति नहीं 
| करते। अब पहले यह बतछाते हैं, कि छोकसग्रह करने का यह कतेव्य या 
| अधिकार ज्ञानी पुरुष का ही क्‍यों है ! :- ] 
( २१ ) श्रेष्ट ( अर्थात्‌ आत्मज्ञानी कर्मयोगी पुरुष ) जो कुछ करता है, वही 
अन्य - अर्थात्‌ साधारण मनुष्य - भी किया करते हैं। बह जिसे प्रमाण मान 
कर अगीकार करता है, लोग उसी का अनुकरण करते हैं। 
| [ तैत्तिरीय उपनिषद्‌ में भी पहले “सत्य वद ?, ' धर्म चर” इत्यादि 
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अज़ुन उवाच | 


6 अथ केन श्रयुक्तो5यं पार्प चरति पूरुषः | 
अनिच्छज्नपि वाष्णय बलाद़िव नियोजितः ॥ ३६॥ 


श्रीभमगवानुवाच | 


काम एप क्रोध एप रजोगुणसमुद्धवः । 
महाशनो महापाप्मा विद्धच्रेनमिह वोरिणम्‌ ॥ ३७॥ 


धूमेनात्रियते वह्नियंथादर्शा मेन च । 
यथोल्बेनावृतो गर्भस्तथा तेनेदमावृतम्‌ ॥ ३८ ॥ 


| उपस्थित भी नहीं होता । यह वात तो निर्विवाद है, कि समाज का समुचित 
| घारण-पोषण होने के लिये खेती के ऐसे निरुपद्रवी और सोम्य व्यवसाय की 
| द्वी मोति अन्यान्य कर्म भी आवश्यक हँ। अतएवं जहाँ एक बार किसी 
| उद्योग को अग्रीकार किया-फिर चाहे उसे चातुववेण्य॑व्यवस्था के अनुसार 
| स्वीकार करो या अपनी मर्जी से-कि वह धर्म हो गया। फिर किसी विशेष 
| अवसर पर उसमें मीन-मेख निकाल कर अपना कतंव्यकर्म छोड बेठना अच्छा 
| नहीं हैं। आवश्यकता होने पर उसी व्यवसाय में ही मर जाना चाहिये। बस; 
| यही इस श्छोक का भावार्थ हैं। कोई भी व्यापार या रोजगार हो; उसमें 
| कुछ-न-कुछ दोष सहज ही निकला जा सकता दे (देखो गीं. १८ ४८ )। 
| परन्तु इस नु'क्ताचीनी के मारे अपना नियत कर्तव्य द्वी छोड देना कुछ धर्म 
| नहीं है। महाभारत के ब्राह्मणव्याधसवाद में ओर तुलाधारजाजालिसवाद 
| में भी यह्वी तत्त्व बतलाया गया है। एवं यहा के ३५वें शछोक का पूर्वार्ध 
| मनुस्टृति (१० ९७ ) में ओर गीता ( १८. ४७ ) में भी आया ह। भगवान्‌ 
| ने ३३ वे श्छोक में कहा हद, कि “ इन्द्रियों को मारने का हृठ नहीं चलता। ! 
| इस पर अब अर्जुन ने पूछा है, कि इन्द्रियों को मारने का हठ क्यो नहीं चलता ! 
| और मनुष्य अपनी मर्जी न होने पर भी बुरे कामों की ओर क्यों घसीटा 
| जाता हव! :- ] 
अर्जुन ने कद्दा :- ( ३६ ) है वाष्णेय (श्रीकृष्ण )। अब ( यह बतलाओ 
कि ) मनुष्य अपनी इच्छा न रहने पर भी किस की प्रेरणा से पाप करता हू! 
मानो कोई जबदेस्ती सी करता हो। श्रीसगवान्‌ ने कद्दा :-+ (३७ ) इस विपय 
में यह समझो, कि रजोगुण से उत्पन्न होनेवाला वडा पेट और बडा पापी यह 
काम एवं यह क्रोध ही शत्रु हैं। (३८ ) जिस प्रकार घुएँ से अम्नमि, घूलि से 
दपण ओर झ्ििझ्के से गर्म ढँँका रहता है, उसी प्रकार इससे यह सब ढँका हुआ 
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६६ सक्ताः कर्मण्यविह्यंसो यथा कुर्वेन्ति भारत । 
कुयोद्विदांस्तथाउइसक्तश्चिकीषुलछोकर्संग्रहम ॥ २५ ॥ 


न बुद्धिसेदं जनयेदक्ञानां कमंसोगेनास्‌ । 
जोषयेत्सवंकर्माणि विद्वान्युक्तः समाचरन्‌ ॥ २६ ॥ 


| बडा भारी भेद है, कि साख्यमार्ग के ज्ञानी पुरुष सारे कर्म छोड बैठते हैं। 
| फिर चाहे इस कमत्याग से यज्ञचक्र हृब जाय और जगत का कुछ भी हुआ 
| करे - उन्हें इसकी कुछ परवाह नहीं होती। और कमंमार्ग के ज्ञानी पुरुष 
| स्वय अपने लिये आवश्यक न भी हो, तो भी छोकसग्रह को महत्त्वपूर्ण आच- 
| श्यक साध्य समझ कर तदर्थ अपने धर्म के अनुसार सारे काम किया करते हें 
| ( देखो गीतारहस्य प्र. ११, पर, ३६०-३७९ )। यह बतला दिया गया, 
| कि स्वयं भगवान्‌ क्‍या करते हैं। अब ज्ञानियों ओर अज्ञानियों के कर्मो का 
| भेद दिखला कर बतलाते हैं, कि अज्ञानियों को सुधारने के लिये ज्ञाता का 
| आवश्यक कर्तव्य क्‍या है !- ] 

(५२५ ) है अज्ुन | छोकसग्रह करने की इच्छा रखनेवाले ज्ञानी पुरुष को 
आसक्ति छोड कर उसी ग्रकार वर्तंवा चाहिये, जिस प्रकार कि ( व्यावह्यारिक ) 
कर्स में आसफक्त अज्ञानी लोग बर्ताव करते हैं। (२६ ) कर्म में आसक्त अज्ञा 
नियों की बुद्धि में ज्ञानी पुरुष भेदभाव उत्पन्न न करे, ( आप स्वय ) युक्त अर्थात्‌ 
योगयुक्त हो कर सभी काम करे, और छोगों से खुशी से करावे। 

| [ इस ःछोक का यह अथ॑ है, कि अज्ञानियों की बुद्धि में.भेदभाव उत्पन्न 
| न करें; और आगे चर कर २५ वे श्लोक में भी यही बात फिर से कही गई 
| है। परन्तु इसका मतलरूव यह नहीं है, कि लोगों को अज्ञान सें बनाये रखें। 
| २५ थे शछोक में कहा है, कि ज्ञानी पुरुष को छोंकसग्रह करना चाहिये। 
| छलोकसम्ह्ट का अर्थ ही लोगों को चतुर बनाना है। इस पर कोई शका करे, 
| कि जो लोकसग्रह ही करना हो, तो फिर यह आवश्यक नहीं, कि जानी पुरुष 
| स्वयं कस करे। छोगो को समझा देने - ज्ञान का उपदेश कर देने -से ही 
| कास चल जाता है। इसका भगवान्‌ यह उत्तर देते हैं, कि जिनका सदाचरण 
| का दृढ अभ्यास हो नहीं गया हैं (और साधारण लोग ऐसे ही होते ह ), 
| उनको यादि केचल सुँह से उपदेश किया जाय - सिफ ज्ञान बतलरा दिया 
| जाय - तो वे अपने अनुचित बतोब के समर्थन में ही इस ब्रह्मज्ञान का दुरुप- 
| योग किया करते हैं। ओर वे उल्टे ऐसी व्यथे बातें कहते-सुनते सदैव देखे 
| जाते हैं, के “अमुक ज्ञानी पुरुष तो ऐसा कहता है।? इसी प्रकार यादि 
| ज्ञानी पुरुष कर्मों को एकाएक छोड बेंठे, तो वह अज्ञानी छोगों को निरुओोगी 


७०२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास््र 


[ कामरूपी आसाक्ति को छोड कर स्वथर्म के अनुसार लोकसग्रह्मर्थ समसत 
कम करने के लिये इन्द्रियों पर अपनी सत्ता होनी चाहिये। वे अपने काबू में 
रहे । बस; यहों इतना ही इन्द्रियनिग्नह विवक्षित है। यह अर्थ नहीं है, कि 
इन्द्रियों को जबदंस्ती से एकदम मार करके सारे कर्म छोड दे ( देखो गीता- 
र अर. ५, प्‌ १९० )। गीतारहस्य (परि. प्ू ५५१ ) में दिखलाया है, कि 
< इब्द्रियाणि पराण्याहु:० ” इत्यादि ४२ वॉ शोक कठोपनिषद्‌ का है; ओर 

| उपनिषद्‌ के अन्य चार-पॉच शछोक भी गीता मे लिये गये हैं। क्षेत्रक्षेत्रज्ञ- 
| विचार का यह तात्पर्य हैं, कि बाह्य पदार्थों के सस्कार ग्रहण करना इद्नियों 
| का कास है, मन का काम इनकी व्यवस्था करना है; और फिर बुद्धि इनको 
| अछग अलग छॉटती है। एवं आत्मा इन सब से परे हैं तथा सब से भिन्न है। 
| इस विपय का विस्तारपूर्वक विचार गीतारइस्थ के छठे प्रकरण के अन्त ( पृ. 
| १३७-१५५ ) में किया गया है। कर्मविपाक के ऐसे गूढ श्रश्नों का विचार 
| गीतारहस्य के दसवे प्रकरण ( ४, २३७-२५५ ) में किया गया है, कि अपनी 
| इच्छा न रहने पर भी मनुष्य काम-क्रोध आदि अ्दहृत्तिघमों के कारण कोई 
| काम करने मे क्योंकर भ्रद्गत्त हो जाता है! और आत्मस्वतन्त्रता के कारण 
| इन्द्रियनिअ्हरूप साधन के द्वारा इससे छुटकारा पाने का मार्ग कैसे मिल जाता 
| हैं! गीता के छठे अध्याय मे विचार किया गया है, कि इद्वियनिग्रह कैसे 
| करना चाहिये ! :- ] 

इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए- अर्थात्‌ कद्दे हुए-उपनिषद्‌ में 
त्रह्मविद्यान्तगंत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण ओर अर्जुन के 
सवाद में कमंयोग नामक तीसरा अध्याय समाप्त हुआ। 


| 
| 
| 
| 
| 
| 


चोथ अब 
अध्याय 
[ कर्म किसी से छूटते नहीं हैं। इसलिये निष्कामबुद्धि हों जाने पर भी कर्म 
करना ही चाहिये। कर्म के मानी ही यज्याग आदि कर्म है। पर भीमांसको के 
ये कर्म स्वर्गप्रद हैं। अतएवं एक अकार से वन्वक हैं। इस कारण इन्हें आसक्ति 
छोड करके करना चाहिये । ज्ञान से स्वार्थबुद्धि छूट जावे, तो भी कर्म छूटते नदी 


हैं। अतएव ज्ञाता को भी निष्काम करना ह्वी चाहिये। लोकसंग्रह के लिये यह्द 
आवश्यक है। इल्मादि प्रकार से अब तक कर्मयोंग का जो विवेचन किया गया, 


तीसरा अध्याय ..' ६५७ 


प्रकृतेगुणसम्भूढाः सज्नन्ते गुणकर्मसु । 
तानक्ृत्स्नविदों मन्दान्क्ृत्स्नविज्न विचालयेत्‌ ॥ २९५ ॥ 
१६ मयि सर्वाणि कमोणि संन्‍्यस्याध्यात्मचेतसा । 
निराशीनिममो भूत्वा युध्यस्व विगतज्वरः ॥ ३० ॥ 
९६ ये मे मतमिद नित्यमनुतिष्ठन्ति मानवाः । 
अ्रद्धावन्तो<नसयन्तो सुच्यन्ते तेडपि कर्मामेः ॥ ३१ ॥ 


का यह खेल आपस में हो रद्दा हैं। (२५ ) भक्लति के गुणों से बहके हुए लछोग 

गुण और कर्मो से दी आसक्त रहते हैं। इन असर्वन और मन्द्‌ जनो को सर्वज्ञ 

पुरुष ( अपने कमत्याग से किसी अनुचित मार्ये मे लगा कर ) बिचला न दे । 
| [ यहां २६ वे 'छोक के अर्थ का ही अनुवाद किया गया है। इस शोक 
| मे जो ये सिद्धान्त हैं -कि शक्ति सिन्न हैं और आत्मा भिन्न है. प्रकृति 
| अथवा साया ही सब कुछ करती है; आत्मा कुछ करता-धरता नहीं हैं; जो 
| इस तत्त्व को जान लेता है, वही बुद्ध अथवा ज्ञानी हो जाता हैं। उसे कर्म 
| का बन्धन नहीं होता; इत्यादि -चवे मूल मे कापिल्साख्यशासत्र के है। गीता- 
| रहस्य के ७ वे प्रकरण ( छए १७१-१७३ ) मे इनका पूर्ण विवेचन किया गया 
| है, उसे देखिये। २८ वे शछोक का कुछ छोग यो अर्थ करते हैं, कि गुण यानी 
| इन्द्रियों श॒ुर्णो में यानी विषयों में बतंती हैं। यह अर्थ कुछ शुद्ध नहीं है। 
| क्‍योंकि साख्यशासत्र के अनुसार ग्यारह इन्द्रियाँ और शब्द-स्पश आदि पाँच 
| विषय मूलप्रकृति के २३ गुर्णों में से द्वी गुण हे। परन्तु इससे अच्छा अर्थ 
| तो यह हैं, कि अ्रक्ृति के समस्त अर्थात्‌ चौबीसों गुणों को लक्ष्य करके ही 
| यह गुणा गुणेबु वर्तन्ते ” का सिद्धान्त स्थिर किया गया है (देखो गी. १३ 
| १५-२९; और १४. २३ )। हमने उसका शब्दशः ओर व्यापक रीति से 
| अनुवाद किया है। भगवान्‌ ने यह बतलाया है, कि ज्ञानी और अज्ञानी एक 
| ही कमे करे, तो भी इनमें बुद्धि की दृष्टि से बहुत बडा भेद रद्दता हैं ( गीता 
| र श्र. ११, प्र ३९४ और १४३ ) अब इस पूरे विवेचन के साररूप से यह 
| उपदेश करते हैं :- ] 

(३० ) ( इसलिये दे अजुन | ) मुझमे अध्यात्मबुद्धि से सब कर्मो का सन्‍्यास 
अथात्‌ अपैण करके ओर ( फल की ) आश्या एवं ममता छोड कर तू निश्विन्त हो 
करके युद्ध कर । 

| [ अब यद्द बतछाते हैं, कि इस उपदेश के अनुसार बतांव करने से क्या 
| फारू सिलता है! और बताव न करने से केसी गाति होती हें! :- ) 

( ३१ ) जो श्रद्धावान्‌ ( पुरुष ) दोषो को न खोज कर मेरे इस मत के 


७०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


| एवमेष महान्धर्मः स ते पूर्व नृपोत्तम । 

| कथितों हरिगीताछ समासाविधिकल्पितः ॥ 

| “नारद को आप्त हुआ। है राजा! वही महान धर्म तुझे हरिगीता अर्थात्‌ - 
| भगवद्गीता में समासविधिसहित बतलाया है?” - (मं. सा. शा. ३४६ ५. 
| १० )। और फिर कहा है, कि “ युद्ध में विमनसक्र हुए अर्जुन को यह धर्स 
| चतछाया गया है ” (सम. भा. शा. ३४८, ८ )। इससे ग्रकट होता है, कि 
| गीता का योग अर्थात्‌ कर्मयोग भागवतधर्म का है (गीतार श्र. १ पृ. ८- 
| ११ )। विस्तार हो जाने के भय से गीता में उसकी सम्प्रदायपरम्परा सृष्टि 
| के मूल आरम्भ से नहीं दी है; विवस्वान, सु और इृक्ष्वाकु इन्हीं तीनों का 
| उछ्लेख कर दिया हे। परन्तु इसका सच्चा अर्थ नारायणीय धर्म की समस्त 
| परम्परा देखने से स्पष्ट मालूम हो जाता है। ब्रह्मा के कुल सात जन्म हैं। 
| इनमें से पहले छः जन्मों की नारायणीय धर्म में काथित परम्परा का वर्णन हों 
| चुकने पर जब ब्रह्मा के सातवें - अर्थात्‌ वर्तमान - जन्म का कृतयुग समासत 
| हुआ, तब ३- 

| त्रेतायुगादी च ततों विवस्वान्मनवे ददो । 

| मलुश्व छोकमृत्यर्थ छतायेक्ष्याकवे दूदो ॥ 

| इक्ष्याकृणा च कथितों व्याप्य लोकानवास्थितः । 

| गमिष्यति क्षयान्ते च पुनर्नारायणं नृप ॥ 

| यतीनां चापि यो घर्मः स ते पूर्व नृपोत्तम । 

| कथितों हारिगीतासु समासविधिकल्पितः ॥ 

| “ त्रेतायुग के आरम्भ में विवस्वान्‌ ने सनु को (वह धर्म ) दिया, मनु ने 
| छोकधारणार्थ यह अपने पुत्र इक्ष्याकु को ढिया; ओर इक्ष्याकु से आम सब 
| छोगों में फेल गया। है राजा! सृष्टि का क्षय होने पर ( यह धर्म ) फिर 
| नारायण के यहाँ चला जावेगा । यद्द धर्म  यतीना चापि ” अर्थात्‌ इसके साथ 
| ही सन्यासवर्म भी तुझसे पहले भगवद्गीता भें कह्द दिया हैं” - ऐसा नारा- 
| यणीय वर्म में द्वी वेशम्पायन ने जनमेजय से कहा हैं ( म. भा. शा. ३४८. 
| ५१-०३ )। इससे दीख पडता हें, कि जिस द्वापारयुग के अन्त में भारतीय 
| युद्ध हुआ था, उससे पहले त्रेतायुगभर की ही भागवतथर्म की परम्परा गीता 
| में वर्णित है। विस्तारभय से अविक वर्णन नहीं किया दे। यह भागवतवर्म 
| दी योग या कर्मयोग हैं; और मनु को इस कर्मयोग के उपदेश किये जाने झी 
| कथा न केवल गाता में हैं; प्रत्युत भागवतपुराण ( <. २४ ५०) में भी इस 
| कथा का उद्छेख है। मत्स्यपुराण के ५२ वे अध्याय में मनु को उपदिष्ट कर्म- 
| योग का महत्त्व सी बतलाया गया हैं। परन्तु इनमें से कोई भी वर्णन नारा- 
| यणीयोपाख्यान में किये गये वर्णन के समान पूर्ण नहीं दे। विवस्वान्‌, मनु 
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(६ श्रेयान्स्वधर्मो विगुणः परधर्मात्स्वनुष्ठितात्‌ । 
स्वर्म निधन श्रेयः परधर्मों भयावहः ॥ ३५॥ 


| ४, ए ५५ ओर ११३ )। प्रकृति अर्थात्‌ रूष्टि के अखण्डित व्यापार में कई 
| बार इमें ऐसी बाते भी करनी पडती हैं, कि जो हमे स्वय पसन्द नहीं ( देखोः 
| गी. १८. ५५ ); ओर यदि नहीं करते हैं, तो निवाह नहीं होता । ऐसे समय 
| ज्ञानी पुरुष इन कर्मों को निरिच्छबुद्धि से केवल कर्तव्य समझ कर करता 
| जाता है। अतः पापपुण्य से अलिप्त रहता है; और अज्ञानी उसी में आसक्ति 
| रख कर दुःख पाता है। भास कवि के वर्णनानुसार वुद्धि की दृष्टि से यद्दी 
| इन दोनों में बडा भारी भेद है। परन्तु अब एक और शका होती है, कि 
| यद्यापि यह सिद्ध हो गया, कि इन्द्रियो को जबरदस्ती मार कर कर्मत्याग न 
| करे; किन्तु निःसगबुद्धि से सभी काम करता जावे । परन्तु यदि ज्ञानी पुरुष 
| युद्ध के समान द्विंसात्मक घोर कम करने की अपेक्षा सेती, व्यापार या 
| भिक्षा मौँंगता आदि कोई निरुपद्रवी ओर सोम्य कर्म करे, तों क्या अविक 
| अरास्त नहीं हैं! भगवान्‌ इसका यह उत्तर देते हैं :- ] 


( ३० ) पराये धर्म का आचरण सुख से करते बने, तो भी उसकी अपेक्षा 
अपना थर्म अर्थात्‌ चातुर्बण्य॑विद्वित कमे ही अधिक श्रेयस्कर हैं, (फिर चाहे ) 
वह विग्युण अर्थात्‌ सदोप भले ही हो। स्वधर्म के अनुसार (पर्तने मे ) झत्यु 
हो जाबे, तो भी उससें कल्याण है। ( परन्तु ) परधम भयकर होता है। 


] [ स्वधर्म वह व्यवयाय है, कि जो रूमातिकारों की चातुर्वेण्य॑व्यवस्था के 
| अनुसार अत्येक मनुष्य को शास्त्रद्धारा नियत कर दिया गया हैं। स्वथर्स का 
| मर्थ सोक्षपर्म नही हैं। सब छोगों के कल्याण के लिये ही ग्रणवर्म के विभाग 
| से चातुब॑ण्यंव्यवस्था को (गी १८ ४१ ) झास्त्रकारों ने अद्ृत्त कर दिया ह। 
| अतएवं सगवान कहते हैं, कि ब्राह्मण-क्षत्रिय आदि ज्ञानी हो जाने पर भी 
| अपना अपना व्यवसाय करते रहें । इसी में उनका ओर समाज का कल्याण 
| है। इस व्यवस्था में बार बार गडबड करना योग्य नहीं है ( देखों गीतार 
| श्र. ११, प्र ३५० और प्र. १५, पू ५१९-५३० )। “ तेली का काम तेँबोली 
| करे, देव न मारे आप मेरे ” इस प्रचछित छोकोक्ति का भावार्थ भी यही हे। 
| जहो चातुर्व॑र्ण्यव्यचस्था का चलन नहीं है, वहों भी सत्र को यही श्रेयस्कर 
| जैंचेगा, कि जिसने सारी जिन्दगी फौजी मुहकमे में बिताई हो, उसे यदि 
| फिर काम पडे, तो उसको सिपाही का पेशा ही झुभीते का होगा, न कि 
| द्जी का रोजगार | और यही न्याय चातुव॑ण्य॑व्यवस्था के लिये मी उपयोगी 
| है। यह अश्न भिन्न है, कि चातुवण्येब्यवस्था भली है. या घुरी | ओर वह यहाँ 
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अजो८पि सन्नव्ययात्मा भूतानामीश्वरोषपि सन्‌ । 
प्रकृति स्वामधिष्ठाय सम्मवाम्यात्ममायया ॥ ६॥ 


यदा यद्ा हि धर्मस्य ग्लानिर्मवति भारत । 
अभ्युत्थानमधर्मस्य तदात्मानं सुजास्यहस्‌॥ ७॥ 


परित्राणाय खाधुनां विनाशाय च दुष्कृताम ! 
घमंसंस्थापनार्थाय सम्भवामि युगे युगे॥ ८ ॥ 


है )। (६) में (सब) ग्राणियों का स्वामी ओर जन्मविरहद्दित हूँ। यद्यपि मेरे 
आत्मस्वरूप सें कभी भी व्यय अथांत्‌ विकार नदी होता, तथापि अपनी ही प्रकृति 
में अधिष्टित होकर भे अपनी माया से जन्म लिया करता हूँ। 


| [ इस शछोक के अध्यात्मज्ञान में कापिलसांख्य और वेदान्त दोनों दी 
| मतो का मेल कर दिया गया हैं। साख्यमतवालों का कथन है, कि प्रकृति आप 
| द्वी स्वय रृष्टि निर्माण करती हूं। परन्तु वेदान्ती लछोय शक्ति को परमेश्वर का 
| ही एक स्वरूप समझ कर यह मानते है, कि अकृषति में परमेश्वर के अधिशित 
| होने पर प्रकृति से व्यक्तरष्टि निर्मित होती हैं। अपने अव्यक्त स्वरूप से सारे 
| जगत को निर्माण करने की इस अचिन्त्य शक्ति को ही गीता में माया कहा 
| हैं। और इसी अकार श्रेताश्वतरोंपनिषद्‌ में भी ऐसा वर्णन है :- “माया तु 
| प्रकृति विद्यान्मायिन तु महेंश्वरम्‌ |? अर्थात्‌ प्रकृति ही साया हैं; ओर उस 
| माया का अधिपति परमेश्वर हैं ( श्रे. ४. १० ) ओर “भअस्मान्मायी रूजते 
| विश्वमेतत्‌ ” - इससे माया का अधिपति सृष्टि उत्पन्न करता है ( श्रे. ४ ५ )। 
| प्रकृति को माया क्यों कद्ते हैँ ! इस साया का स्वरूप क्या हैं! ओर इस कथन 
| का क्‍या अर्थ हैं, कि भाया से सृष्टि उत्पन्न होती हैं - इत्यादि ग्रश्नों का 
| अधिक विवरण गीतारहस्य के ५ वे प्रकरण में दिया गया हैं। यह बतलछा 
| दिया, कि अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त केसे होता है ! अर्थात्‌ कर्म उपजा हुआन्सा 
| कैसे दीख पडता हैं | अब इस वात का खुलासा करते हैं, कि यह ऐसा कब 
| और किसलिये करता है ! :- ] 
(७) है भारत | जब जब धर्म की ग्लानि होती हैँ ओर अधर्म की प्रवलता 
कल जाती हैं, तब ( तब ) में स्वय द्वी जन्म ( अवतार ) लिया करता हूँ। ( ८ ) 
सावुर्ओों की सरक्षा के निमित्त ओर दुष्टो का नाश करने के लिये युग युग में धर्म- 
सस्थापना के अर्थ में जन्म लिया करता हैँ । 
|. [ इन दोनो >ोकों में 'घर्म' झब्द का अर्थ केवछ पारछोकिक वैदिक धर्म 
| नहीं हेँ। किन्तु चारों वर्णों के धर्म, न्याय और नाते अभाति बातों का भी 


)/ £ 
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आवृर्त ज्ञानमेतेन ज्ञानिनो नित्यवैरिणा। 
कामरूपेण कौन्तेय दुष्प्रेणानलेन च॥ ३०९ ॥ 
इन्द्रियाणि मनों बुद्धिरस्याधिष्ठानम्ुच्यते । 
एतेविंमोहयत्येष ज्ञानमावृत्य देहिनम ॥ ४०॥ 
तस्मात्त्वसिन्द्रियाण्यादों नियम्य भरतर्षस। 
पाप्सान प्रजहि होने ज्ञानविज्ञाननाशनस ॥ ४१ ॥ 
९६ इन्द्रियाणि पराण्याहुरिन्द्रियेभ्यः पर सनः। 
मनसस्तु परा बुद्धियाँ बुद्धेः परतस्तु सः॥ ४२॥ 
एवं वद्धेः पर बद॒ध्वा संस्तम्यात्मानसात्सना। 
जहि श्र सहाबाहो कामरूपं इरासदस॥ ७३ ॥ 


इति श्रीमकूगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुनसवादे 
कर्मयोगो नाम तृतीयोष्ध्यायः ॥ ३॥ 





है। (३५ ) हे कोन्तेय | ज्ञाता का यह कामरूपी नितल्यवैरी कसी भी तृप्त न 
होनेवाला अग्नि ही है। इसने ज्ञान को ढेंक रखा है। 

| [ यह मनु के ही कथन का अनुवाद है। मनु ने कहा है, कि “न जातु 

| काम: कामानामुपभोगेन शाम्यति । इृविषा कृष्णवरत्मेंव भ्रूय एवामिवर्घते ॥ ”? 

| ( सन २. ५४ )- कास के उपभोगों से काम कभी अघाता नहीं है; बल्कि 

| इधन डालने पर अभि जैसा बढ जाता है, उसी अकार यह भी अधिकाधिक 

| बढ़ता जाता है ( देखो गीतार. प्र. ५, छू. १०५ )। ] 
(४० ) इन्द्रियों को, मन को और बुद्धि को इसका अधिष्ठान अर्थात्‌ घर 
यथा गढ कहते हैं। इनके आश्रय से ज्ञान को लूपेट कर ( ढैंक कर ) यह मनुष्य 
को भुलावे में डाल देता है। (४१ ) अतएवं हे भरतश्रेष्ठ ! पहले इन्द्रियों का 
सयस करके ज्ञान ( अध्यात्म ) ओर विज्ञान ( विशेष ज्ञान ) का नाश करनेवाले 
इस पापी को तू मार डाछू | 

(४२ ) कहा है, कि ( स्थूल बाह्य पदार्थों के मान से उसको जाननेवाली ) 

इन्द्रियाँ पर अर्थात्‌ परे हैं। इन्द्रियों के परे मन हे। सन से भी परे ( व्यवसाया- 
त्मक ) बुद्धि है। और जो बुद्धि से भी परे है, वह आत्मा है। (४३ ) हे सहाबाहु 
अर्जुन |! इस प्रकार ( जो ) बुद्धि से परे है, उसकों पहचान कर और अपने 
आपको रोक करके दुरासाद्य कामरूपी शत्रु को तू सार डाल। 
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6३ ये यथा मां प्रपद्चन्ते तांस्तथेव सजाम्यहम | 
मम वर्त्मानुवर्तन्ते मनुष्याः पार्थ सर्वशः॥ ११ ॥ 


कांक्षन्तः कर्मणां सिद्धि यजन्त इह देवता: । 
क्षिप्र हि मानुषे लोके सिद्धिर्भवति कर्मजा॥ १२॥ 


$ ६ चातुर्वर्ण्य मया सुष्ठ गुणकर्मविभागशः। 


| तत्त्व को परख कर बताव करो । भगवत्यपाप्ति होने के लिये दूसरा कोई साधन 

| अपेक्षित नहीं हैं। भगवान्‌ की यही सच्ची उपासना हैं। अब इसकी अपेक्षा 
| नीचे के दर्ज की उपासनाओं के फल और उपयोग बतलते हैं :-] 

(११ ) जो मुझे जिस अकार से भजते हैं, उन्हें में उसी प्रकार के फल 

देता हूँ। दे पार्थ | किसी भी ओर से हो, मनुष्य मेरे ही मार्ग में आ मिलते हैं। 

| [ “मम वर्त्मानुवर्तन्ते ” इत्यादि उतरा पहले ( ३, २३ ) कुछ निराछे 

| अर्थ में आया हैं; और इससे ध्यान में आवेगा, कि गीता में पूर्वापर सन्दर्भ 

| के अनुसार अर्थ केसे बदल जाता है यद्यपि यह सच है, कि किसी मार्ग से 

| जाने पर भी मनुष्य परमेश्वर की द्वी ओर जाता हूँ; तो यह जानना चाहिये, 

| कि अनेक लोग अनेक मार्गों से क्यों जाते हैं ! अब इसका कारण बतलाते हूँ :- | 


(१६ ) ( कर्मवन्धन के नाश की नहीं, केवल ) कर्मफल की इच्छा करनेवाले छोग 

इस लोक में देवताओं की पूजा इसलिये किया करते हैं, कि ( ये ) कर्मफल ( इसी ) 

मनुष्यलोक में शीघ्र ही मिल जाते ईं। 
| [ यही विचार सातवें अध्याय (गी. ७ ९१, २३) में फिर आये हैं। 
| परमेश्वर की आरावना का सच्चा फल है मोक्ष । परन्तु वह तभी आप्त होता ह, 
| कि जब कालल्‍्ान्तर से एवं दीर्घ ओर एकान्त उपासना से कमबन्ध का पूर्ण 
| नाश हो जाता है। परन्तु इतने दूरदर्शी और दीघे उद्योगी षुरुप बहुत ही 
| थोडे होते हैं। इस श्छोक का भावार्थ यह है, कि बहुतेरों को अपने उद्योग 
| अर्थात्‌ कर्म से इसी लोक में कुछ-न-कुछ प्राप्त करना होता है; ओर ऐसे ही 
| छोग देवताओं की पूजा किया करते हैं (गीता र प्र. १३, प्‌ ४४२ देखों )। 
| गीता का यह भी कथन है, कि पर्याय से यह भी तो परमेश्वर का ही पूजन 
| द्ोता हैं; और वढते वढते इस योग का पर्यवसान निष्कामभक्ति में दोकर 
| अन्त में मोक्ष आस हो जाता है (गी ७ १५ )। पहले कह चुके हैं, कि वर्म 
| की संस्थापना करने के लिये परमेश्वर अवतार लेता है। अब सक्षेप में वतल्यते 
| ईं, कि धर्म की सस्थापना करने के लिये क्या करना पडता है! :- ] 


(१३ ) (ब्राह्मण, क्षत्रिय, वन्‍्य ओर द्द्र इस प्रकार ) चारो वर्णों की 


चोथा अध्याय ७०३ 


चतुर्थोध्यायः । 


श्रीसगवानुवाच | 
इस विवस्वते योग प्रोक्ततानहमव्ययस्‌ । 
विवस्वान्मनवे प्राह मन्ुरिक्ष्याकवे5त्रबीत्‌ ॥ १ ॥ 


एवं परम्पराप्राप्तमिर्म राजर्षयों विदुः । 
स कालेनेह महता योगो नष्ठः परन्तप ॥ २॥ 


स णवाये मया तेष्य योगः प्रोक्तः पुरातनः । 
भक्तोडसि में सखा चेति रहस्य॑ हेतदुत्तमम्‌ ॥ ३ ॥ 


उसी को इस अध्याय में दृढ किया है। कहीं यह शका न हो, कि आयुष्य बिताने 
का यह मार्ग अर्थात्‌ निष्ठा अर्जेन को युद्ध में प्रद्ृत्त करने के लिये नईं बतलाई 
गई हैं। एतद्थ इस मार्ग की प्राचीन गरुपरम्परा पहले बतलछाते हैँ :- ] 


श्रीभगवान्‌ ने कहा :- ( १ ) अव्यय अर्थात्‌ कभी भी क्षीण न होनेवाला 
अथवा त्रिकाल में भी अवाधित और नित्य यह ( कर्म- ) योग ( -मार्गे ) 
विवस्वान्‌ अथांत्‌ सूथ को बतलाया था। विवस्वान्‌ ने ( अपने पुत्र ) मनु को 
आर सनु ने ( अपने पुत्र ) इक्ष्वाकु को बतछाया। (२) ऐसी परम्परा से आस 
हुए इस ( योग ) को राजर्षियो ने जाना। परन्तु है शब्रुतापन ( अजुन ) | दीर्घ- 
काल के अनन्तर वही योग इस लोक में नष्ट हो गया। ( ३) ( सब रहस्यो में ) 
उत्तम रहस्य समझ कर इस पुरातन योग ( कर्मयोगसार्ग ) को मैंने तुझे आज 
इसलिये बतला दिया, कि तू मेरा भक्त ओर सखा है। 
| [ गीतारहस्य के तीसरे प्रकरण (पृ. ५८-६७ ) मे हमने सिद्ध किया 


| है, कि इन तीनों शछोकों में 'योग” शब्द से, आयु बिताने के उन दोनों मार्गों 
| में से-कि जिन्हें साख्य और योग कहते हैं, - योग अर्थात्‌ कर्मयोंग यानी 
| सास्यवुद्धि से कर्म करने का सार्ग द्वी अभिग्रेत हे। गीता के उस मार्ग की 
| परम्परा ऊपर के शछोक में वतलाई गई हैं। बह यद्यपि इस मार्ग की जड को 
| समझने के लिये अत्यन्त महत्त्व की है, तथापि दीकाकारों ने उसकी विशेष 
| चर्चा नहीं की है। महाभारत के अन्तर्गत नारायणीयोपाख्यान से सागवतप्नर्म 
| का जो निरूपण है, उसमें जनमेजय से वेशम्पायन कहते हैं, |कि यह धर्म पहले 
| श्वेतद्धीप मे भगवान्‌ से ही - 

| - सारदेन तु सम्प्राप्त- सरहस्यः ससंत्रह: । 

| एप धर्मों जगन्नाथात्साक्षान्नारायणान्नुप ॥ 


७१० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


६६ के कर्म किमकर्मेति कवयोड्प्यत्र मोहिताः॥ «४ 
तत्ते कम प्रवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वा मोक्ष्यसेष्शुभात्‌ ॥ १६ ॥ 
कर्मणो हापि बोद्धव्यं बोद्धव्यं च विकरमंणः । 
अकर्मणश्व बोद्धच्यं गहना कर्मणो गतिः॥ १७॥ 
कर्मंण्यकर्म यः पश्येदकर्मणि च कर्म यः। 

स बुद्धिमान्मनुष्येषु स युक्तः कृत्स्वकर्मकृत ॥ १८.॥ 


| अकर्म के विषेचन का आरम्भ करके तेइंसवे छोक में सिद्धान्त करते हैं, कि 
| अकर्म कुछ कर्मत्याग नहीं है; निष्कामकर्म को ही अकर्म कहना चाहिये! ] 
(१६ ) इस विपय में बडे बडे विद्वानो को भी श्रम हो जाता है,'कि कौन 
कम है ओर कोन अकर्म ! ( अतएव ) वेसा कर्म तुझे बतलाता हूँ, कि जिसे जान 
लेने से तू पाप से मुक्त होगा। 
| अकर्स” नम्‌ है। व्याकरण की रीति से उसके अ>अब्‌ शब्द के 
| अभाव” अथवा “अग्राशस्त्य! दो अर्थ हो सकते हैं । और यह नहीं कद्द सकते, 
| कि इस स्थल पर ये दोनों ही अर्थ विवक्षित न होंगे। परन्तु अगले #ोेक सें 
| 'विकर्म! नाम से कर्म का एक ओर तीसरा भेद किया हैं । अतएवं इस छोक 
| में अकर्म शब्द से विशेषतः वही कर्मत्याग उद्दिष्ट हे, जिसे सन्‍्यासमा्गवाले 
| लोग “ क्रम का स्वरूपतः त्याग ” कहते हैं। सन्‍्यासवाले कहते हैँ, कि “सब्र 
| कमे छोड दो । ' परन्तु १८ वे कछोक की टिप्पणी से दीख पडेगा, ।क्रै इस बात 
| को दिखछाने के लिये ही यह विवेचन किया गया हे, कि कर्म को विलकुल 
| ही त्याग देने की कोई आवश्यकता नहीं हूँ। सनन्‍्यासमागवालों क्रा क्मत्याग 
| सच्चा 'अकर्म' नहीं हं। अकर्म का मर्म ही कुछ ओर हैं । 
(१७ ) कर्म की गति गहन है। (अतएव ) यह जान लेना चाहिये, कि कर्म 
क्या हैं! और समझना चाहिये, कि विकर्म ( विपरीत कर्म ) क्या है! और यह 
भी ज्ञात कर लेना चाहिये, कि अकर्म ( कर्म न करना ) क्‍या है! (१८ ) कम 
में अकर्म और अकर्म में कर्म जिसे दीख पडता है, वह पुरुष सब मनुष्यों में ज्ञानी 
ओर वही युक्त अथांत्‌ योगसुक्त एवं समस्त कर्म करनेवाला है । 
| [ इसमें ओर अगले पॉच शछोको में कर्म, अकर्म एवं विकर्म का सुलासा 
| किया गया हैं। इसमें जो कुछ कमी रह गई हैं, वह अगले अठारहवे अध्याय 
| में कर्मत्याग, कर्म ओर कर्ता के ब्रिविध भेदवर्णन में पूरी कर दी गई हू ( गी 
| १८. ४-७; १८, २३-२७; १८. २६-३८ )। यहाँ सल्षेप में स्पष्ट तापूर्वक यह 
| चतलछा देना आवश्यक हैं, कि दोनों स्थलो के कर्मंविवेचन से कर्म, अकर्म ओर 


चोथा अध्याय ज्०्ण 


अजुन उबाच | 
३६६ अपरं भवतो जन्स पर जन्म विवस्वतः । 
कथमेतह्लिजानीयां त्वमादों प्रोक्तत्वानिति ॥ 9 ॥ 


श्रीसगवानुवाच | 


चहूनि में व्यतीतानि जन्माविं तव चाजुन। 
तान्‍्यहं वेद सर्वाणि न व वेत्थ परन्तप ॥ ५॥ 


| ओर इक्ष्वाकु की परम्परा साख्यमार्ग को बिलकुछ ही उपयुक्त नहीं होती; 
| और साख्य एवं योग दोनो के अतिरिक्त तीसरी निष्ठा गीता में वर्णित ही 
| नहीं है। इस बात पर लक्ष देने से दूसरी रीति से भी सिद्ध होता है, कि यह 
| परम्परा कर्मयोग की ही है (गी. * ३६ )। परन्तु साख्य और थोग दोनों 
| निष्ठाओं की परम्परा यद्यापि एक न हो, तो भी कर्मयोग अर्थात्‌ भागवत वर्म 
| के निरूपण में ही साख्य या सन्यासनिष्ठा के नि्ूपण का पर्याय से समावेश 
| हो जाता है (गीतारहस्य अर. १४, पृ ४८९ देखो )। इस कारण वैशम्पा- 
| यन ने कहा है, कि भगवद्वीता में यतिधर्स अर्थात्‌ सन्यासधर्म भी 
| वर्णित है। मनुछ्ति में चार आश्रमधर्मा का जो वर्णन है, उसके छठे 
| अध्याय में पहले यति अवांत्‌ सनन्‍्यास आश्रम का धर्म कद खुकने पर 
| विकल्प से “वेदसन्यासिकों का कर्सयोंग” इस नास से भागवतथर्म के 
| कर्मयोग का वर्णन हैं। ओर स्पष्ट कद्दा है कि “निःस्श्टइता से अपना कार्य 
| करते रहने से ही अन्त मे परमसिद्धि मिलती है ” (मनु, ६ ५६) | इससे स्पष्ट 
| दीख पडता है, कि कर्मयोग मनु को भी आह्य था। इसी प्रकार अन्य स्वति- 
| कारों को भो यह सान्‍्य था; और इस विषय के अनेक अमाण गीत्तारहस्य के 
| ११ वे प्रकरण के अन्त (छू ३७८-३८२ ) में दिये गये हैं। अब अजुन को 
| इस परम्परा पर यह शका है, कि .- ] 
अर्जुन ने कहा :- ( ४) तुम्हारा जन्म तो अभी हुआ है; और विवस्वान्‌ 

का इससे बहुत पहले हो चुका है । ( ऐसी दशा में ) में यह केसे जानूँ, कि तुमने 
( यह योग ) पहले बतलाया ! 

| [ अर्जुन के इस अश्न का उत्तर देते हुए भगवान्‌ अपने अवतारों के 
| कार्यों का वर्णन कर आसक्तिविरद्धित कर्मयोग या भागवतथर्म का ही फिर 
| समर्थन करते हैं, कि “ इस प्रकार सें भी कर्मों को करता आ रहा हैं ।  +- ] 


प्री हम ० जन्म चे 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :- ( ५) हे अर्जुन ! मेरे और तेरे अनेक जन्म हो चुके ईं। 


उन सब को में जानता हूँ। (ओर ) हे परन्तप | तू नहीं जानता ( यही भेद 
गीर है. अप 


७१२ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास््र 


यस्य सवब॑ समारम्माः कामसंकल्पवर्जिताः । 


| साथ कहती हूं, कि ज्ञानी वही है, जिसने जान लिया, कि अकर्म में भी ( कभी 
| कभी तो भयानक ) कमे हो जाता है; तथा यही अर्थ अगले श्छोक में भिन्न मिन्न 
| रीतियों से वर्णित हैं। कर्म के फल का बन्धन न लगने के लिये गीताशाम््र के 
| अनुसार यही एक सच्चा साधन है, कि निःसगवुद्धि से अर्थात्‌ फलाशा छोड 
| कर निष्कामबुद्धि से कर्म किया जावे (गीतारहस्य ग्र. ५, ए. ११५-१२०; 
| प्र १०, पृ. २५८-२९५९ देखो ) । अतः इस साधन का उपयोग कर निःसगबुद्धि 
| से जो कर्म किया जाय, वहीं गीता के अनुसार प्रशस्त - सात्त्विक - कर्म है 
| (गी १८. ९५ ); और गीता के मत मे वही सच्चा 'अकर्म' हैं। क्योंकि उसका 
| कमत्व - ( अर्थात्‌ कमंविपाक की क्रिया के अनुसार बन्धकत्व ) निकल जाता 
| है। मनुष्य जो कुछ कर्म करते हँ (ओर “करते हूँ ” पद में चुपचाप निठल्ले 
| बढठे रहने का भी समावेश करना चाहिये ), उनमें से उक्त प्रकार के अर्थात्‌ 
| 'सात्त्विक कर्म ? (अथवा गीता के अनुसार अकर्म ) घटा देने से बाकी जो 
| कर्म रद्द जाते है, उनके दो भाग हो सकते हूं . एक राजस और दसरा तामस। 
| इनमें तामस कर्म मोह ओर अज्ञान से हुआ करते हूं। इसलिये उन्हें विकर्म 
| कहते है - फिर यदि कोई कर्म मोह से छोड़ दिया जाय, तो भी वह विकर्म 
| द्वी ह; अकर्म नद्दी (गी १८. ७)। अब रह गये राजस कम। ये कम पहले 
| दर्ज के अर्थात्‌ सात्त्विक नहीं हैं। अथवा ये वे कम भी नहीं दें, जिन्हें गीता 
| सचमुच “अकर्म' कहती हं। गीता इन्हे 'राजस! कम कहती है। परन्तु यदि 
| कोई चाहे, तो ऐसे राजस कर्मों को केवछ “कर्म! भी कह्ट सकता हे। तात्पय, 
| क्रियात्मक स्वरूप अथवा कोरे धर्मशासत्र से कमं-अकर्म का निश्चय नहीं होता। 
| किन्तु कम के वन्धकत्व से यह निश्रय किया जाता दूँ, कि कस है या अकर्म ! 
| अष्टावक्रगीता सन्यासमार्ग की हैं। तथापि उसमें भी कहा हः- 

| निवृत्तिरपि मृढस्य प्रवृत्तिस्‍पजायते । 

| प्रवृत्तिपपि धीरस्य निव्ात्तिजलभागिनी ॥ 

| अर्थात्‌ मृर्खों की निब्त्ति (अथवा हृठ से या मोह के द्वारा कर्म से विमुखता ) 
| 

| 
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ही वास्तव मे अश्वत्ति अर्थात्‌ कर्म है ओर पण्डित लोगो की ग्रबृत्ति ( अथांत्‌ 
निध्काम कर्म ) से ही निद्त्ति यानी कर्मत्याग का फल मिलता हव ( अष्टा. १८ 

| ६१ )। गीता के उक्त श्छोक में यही अर्थ विरोधाभासरूपी अलछकार की रीति 
| से बडी सुन्दरता से बतलाया गया हूँ। गीता के अकम के इस लक्षण को भा 
| भांति समझे बिना गीता के कर्म-अकम के विवेचन का मम भी कर्भी समझे 


| मे आने का नहीं। अब इसी अर्थ को अगले शछोकों मे अधिक व्यक्त करते हं-] 
(१९५ ) जानी पुरुष उसी को पाण्डित कहते हे, कि जिसके सभी समारम्भ अथात्‌ 
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६६ जन्म कर्म च मे दिव्यमेव यो वेत्ति तत्त्वतः। 
त्यकत्वा देह पुनरजन्म नो मासेति सोडजुन ॥ ९ ॥, 


वीत्तरागसयक्रोधा मन्मया सारझुपाशिताः | 
बहवो ज्ञानतपसा पूता मद्भधाचमागता:॥ १० ॥ 


| उसमें सुख्यता से समावेश होता है। इस श्छोक का तात्पयं यह है, कि जगत्‌ 
| से जब अन्याय, अनीति, दुष्टता और ऑधाघधुंधी मच कर साधुओ को कष्ट 
| होने लगता है; और जब दुष्टों का दवदवा बढ जाता है, तब अपने निर्माण 
| किये हुए जगत्‌ की सुस्थिति को स्थिर कर उसका कल्याण करने के लिये 
| तेजस्वी ओर पराक्रमी पुरुष के रूप से (गी. १०, ४१ ) अवतार ले कर 
| सगवान्‌ समाज की विगडी हुई व्यवस्था को फिर ठीक कर दिया करते है। 
| इस रीति से अवतार ले कर भगवान्‌ जो काम करते हैं, उसी को 'लोकसग्रह! 
| भी कहते हैं। पिछले अध्याय मे कह दिया गया है, कि यही काम अपनी 
| ज्क्ति और अधिकार के अनुसार आत्मज्ञानी पुरुषों को भी करना चाहिये 
| ( गी. ३, ९० )। यह बतला दिया गया, कि परमेश्वर कब और किसलिये 
| अवतार लेता हूँ) अब यह बतलाते हैं, कि इस तत्त्व को परख कर जो पुरुष 
| तदनुसार बर्ताव करते हैं, उनको कौनसी गति मिलती है! +- ] 
(९ ) है अर्जुन | इस प्रकार के मेरे दिव्य जन्म और दिव्य कर्म के तत्त्व 
को जो जानता है, वह देह त्यागने के पश्चात्‌ फिर जन्म न लेकर मुझसे आ 
मिलता है। (१० ) प्रीति, भय और क्रोध से छूटे हुए, सत्परायण और मेरे 
आश्रय में आये हुओ अनेक लोग ( इस पकार ) ज्ञानरूप तप से शुद्ध होकर मेरे 
स्वरूप में आकर मिल गये हैं । 
| [ भगवान्‌ के दिव्य जन्म को समझने के लिये यह जानना पडता है, 
| कि अव्यक्त परमेश्वर माया से सगुण केसे होता हैं! और इसके जान लेने से 
| भध्यात्मज्ञान हो जाता है; एवं दिव्य कम को जान लेने पर कर्म करके भी 
| अभलित रहने का - अर्थात्‌ निष्कामकर्म के तत्त्व का-ज्ञान दो जाता है। 
| साराश, परमेश्वर के दिव्य जन्म ओर दिव्य कर्म को पूरा पूरा जान लें, तो 
| अध्यात्मज्ञान और कमैयोग दोनों की पूरी पूरी पहचान हो जाती है; भौर 
| मोक्ष की आधति के लिये इसकी आवश्यकता होने के कारण ऐसे मनुष्य को 
| अन्त में भगवत्प्राप्ति हुए बिना नहीं रहती । अर्थात्‌ भगवान्‌ के दिव्य जन्म 
| और दिव्य कर्म जान लेने में सब कुछ आ गया । फिर अध्यात्मज्ञान अथवा 
| निष्कास कर्सयोग दोनों का अछय अरूग अध्ययन नहीं करना पडता। अतएवं 
| वक्तव्य यह है, कि भगवान्‌ के जन्म और कृत्य का विचार करों; एवं उसके 


हु 


७१० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाख 


यहच्छालाससन्तुष्ठो दन्द्रातीतों विमत्सरः। 
समः सिद्धावसिद्धों च कृत्यापि न निबध्यते ॥ २२ ॥ 


गतसंगस्य मुक्तस्य ज्ञानावस्थितचेतसः । 
यज्ञायाचरतः कर्म समग्र प्रविद्लीयते ॥ २३ ॥ 


( २२ ) यदच्छा से जो प्रास हो जाय, उसमें सन्तुष्ट, (हर्प शोंक आदि ) 
इन्दों से मुक्त, निर्मत्सर और (कर्म की ) सिद्धि या असिद्धि को एक-सा हीं 
माननेवाला पुरुष ( कर्म ) करके भी ( उनके पापपुण्य से ) बद्ध नहीं होता। 
२३ ) आसड्गरहित, ( रागद्वेंष से ) मुफ्त, ( साम्यबुद्धिरूप ) ज्ञान में स्थिर- 
चित्तवाले और ( केवल ) यज्ञ ही के लिये ( कर्म ) करनेवाले पुरुष के समग्र ऊर्म 
विलीन हो जाते हैं। 
| [ तीसरे अभ्याय ( ३. ९ ) में जो यह भाव हैं - कि मीमासकों के मत 
| में यज्ञ के लिये किये हुए कर्म बनन्‍्धक नहीं होते; ओर आसक्ति छोड कर करने 
| से वे ही कर्म स्वरगगंशद न होकर मोक्षश्रद होते हैं - वही इस “छोक में बत- 
| छाया गया ह। “समग्र विलीन हो जाते हैं ! में 'समग्र” पद मद्दत्त्व का हैं। 
| मीमासक लोग स्वर्गंसुख को ही परमसान्‍्य मानते है, ओर उनकी दृष्टि से 
| स्वर्गसुख को प्राप्त कर देनेवाले कर्म वन्‍्यक नहीं होते। परन्तु गीता की दृष्टि 
| से परे अर्थात्‌ मोक्ष पर है; और इस दृष्टि से स्वगैग्गद कर्स भी वन्धक ही दोते 
| हैं। अतएवं कट्दा हैं, कि थज्ञार्थ कर्म भी अनाससवुद्धि से करने पर 
| 'समग्र” लय पाते हैं अर्थात्‌ स्वर्गश्रद न हो कर मोक्षग्रद हो जाते हं। तथापि 
| इस अध्याय में यज्ञग्नकरण के ग्रतिपादन में ओर तीसरे अभ्यायवाले यज्ञग्रकरण 
| के प्रतिपादन में एक बडा भारी भेद है। तीसरे अध्याय में कहा है, कि श्रोत- 
| स्मार्त अनादि यज्नचक्र को स्थिर रखना चाहिये । परन्तु अब भगवान्‌ कहते 
| हैं, कि यज्ञ का इतना ही सकुचित अर्थ न समझों, कि देवता के सद्देश से अग्नि 
| में तिछठ, चावल या पश्मु का हवन कर डिया जावें। अम्रि में आहुति छोडते 
| समय अन्त सें ' इद न मस ” - यह मेरा नहीं - इन शब्दों का उज्जारण किया 
| जाता दढ्वू। इनमे स्वार्थत्यागरूप निर्ममत्व का जो तत्त्व है, वहीं यज्ञ में प्रवान 
| भाग हैं। इस रीति से “न मम ” कह्द कर अर्थात्‌ ममतायुक्त बुद्धि छोंडकर 
| ब्रद्मापेणपूवेक जीवन के समस्त व्यवहार करना भी एक बडा यज्ञ या होम ही 
| दो जाता है। इस यज्ञ से देवाधिदेव परमेश्वर अथवा जद्य का यजन हुआ 
| करता हैं। साराश, मीसासकों के द्रव्ययज्ञसबधी जो सिद्धान्त हैं, वे इस बे यज्ञ 
| के लिये भी उपयुक्त होते हैं; आर ल्लोकसग्रह के निमित्त जगत्‌ के आसक्ति- 
| बिरहित कर्म करनेवाल्य पुरुष कर्म के समग्र” फल से सुतक्त होता हुआ अन्त 
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तस्य कर्तार्मपि मां विद्धयकर्तारमव्ययप्त ॥ १३ ॥ 
न मां कर्माणि लिम्पन्ति न से कर्मफले स्पुह्ा । 
इति मां योंइसिजानाति कमेसिन स बध्यते ॥ १४ ॥ 
एवं ज्ञात्वा कृत कर्म पूर्वरपि सुम॒क्षुमिः । 

कुरु कर्मेंच तस्मात्त्व॑ पूर्व: पूवंतरं क्ृतम्‌॥ १५॥ 


व्यवस्था गुण और कर्म के भेद से मेने निर्माण की है। इसे तू ध्यान में रख, कि 
के पं ५ €्‌ ६. जप अव्यय घ्े 4 
में उसका कर्ता भी हैं, ओर भकर्ता अर्थात्‌ उसे न करनेवाला अव्यय ( मंद्दी ) हूँ । 


|. [भर्थ यह है, कि परमेश्वर कतो भछे ही हो; पर अगछे शोक के 
| वर्णनानुसार चह सेव नि.सड्ग है। इस कारण अकर्ता ही है (गी ५ १४ 
| देखो )। परमेश्वर के स्वरूप के “ सर्वेन्द्रियगुणाभास सर्वेन्द्रियविवर्जितम्‌ ” ऐसे 
| दूसरे भी विरोधासासात्मक वर्णन हैं (गी १३ १४ )। चातुव॑ण्य के गुण 
| और भेद का निरुूपण आगे अठारहवे अध्याय (१८, ४१-४५ ) में किया 
| गया है। अब भगवान्‌ ने “करके न करनेवाला ” ऐसा जो अपना वर्णन 
| किया है, उसका मर्म बतलछाते हैं .- ] 


(१४ ) मुझे कर्म का लेप अर्थात्‌ बावा नहीं होती। ( क्योंकि ) कमे के फल में 
भेरी इच्छा नहीं है। जो सुझे इस प्रकार जानता है, उसे कम की बाधा नहीं होती। 


| [ ऊपर नवम शोक मे जो दो बातें कही हैं, कि मेरे जन्म' और “कम 
| को जो जानता दे, वह मुष्क हो जाता है। उनमें से कर्म के तत्व का स्पष्टी- 
| करण इस श्छोक में किया है। जानता! है शब्द से यहों “जान कर तदलु- 
| सार बर्तने लगता है? इतना अर्थ विवक्षित है। भावार्थ यह है, कि भगवान्‌ 
| को उनके कम की बाधा नहीं होती। इसका यह कारण है, कि वें फलाशा 
| रख कर काम ही नहीं करते । और इसे जान कर तदनुसार जो बत॑ंता है, 
| उसको कर्मों का वन्धन नहीं होता! अब इस सछोक के सिद्धान्त को दी 
| अद्यक्ष उदाहरण से दृढ करते हैं. -] 


(१५) इसे जान कर ग्राचीन समय के झमुक्ठ लोगों ने भी के किया था। इस- 
लिये पूर्व के छोगों के किये हुए अति भ्राचीन कमे को द्वी तू कर। 


| [ इस प्रकार मोक्ष और कम का विरोध नहीं है। अतएव अजजुन को 
| निश्चित उपदेश किया है, कि तू कमें कर । परन्तु सन्यासमार्गवालो का कथन 
] है, कि “ कर्मों के छोडने से अर्थात्‌ अकर्म से ह्वी मोक्ष मिलता है।” इस पर 
| यह शका होती है, कि ऐसे कथन का बीज क्या हैं। अतएवं अब कर्म और 
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श्रोत्रादीनीन्द्रियाण्यन्ये संयमाश्िषु जुद्धति। 
शब्दादीन्विषयानन्य इन्दियाशिषु जुह्ति ॥ २६॥ 


सर्वाणीन्द्रियकर्माणि प्राणकर्माणि चापरे। 
आत्मसंयमयोगाज्नो जुद्धति ज्ञानदीपिते॥ २७॥ 


| लाते हे, कि प्राणायाम आदि पातजलयोंग की क्रिया अथवा तपश्चरण भी 
| एक प्रकार का यज्ञ होता है :- ] 


२६ ) ओर कोई श्रोत्र आदि ( कान, आँख आदि ) इद्वियो का सयमरूप अग्नि 
में होम करते हैं; और कुछ लोग इद्वियरूप अश्ि में ( इन्द्रियों के ) शब्द आदि 
विषयों का हवन करते हैं। (२७ ) और कुछ लोग इन्द्रियों तथा श्राणों के सब 
कर्मो को अर्थात्‌ व्यापारों को ज्ञान से ग्रज्वलित आत्मसयमरूपी योग की अम्मि 
मे हवन किया करते हैं । 

| [ इन श्छोकों में दो-तीन प्रकार के छाक्षणिक यज्ञों का वर्णन है। जेंसे 

| (१ ) इन्द्रियों का सयमन करना अर्थात्‌ उनको योग्य मर्यादा के भीतर अपने 

| अपने व्यवहार करने देना। ( ९) इन्द्रियों के विषय अर्थात्‌ उपयोग के पदार्थ 
| सर्वथा छोड कर इन्द्रियो को त्रिलकुछ मार डालना। ( ३ ) न केवल इन्द्रियों 
| के व्यापार को, अत्युत प्राणो के भी व्यापार को बन्द कर पूरी समाधि लगा 
| करके केवल आत्मानन्द में ही मप्त रहना । अब इन्हें यज्ञ की उपमा दी जाय, 
| तो पहले भेद में इन्द्रियों को मर्यादित करने की क्रिया ( सयमन ) अम्नि हुईं । 
| क्योकि दृष्टान्त से यह्ट कहा जा सकता है, कि इस मर्यादा के भीतर जो कुछ 
| आ जाय, उसका उसमें हवन हो गया। इसी प्रकार दूसरे भेद में साक्षात्‌ 
| इन्द्रियों होमद्रव्य ६ं। और तीसरे भेद में इन्द्रियाँ एव ग्राण दोनों मिल कर 
| होम करने के द्रव्य हो जाते हैं और आत्मसयमन अग्नि हैं। इसके अतिरिक्त 
| कुछ लोग ऐसे है, जो निरा प्राणायाम ही किया करते हैं। उनका वर्णन उन- 
| तीसवे शछोक में ह। “यज्ञ! शब्द के मूल अर्थ द्रव्यात्मक यज्ञ को लक्षणा से 
| विस्तृत ओर व्यापक कर तप, सन्‍्यास, समाधि एवं प्राणायाम प्रभृति भगव- 
| त्याप्ति के सब प्रकार के साधनों का एक “यज्ञ' शीषेक में ही समावेश कर दिया 
| गया है। भगवद्गीता की यह कल्पना कुछ अपूर्व नहीं ह। मनुस्दति के चौथे 
| अध्याय में गृहस्थाश्रम के वर्णन के सिलसिले में पहले यह बतलाया गया हैं, 
| कि ऋपियन, देवयज्ञ, भ्रतयज्ञ, मनुष्ययज्ञ ओर, पितृयज्ञ - इन स्मार्त पझच- 
| मद्दायज्ञों को कोई गहस्थ न छोंडे । और फिर कहा हे, कि इनके बदले कोई 
| कोई “ इन्द्रियों में वाणी का हवन कर, वाणी में ग्राण का हवन करके अन्त में 
| ज्ञानयज्ञ से भी परमेश्वर का यजन करते हूं ” ( मनु ४ २१-३४ )। इतिद्वास 
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| विकर्म के सम्बन्ध में गीता के सिद्धान्त क्‍या हैं। क्योंकि, टीकाकारों ने इस 
| सम्बन्ध में बडी गडब्ड कर दी है। सन्याससार्गवालों को सब कर्मों का 
| स्वरूपतः त्याग इष्ट है। इसलिये वे गीता के 'अकर्म' पद का अर्थ खींचाततानी 
| से अपने मार्ग की ओर लाना चाहते हैं। मीमासकों को यज्ञयाग आदि काम्य- 
| कर्म इष्ट हैं। इसलिये उन्हे उनके अतिरिक्त और सभी कर्म “विकर्म' जेंचते हैं । 
| इसके सिवा मीमासकों के नित्यनोमित्तिक आदि कर्मभ्द भी इसी में आ जाते 
| हैं; और फिर इसी में धर्मशास्त्री अपनी ढाई चावल की खिचडी पकाने की 
| इच्छा रखते हैं। साराश, चारो ओर से ऐसी खींचतानी होने के कारण अन्त 
| में यह जान लेना कठिन हो जाता है, कि गीता 'अकर्स' किसे कहती है ओर 
| 'विकर्म' किसे ? अतएवं पहले से द्वी इस बात पर ध्याव दिये रहना चाहिये, 
| कि गीता भें जिस तात्त्विक दृष्टि से इस प्रश्न का विचार किया गया हे, वह 
| दृष्टि निष्कास कर्म करनेवाले कर्मेयोगी की है, काम्यकर्म करनेवाले सीमासकों 
| की था कर्म छोडनेवाले सन्यासभार्गियों की नहीं है। गीता की इस दृष्टि को 
| स्वीकार कर लेने पर तो यही कहना पडता है, कि 'कमंशन्यता? के अर्ज में 
| अकर्म' इस जगत्‌ में कही भी नहीं रह सकता | अथवा कोई भी मनुष्य कमी 
| कमेशून्य नहीं हो सकता (गी ३ ७५:१८ ११ )। क्योंकि सोना, उठना, बेठना 
| ओर जीवित रहना तक किसी से भी छूट नहीं जाता । ओर यदि कर्मशन्यत्ता 
| होना सम्भव नहीं है, तो निश्चय करना पडता है, कि अकर्म कहें किसे ! इसके 
| लिये गीता का यह उत्तर है, कि कर्म का मतलब निरी क्रिया न समझ करर 
| उससे होनेवाले शुभ-अशुभ आदि परिणामों का विचार करके कम का कर्मत्व या 
| अकमेत्व निश्चित करो । यदि सश्टि के मानी द्वी कर्म है, तो मनुष्य जबतक दरष्टि 
| में है, त्रण तक उससे कर्म नही छूटते। अत* कर्म और अकर्म का जो विचार 
| करना हो, वह इतनी ही दृष्टि से करना चाहिये, कि मनुष्य को वह कसे कहाँ 
| तक चद्ध करेगा करने पर भी जो कर्म हमें बद्ध नहीं करता, उसके विपय से 
| कहना चाहिये, कि उसका कमेत्व अथवा बन्धकत्व नष्ट हो गया। ओर यदि 
| किसी भी कर्म का बन्धकत्व अर्थात्‌ कर्मत्व इस भ्रकार नष्ट हो जाय, तो फिर 
| वद्द कमे 'अकर्म! ही हुआ। अकर्म का प्रचलित सासारिक अर्थ कमशुन्यता 
| सीक है। परन्तु शास्त्रीय दृष्टि से विचार करने पर उसका यहाँ मेल नहीं 
| मिलता । क्योंकि हम देखते हैं, कि चुपचाप बैठना अर्थात्‌ कर्म न करना भी कई 
| बार कर्म ही हो जाता है| उदाहरणार्थ, अपने सॉ-बाप को कोई मारतापीटता 
| हो, तों उसको न रोक कर चुप्पी मारे बेठा रहना, उस समय व्यावहारिक 
| दृष्टि से अकर्म अर्थात्‌ कर्मशन्यता दो, तो भी वद्द कम द्वी - अविक क्‍या कहें ! 
| बिकसे - है; ओर कर्मोविपाक की दृष्टि से उसका अज्युभ परिणास इसे भोगना ही 
| पडेगा । अत्तएवं गीता इस 'छोक में विरोधाभास की रीति से बडी खूबी के 
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अपरे नियताहाराः प्राणान्प्राणेषु जुहृति। 
सर्वे5प्येते येज्ञविद्ञों यज्ञक्षापेतकल्मषाः ॥ ३० ॥ 


यज्ञशिष्टास्तमुजो यान्ति ब्रह्म सनातनम्‌ | 
नाये छोकोषः्स्त्ययज्षस्थ कुतो5न्यः करुसत्तम ॥ ३१॥ 


| ओर समान ये तीनों बच रहे। इनमें से व्यान प्राण और अपान के सन्धि- 
| स्थलों में रहता है; जो धनुष खींचने, वजन उठाने आदि दम खींच कर या 
| आधी श्रास छोड करके शक्ति के काम करते समय व्यक्त होता है (छा. 
[| १.३. ५)। सरणसमय में निकल जानेवाली वायु को उदान कहते हैं 
| ( अ्रक्ष. ३. ६ ), और सारे शरीर में सब स्थानों पर एक-सा अन्नरस पहुँचाने- 
| वाली वायु को समान कहते हैं (प्रश्न, ३. ५ )। इस प्रकार वेदान्तशास्त्र 
| में इन शब्दों के सामान्य अर्थ दिये गये हैं; परन्तु कुछ स्थलों पर इसकी 
| अपेक्षा निराले अर्थ अभिग्नेत होते हैं। उदाइरणार्थ, महाभारत ( वनपव॑ ) के 
| २१९ वे अध्याय में श्राण आदि वायु के निराले ही लक्षण हैं। उसमे प्राण का 
| अर्थ मस्तक की वायु और अपान का अर्थ नीचे सरकनेवाली वायु है (अश्न 
[३.५ ओर -च्यु, २.६ )। ऊपर के शछोक में जो वर्णन है, उसका यहद्द 
| अर्थ है, कि इनमें से जिस वायु का निरोध करते हैं, उसका अन्य वायु में होम 
| होता हैं । :- ] 
( १०-३१ ) ओर कुछ छोग आहार को नियमित कर प्राणों में श्राणों का 
ही होम किया करते हैं। ये सभी लोग सनातन ब्रह्म में जा मिलते ४, कि जो 
यज्ञ के जानजेवाले हैँ, जिनके पाप यज्ञ से क्षीण हो गये हैं ( ओर जो ), अमृत 
का (अर्थात्‌ यज्ञ से बचे हुए का ) उपभोग करनेवाले हैं। यज्ञ न करनेवाले 
को ( जब ) इस छोक में सफलता नहीं होती । ( तब ) फिर है कुरुश्रेष्ट !( उसे ) 
परलोक कहाँ से ( मिलेगा ) ! 


| [ साराश, यज्ञ करना यद्यपि वेद की आज्ञा के अनुसार मनुष्य का 
| कतंव्य है, तो भी यह यज्ञ एक ही प्रकार का नहीं दोता। आणायाम करो 
| तप करो, चेद का अध्याय करों, अभिश्रेस करो, पश्चयज्ञ करो, तिह-चावल 
| अथवा घी का हवन करों, पूजापाठ करों या नवेद-वेश्वदेव आदि पॉच रृहयज 
| करो; फलासाक्ति के छूट जाने पर ये सब व्यापक अर्थ मे यज्ञ ही हैं। और 

| फिर यज्ञशेप-भक्षण के विषय में मीमासकों के जो सिद्धान्त हैं, वें सब इनमें 
| से प्रत्येक यज्ञ के लिये उपयुक्त हो जाते हैं। इनमे से पहला नियम यद्द है, कि 
| “अज्ञ के अर्थ किया हुआ कर्म वन्यक नहीं द्वोता” और इसका वर्णन 
| तेईंसवे शछोक में हो चुका दें (गी. ३, ५ पर टिप्पणी देखों )। अब दूसरों 
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ज्ञानाभिदु्धकर्माणं तमाहुः पण्डितं चुधाः॥ १९ ॥ 
त्यक्त्वा कर्मफलासंग नित्यतृप्तों निराञ्रयः | 
कर्मण्यमिप्रवृत्तो5पि नेच कि>्चित्करोति सः ॥ २०॥ 
निराशीर्यतचित्तात्मा त्यक्तसवेपरिय्रहः । 

शारीर केवर्ूल कर्म कुवेन्नाप्नोति किल्विषम्त॥ २१॥ 


उद्योग फल की इच्छा से विरद्दित होते है; ओर जिसके कर्म ज्ञानाप्ि से भस्म 
हो जाते हैं । 
| [' ज्ञान से कमे भस्म होते हैं” इसका अर्थ कर्मों को छोडना नही है। 
| किन्तु इस 'छोक से प्रकट होता है, कि फल की इच्छा छोड कर कर्म करना, 
| यद्दी अर्थ यहाँ लेना चाहिये (गीतार श्र १०, एप २९८-३०३ )। इसी 
| प्रकार आगे भगवद्धक्त के वर्णन में जो 'सर्वारम्भपरित्यागी' - समस्त आरम्म 
| या उद्योग छोडनेवाऊा - पद आया है ( गी. १९, १६; १४, २५ ), उसके अर्थ 
| का निर्णय सी इससे हो जाता है। अब इसी अर्थ को अधिक स्पष्ट करते हैं .- ] 
( २० ) कर्म की आसाक्ति छोड कर जो सदा तृप्त और निराश्रय हैं - अर्थात्‌ जो 
पुरुष कर्मफल के साधन की आश्रयभूत ऐसी बुद्धि नही रखता, कि अमुक कार्य 
की सिद्धि के लिये अप्कक काम करता हैं - कहना चाहिये, के वह कर्म करने में 
निमभ रहने पर भी कुछ नद्दी करता। ( २१ ) 'आशीश£ अर्थात्‌ फल की वासना 
छोडनेवाला, चित्त का नियमन करनेवाला और सर्वृसग से मुक्त पुरुष केवल 
शारीर अर्थात्‌ शरीर या कर्मोह्ियों से ही कम करते समय पाप का भागी नहीं द्ोता। 
| [ कुछ छोग बीसवे “छोक के “निराश्रयों शब्द का अर्थ घरणशहस्थी न 
| रखनेवाला ( सन्‍्यासी ) करते हैँ, पर वह ठीक नहीं हैं। आश्रय को घर या 
| डेरा कह्ट सकेंगे; परन्तु इस स्थान पर कतो के स्वय रहने का ठिकाणा विव- 
| क्षित नहीं है। अर्थ यह है, कि वह जो कर्म करता है, उसका हेतुरूप ठिकाना 
| ( आश्रय ) कहीं न रहे ) यही अथे गीता के ६ १ >छोक में * अनाभ्रितः कमे- 
| फल * इन शब्दों से स्पष्ट व्यक्त किया है। और वामन पण्डित ने गीता की 
| 'यथार्थद्ीपिका” नामक अपनी मराठी टीका में इसे स्वीकार किया है। ऐसे द्वी 
| २१ वे छोक में 'शारीर' के मानी सिर्फ शरीरपोषण के लिये सिक्षाटन आदि 
| कम नहीं हैं। आगे पाँचवे अध्याय में ' योगी अर्थात्‌ कमंयोगी लोग आसाक्ति 
| अथवा काम्यबुद्धि को मन मे न रख कर केवल इन्द्रियों से कर्म किया करते हैं ” 
| (५ ११ ) ऐसा जो वर्णन है, उसके समानार्थक ही “केवल शारीर कर्म ” इन 
| पदों का सच्चा अर्थ है! इन्ड्रियों। कर्म करती हैं, पर बुद्धि सम रहने के कारण 
| उन कर्मो का पापपुण्य कर्ता को नद्दी लूमता। ] 
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अयान्द्रव्यमयाद्यज्ञाज्लानयज्ञः प्रन्तप । 
सर्वे कर्माखिल पार्थ ज्ञाने परिसमाप्यते ॥ ३३ ॥ 


[ ज्योतिशेम आदि द्रव्यमय ध्ातयन' आमे में हवन करके किये जाते 
। और शास्त्र में कहा है, कि देवताओं का सुस्॒ अम्नि हैं। इस कारण ये 
यज्ञ उन देवताओं को मिल जाते हें। परन्तु यदि कोई शड़का करे, कि 
देवताओं के मुख-अप्रि -में उक्त छाक्षणिक यज्ञ नहीं होते। अतः इन 
लाक्षणिक चज्ञों से श्रेयःप्राप्ति होंगी कैसे ! तो उसे दूर करने के लिये कहा 
कि ये साक्षात्‌ ब्रह्म के ही मुख से होते हैं। दसरे चरण का भावार्थ यहद्द 
| हैं, कि जिस पुरुप ने यज्ञविधि के इस व्यापक स्वरूप को - केवल मीमासकों 
| के सकुचित अर्थ को ही नहीं -जान लिया, उसकी बुद्धि सकुचित नहीं 
| रहती । किन्तु वह ब्रह्म के स्वरूप को पहचानने का अधिकारी हो जाता हूं। 
| अब बतलाते हूं, कि इन सब यज्ञो में श्रेष्ठ यज्ञ कोन है! ;- ] 
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(३३ ) दे परन्तप | द्वव्यमय यज्ञ की अपेक्षा ज्ञानमय यज्ञ थरेष्ट है। क्योंकि, 
हे पार्थ ! सव प्रकार के समस्त कर्मों का पर्यवसान ज्ञान में होता है । 


| [गीता में 'ज्ञानयज्ञ' शब्द दो बार आगे भी आया हे (गीं. *. १५ 
| और १८, ७० )। हम जो द्रव्यमय यज्ञ करते हैं, वह परमेश्वर की आत्ति के 
| लिये किया करते हैं। परन्तु परमेश्वर की प्राप्ति उसके स्वरूप का ज्ञान हुए 
| ब्रिना नहीं होती। अतएवं परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त कर उस ज्ञान 
| के अनुसार आचरण करके परमेश्वर की प्रात्ति कर लेने के इस मार्ग था सावन 
| को 'ज्ञानयज्ञ' कहते हैं। यह यज्ञ मानस और डुद्धिसाव्य हैं। अतः द्रव्यमय 
| यज्ञ की अपेक्षा इसकी योग्यता अविक समझी जाती है। मोक्षशास्त्र में 
| ज्ञानयज्ञ का यह ज्ञान ही सुख्य है; और इसी ज्ञान से सब कर्मों का क्षय हो 
| जाता हैँ। कुछ मी हो; गीता का यह स्थिर सिद्धान्त है, कि अन्त में परमे- 
| श्वर का ज्ञान होना चाहिये। बिना ज्ञान के मोक्ष नहीं मिल्ता। तथापि 
| “ कर्म का पर्यवसान ज्ञान में होता हैं” इस वचन का यह अर्थ नहीं है, कि 
| ज्ञान के पश्चात्‌ कर्मों को छोड देना उ”4- यह बात गीतारहस्य के दसवे 
| ओर ग्यारदवे अकरण में विस्तार वूवक प्रतिपादन की गई दहै। के .* लिये नहीं, 
| तो लछोकसग्रह के निमित्त कर्तव्य समझ कर सभी कर्म करना चाहिये। आर 
| जब क्रि वे ज्ञान एवं समबुद्धि से किये जाते हैं, तब उनके पापपुण्य की बाधा 
| कर्ता को नहीं होती ( देखो आगे ३७ वॉ छोक ) आर यह घानयन्न मोक्षग्रद 
| होता है। अत्तः गीता का सब्र छोगों को यदह्दी उपदेश है, कि यज्ञ करो; किन्तु 
| उन्हें ज्ञानपूर्वक निष्कामबुद्धि से करो ।:-] 


हरूती १४ नर औड 


चोथा अध्याय _ ज्श्ज 


$ ब्रह्मार्पणं ब्रह्म हृवित्रक्लाग्नी ऋह्मणा छुतस्‌ | 
ब्रह्मृेव तेन गन्तव्य ब्रह्मकमंसम्ताधिना ॥ २४ ॥ 


देवसेवापरे यज्ञ योगिनः पयुपासते | 


त्रह्मान्नावपर यज्ञ यशनचापजुद्धांत ॥ २५ ॥ 


| में मोक्ष पाता ह ( गीतार श्र ११ छ. ३६०-३६४ देखो ) ब्रह्मापंगरूपी बडे 
| यज्ञ का ही वर्णन पहले इस 'छोक में किया गया है। ओर फिर इसकी अपेक्षा 
| कम थोग्यता के अनेक छाक्षणिक यज्ञों का स्वरूप बतलाया गया है; एवं तेती- 
| सवे शोक में समग्र प्रकरण का उपसहार कर कहा गया है, कि ऐसा ' ज्ञानयज्ञ 
| ही सब मे श्रेष्ठ है। ' ] 

(९४ ) अपैण अथवा हवन करने की क्रिया ब्रह्म है। हवि अर्थात्‌ अर्पण 
करने का द्रव्य ब्रह्म है, व्रह्माभि में त्रह्म ने हवन किया है - ( इस प्रकार ) जिसकी 
बुद्धि भे ( सभी ) कम ब्रह्ममय हैं, उसको त्रह्म दही मिलता है । 

| शाइकरभाध्य में “अपंण! शब्द का अर्थ अर्पण” करने का साधन अर्यात्‌ 
| आचसनी इत्यादि है; परन्तु यह जरा कठिन है। इसकी अपेक्षा, अरपंण ८ 
| अर्पण करने की या हवन करने की क्रिया, यह अर्थ अधिक सरल है। यह 
| बह्मा्पणपू्वक अर्थात्‌ निष्कामबृद्धि से यज्ञ करनेवार्लों का वर्णन हुआ । अब 
| देवता के उद्देश से अर्थात्‌ काम्यबुद्धि से किये हुए यज्ञ का स्वरूप बतलाते हैं -] 


(२५ ) कोई कोई ( कर्म- ) योगी ( ब्र्मबुद्धि के बदले ) देवता आदि के उद्देश से 

यज्ञ किया करते हें, ओर कोई ब्रह्माप्रि में यन्न से ही यज्ञ का यजन करते हैं 
| [ पृरुपसूक्त से विराद्रूपी यशपुरुष के देवताओ द्वारा यजन होने का जो 
| वर्णन है - “ यज्ञेन यज्मयजन्त देवा' ।? ( ह5 १०. ५९० १६ ), उसी को लक्ष्य 
| कर इस ःछोक का उत्तराध कहा गया है। “यज्ञ यज्ञेनेवोपजुह्ति ' ये पद 
| ऋग्वेद के ' यज्ञेन यज्ञसयजन्त ” से समानाथंक ही दीख पडते हैं। प्रकट हँं, 
| कि इस यज्ञ में ( जो रूष्टि के आरम्भ में हुआ था ) जिस विरादरुूपी पश्च का 
| हवन किया गया था, वह पशु ओर जिस देवता का यजन किया गया था वह्द 
| देवता, ये दोनों त्रह्मस्वरूपी होंगे। साराश, चोबीसवें ःहोक का यह वर्णन ही 
| तत्वदृष्टि से ठीक है, कि रष्टि के सब पदाथों में सदेव दी ब्रह्म भरा हुआ है। 
| इस कारण इच्छारहित बुद्धि से सब व्यवहार करते करते ब्रह्म से दी ब्रह्म का 
| यजन होता रद्दता है। केवल बुद्धि वेसी होनी चाहिये। पुरुपसूक्त को लक्ष्य 
| कर गीता में गद्दी एक जछोक नहीं है; पत्युत आगे दसवे अध्याय (१०. ४२ ) 
| से भी इस सूष्क के अनसार वर्णन है। देवता के सद्देश से किये हुए यज्ञ का 
| वर्णन दो चुका । अब अभि, हवि इत्यादि ऋब्दों के लाक्षणिक अर्थ लेकर बत- 
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तत्स्वयं योगसंसिद्धः कालेनात्मनि विन्द्रति ॥ ३८ ॥ 
अद्धावॉलमते ज्ञानं तत्परः संयतेन्द्रियः । 

ज्ञान लब्ध्वा परां शान्तिमचिरेणाधिगच्छति ॥ ३५० ॥ 
अज्ञश्ाअद्दधानश्र संशयात्मा विनश्यति । 

नाय लाकाडासस्‍्त न परो न सुख संशयात्मनः ॥ ४० ॥ 


६३ योगसंन्यस्तकर्माणं ज्ञानसंच्छिन्नसंशयम । 
आत्मवन्तं न कर्माणि निवध्नन्ति धनंजय ॥ ४१ ॥ 


। काल पा कर उस ज्ञान को वह पुरुष आप ही अपने में आ्राप्त कर छेता है, 
सका योग अर्थात्‌ कर्मयोग सिद्ध हो गया है। 

[ ३७ वे शछोंक में “कर्मों” का अर्थ “ कर्म का बन्धन ? है (गी. ४. १९ 
| देखो )। अपनी बुद्धि से आरम्भ किये हुए निष्काम कर्मा के द्वारा ज्ञान की 
| आध्ति कर लेना ज्ञान की श्राप का मुख्य या बुद्धिगम्य मार्ग है। परन्तु जो 
| स्वय इस प्रकार अपनी बुद्धि से ज्ञान को प्राप्त न कर सके, उसके लिये अब 
| श्रद्धा का दूसरा सार्ग बतलाते हैं - ] 

( ३९ ) जो श्रद्धावान पुरुष इद्वियसयम करके उसी के पीछे पडा रहें, उसे भी 
यह ज्ञान मिल जाता है; और ज्ञान प्राप्त हो जाने से तुरन्त द्वी उसे परम शान्ति 
प्राप्त द्वोती हं । 
| [ साराश, बुद्धि से जो ज्ञान ओर शान्ति प्राप्त द्वोगी, वही श्रद्धा से भी 
| मिलती ह ( देखो गी. १३, २५ ) +- ] 
(४० ) परन्तु जिसे न स्वय ज्ञान है और न श्रद्धा ही है, उस सशयग्ररत मनुष्य 
का नाश हो जाता हैं। सशयग्रस्त को न यह लोक है (ओर ) न परलेक, एव 
सुख भी नहीं हू । 
| [ ज्ञानप्राति के ये दो मार्ग बतला चुके; एक बुद्धि का ओर दूसरा श्रद्धा 
| का । अब ज्ञान ओर कर्मयोग का पएथक्‌ उपयोग दिखिला कर समस्त विपय का 
| उपसद्दार करते हैं :- ] 

(४१ ) हैं घनञ्जय | उस आतज्ञानी पुरुष को कर्म बद्ध नहीं कर सकते, 
कि जिसने ( कर्म- ) योग के आश्रय से कर्म अर्थात्‌ कर्मबन्धन त्याग दिये हे; 
ओर ज्ञान से जिसके (सब ) सन्देह दूर हो गये हं। (४२) इसलिये अपने हृदय 
में अज्ञान से उत्पन्न हुए इस सशय को ज्ञानरप तलवार से काट कर ( कर्म- ) 
योग का आश्रय कर। (ओर ) है भारत ! (युद्ध के लिये ) ख़डा हो । 
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चोथा अध्याय ७१७ 


द्रव्ययज्ञास्तपोयज्ञा योगयज्ञास्तथापरे | 
स्वाध्यायज्ञानयज्ञाश्र यत्यः संशितत्रताः ॥ २८ ॥ 


अपाने जुद्भति प्रार्ण प्राणेउपार् तथा5परे। 
प्राणापानगती रुद्ृघ्वा प्राणायासपरायणा; ॥ २५ ॥ 


| की दृष्टि से देखें, तो विद्ति होता है, कि इन्द्र-वरुण प्रभृति देवताओं के उद्देश 
| से जो द्रव्यमय यज्ञ श्रोतत अन्थों में कहे गये हैं, उनका प्रचार धीरे धीरे घटता 
| गया । और जब पात्तज्जलयोग से, सन्‍्यास से अथवा अध्यात्सिक ज्ञान से पर- 
| मेश्वर की प्राप्ति कर लेने के मार्ग अधिक अधिक प्रचलित होने लगे, तब “यज्ञ 
| ह्वी शब्द का अर्थ विस्तृत कर उसी में मोक्ष के समग्र उपायो का लक्षण से 
| समावेश करने का आरम्भ हुआ होगा । इसका से यही है, कि पहले जो शब्द 
| वर्स की दृष्टि से प्रचालित हो गये थे, उन्हीं का उपयोग अगले धर्मेसार्ग के 
| लिये सी किया जावे) कुछ भी हो, मनुस्दाति के विवेचन से यह स्पष्ट हो जाता 
| है, कि गीता के पहले, या अन्ततः उस काल में उत्त कल्पना सर्वसामान्य हो 
| चुकी थी। ] 
(२८ ) इस प्रकार तीक्ष्ण व्रत का आचरण करनेवाले यति अथांत्‌ सयमी पुरुष 
कोई द्रब्यरूप, कोई तपरूप, कोई योगरूप, कोई स्वाध्याय अर्थात्‌ नित्य स्वकर्मों- 
नुष्ठानरूप और कोई ज्ञानरूप यज्ञ किया करते हैं। (२५ ) प्राणायाम में तत्पर 
हो कर ग्राण और अपान की गति को रोक करके कोई आणवायु का अपान में 
( हवन किया करते हैं ) ओर कोई अपानवायु का आण से इचन किया करते ई। 


| [ इस श्होक का तात्पर्य यह है, कि पातजलथोग के अनुसार प्राणायाम 
| करना भी एक यज्ञ ही है। यह पातज्ललयोगरूप यज्ञ सनतीसवे लछोक में 
| चत्तठताया गया हैं। अतः अद्ठाईसवे श्छोक के “ योगरूप यज्ञ पद का अर्थ 
| कर्मयोगरूपी यज्ञ करना चाहिये। प्राणायाम शब्द के आण! शब्द से खास 
| और उच्छ्वास, दोनों क्रियाएँ प्रकट द्ोती हं। परन्तु जब आण और अपान 
| का भेद करना होता है, तब प्राण रू बाहर जानेवाली अथांत्‌ उच्छवास वायु, 
| और अपान > भीतर आनेवाली श्वास, यद्द अर्थे किया जाता इ ( वे यू शा 
| भा. ९ ४ १२; और छान्दोग्य श्ञा. भा. १ ३. ३ )। ध्यान रहें, एके आण 
| और अपान के ये अर्थ प्रचलित अर्थ से भिन्न हैं। इस अर्थ मे से अपान स 
| अर्थात्‌ सीतर खींची हुई श्वास में प्राण का - उच्छवास का - होम करने से 
| पूरक नाम का प्राणायाम होता हैं; ओर इसके विपरीत ग्राण में अपान का 
| होस करने से रेचक प्राणायाम होता हैं। श्राण ओर अपान दोनों के ही 
| निरोध से बही प्राणायाम कुम्सक हो जाता है। अब इनके सिवा व्यान, उदान 
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पशञ्चमोधध्यायः । 


अजुन उवाच | 
संन्यास कर्मणां कृष्ण पुनरयोग च इंसासि । 
तच्छेय एतयोरेक तन्मे ब्रृहि सानिश्चितम ॥ १॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
संन्‍्यासः कर्मयोगश्व निःश्रेयसकराबुभौ । 
तयोस्तु कर्मसंन्यासात्कमंयोंगो विशिष्यते ॥ २ ॥ 


यदि ज्ञान से ही सम्पूर्ण कर्म भस्म हो जाते हैं (४. ३७ ) और यदि द्रव्यमय यज्ञ 
की अपेक्षा ज्ञानयज्ञ ही श्रेष्ठ है (४. ३३) तो दूसरे ही अध्याय में यह कह कर- 
कि “ धर्म्य युद्ध करना ही क्षत्रिय को अ्रेयस्कर है ” (२, ३१ ) - चौथे अध्याय के 
उपसहार में यद्ट बात क्‍यों कह्दी गई, कि “ अतएव तू कर्मयोग का आश्रय कर युद्ध 
के लिये उठ खडा हो ” (४, ४९ )! इस अश्न का गीता यह उत्तर देती है, कि 
समस्त सन्देंह्ों को दूर कर मोक्षप्रात्ति के लिये ज्ञान की आवश्यकता है। और 
यादि मोक्ष के लिये कर्म आवश्यक न हों, तो भी कभी न छूटने के कारण वे लोक- 
सग्रहार्थ आवश्यक हैं; इस प्रकार ज्ञान और कर्म, दोनों के ही समुच्य की नित्य 
अपेक्षा है (४. ४१ )। परन्तु इस पर भी शका होती है, कि यदि कर्मयोग और 
सांख्य दोनों ह्वी मार्ग शास्त्र में विहित हैं, तो इनमे से अपनी इच्छा के अनुसार 
साख्यसार्ग को स्वीकार कर कर्मों का त्याग करने में द्वानि द्वी क्या है! अर्थात्‌ 
इसका पूरा निर्णय द्वो जाना चाहिये, कि इन दोनों मार्गों में श्रेष्ठ कोन-सा हैं! 
और अजुन के मन में यही शका हुई हैँ। उसने तीसरे अध्याय के आरम्भ में 
जैसा ग्रश्न किया था, वेंसा ही अब भी वह पूछता हे, कि :- ] 

(१ ) अजुन ने कहा ;- है कृष्ण ! (तुम ) एक बार सन्‍्यास को और 
दूसरी बार कर्मो के योग को ( अर्थात्‌ कर्म करते रहने के साय को ही ) उत्तम 
बतलाते हो । अब निश्चय कर मुझे एक ही (मार्ग ) बतछाओ, कि जो इन दोनों 
में सचमुच ही श्रेष्ठ अर्थात्‌ अधिक प्रशस्त हो | ( ९ ) श्रीमगवान्‌ ने कहा :- कर्म- 
संन्यास और कर्मयोग दोनों निष्ठाएँ या मार्ग निःथ्रेयस्कर अर्थात्‌ मोक्ष प्राप्त करा 
देनेवाले हैं; परन्तु (अर्थात्‌ मोक्ष की दृष्टि से दोनों की योग्यता समान होने पर 
भी ) इन दोनों में कर्ससन्‍्यास की अपेक्षा कमयोंग की योग्यता विश्वेष है । 

[ उक्त प्रश्न और उत्तर दोनों निःसदिग्ध और स्पष्ट हैं। व्याकरण की दृष्टि 

| से पहले शटोक के प्रिय शब्द का अर्थ अधिक ग्रशस्त या बहुत अच्छा हैं। 


चौथा अध्याय ७१० 


एवं बहुविधा यज्ञा वितता त्रह्मणो मुखे। 
कर्मजान्विद्धि तान्सवानियं ज्ञात्वा विमोक्ष्यले ॥ ३२२॥ 


| नियम यह हैं, कि प्रत्येक गहस्थ पश्चमद्दायक्ञ कर अतिथि आदि के भोजन 
| कर छुकने पर फिर अपनी पत्नीसदहित भोजन करें; और इस भ्रकार वर्तेने से 
| गृहस्थाश्रम सफल होकर सद्गति देता है। ' विघस भुक्तशेष तु यशशेषमथाद्ततम्‌ ' 
| ( मनु. ३. २८५ )- अतिथि बगैरह के भोजन कर चुकने पर जो बचे, उसे 
| 'विघस” और यज्ञ करने से जो शेष रहे, उसे 'अम्रत” कहते हैं। इस पअकार 
| व्याख्या करके सनुरूद्वति और अन्य स्ट्ातियों में भी कद्दा है, कि अत्येक 
] ग्हस्थ को नित्य विघसाशी और अमृताशी होना चाहिये ( गी. ३. १३ और 
| गीतारहस्य श्र १०, प्र ३०७ देखो )। अब भगवान्‌ कद्दते हैं, कि सामान्य 
| गृहस्थ को उपयुक्त दोनेवाला यह सिद्धान्त ही सब प्रकार के उक्त यज्ञों को 
| उपयोगी द्वोता है। यज्ञ के अर्थ किया हुआ कोई भी कर्म बन्धक नहीं दोता। 
| यही नहीं, बाल्कि उन कर्मों में से अवशिष्ट काम यदि अपने निजी उपयोग 
| में आ जावे, तो भी वे बन्धक नहीं होते ( देखो गीतार श्र. १९, (. ४०४ )। 
| “ बिना यज्ञ के इदछोक भी सिद्ध नहीं दोता ” यह वाक्य मार्सिक ओर 
| महत्त्व का हैं। इसका अर्थ उतना ही नहीं है, कि यज्ञ के विना पानी नहीं 
| बरसता, और पानी के न बरसने से इस लोक की ग्रुजर नहीं होती। किन्तु 
| यज्ञ! शब्द का व्यापक अर्थ लेकर इस सामाजिक तत्त्व का भी इसमें पर्योय 
| से समावेश हुआ है, कि कुछ अपनी प्यारी बातों को छोडे बिना न तो सब 
[ को एक-सी सुविधा मिल सकती है; और न जगत्‌ के व्यवद्वार ही चल सकते 
| है। उदाहरणा्थ - पश्चिमी समाजशास्त॒श्रणेता जो यद् सिद्धान्त बतलाते हें, 
| कि अपनी अपनी स्वतन्त्रता को परिमित किये बिना औरों को एक-सी 
| स्वतन्त्रता नही सिल सकती है, वही, इस तत्त्व का उदाहरण हैं। और, यदि 
| गीता की परिभाषा से इसी अर्थ को कहना हो, तो इस स्थल पर ऐसी 
| यज्षअधान सापषा का ही प्रयोग करना पड़ेगा, कि “ जब तक अत्येक मनुष्य 
| अपनी स्वतन्त्रता के कुछ अश का भी यज्ञ न करे, तब तक इस लोक के 
| व्यवहार चल नहीं सकते । ” इस प्रकार के व्यापक और विस्तृत अर्थ से 
| जब यद्द निश्चय हो चुका, कि यज्ञ ही सारी समाजरचना का आधार है, 
| तब कहना नहीं होगा, कि केवल कर्तव्य की दृष्टि से यज्ञ” करना जब तक 
| अत्येक सनुष्य त सीखेगा, तब तक समाज की व्यवस्था ठोक न रहेगी। ] 
(३२ ) इस प्रकार भाँति भौति के यज्ञ ब्रह्म के (ही ) सुख मे जारी हैं। यह 
जानो, कि वे सब कर्म से निष्पन्न होते है। यह ज्ञान हो जाने से त्‌.सुक्त ह्दो 
जायगा। 


रद गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


8 ज्ञेयः स नित्यसंन्यासी यो न द्वेष्टि न कांक्षति | 
निहन्द्रों हि महाबाहों सु्ख बन्धात्पमनुच्यते ॥ ३ ॥ 


खांख्ययोगो पुथग्बालाः प्रवदन्‍्ति न पण्डिताः। 
एकमप्यास्थितः सम्यगुभयोविंन्दते फलम ॥ ४॥ 


यात्सांख्येः प्राप्यते स्थान तद्योगेरपि गम्यते। 
एके सांख्य च योग च यः पश्यति स पश्यति॥ ५॥ 


संन्‍्यासस्तु महावाहो दुःखमाप्तुमयोगतः । 
योगयुक्तों मुनित्रह्ष न चिरेणाधिगच्छति ॥ ६ ॥ 


| इमारी समझ मे ये अर्थ सरल नहीं हैं। ओर गीतारहस्य के ग्यारहवे प्रकरण 
| ( विशेष कर ए्ृ. ३१८-३२७ ) में इसके कारणों का विस्तारपूर्वक विवेचन 
| किया है। इस कारण यहा उसके दुद्दराने की आवश्यकता नहीं हूँ। इस प्रकार 
| दोनों मे से अधिक ग्रशस्त मार्ग का निर्णय कर दिया गया। अब यह सिद्ध 
| कर दिखलाते हैं, कि ये दोनों मार्ग व्यवहार में यदि लोगों को भिन्न दीख 
| पडे तो भी तत्त्वतः वे दो नहीं हैं :- ] 

(३ ) जो ( किसी का भी ) द्वेप नही करता; और (किसी की भी) इच्छा 
नहीं करता, उस पुरुप को (कर्म करने पर भी ) नित्यसन्यासी समझना चाहिये । 
क्योंकि है मद्दाबाहु अजुन ! जो ( सुखडुः्ख आदि ) दवन्द्ों से मुक्त हो जाय, वह 
अनायास ही ( कर्मोा के सब ) वन्धों से मुक्त द्वो जाता हैं । ( ४ ) मूख लोग कहते 
हैं, कि सांख्य ( कर्मसंन्यास ) ओर थोग ( कर्मयोग ) भिन्न भिन्न हैं; परन्तु पडित 
लोग ऐसा नहीं कहते | किसी भी एक मार्ग का भर्ती भाँति आचरण करने से 
दोनों का फल मिल जाता हे। (५) जिस (मोक्ष) स्थान में साख्य - ( मार्गवाले 
लोग ) पहुँचते हैं, वह्दी योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी भी जाते हं। (इस रीति से ये 
दोनों मार्ग ) साख्य ओर योग एक ही हेँ। जिसने यह जान लिया, उसी ने ( ठीक 
तत्त्व को ) पहचाना । ( ६ ) द्वे मद्दावाहु! योग अर्थात्‌ कर्म के बिना सन्‍्यास को 
आप्त कर लेता कठिन है। जो सुनि कर्मयोगयुक्त हो गया, उसे ब्रह्म की प्राप्ति होने 
में विछम्ब नहीं लगता । 


| [ सातवे अध्याय से ले कर सत्रहवे अध्याय तक इस बात का विस्तार- 
| पूर्वक वर्णन किया गया है, कि साख्यमार्ग से जो मोक्ष मिलता है, वही कर्मयोग 
| से अर्थात्‌ कर्मो के न छोड़ने पर भी मिलता ह। यहाँ तो इतना हीं कहना 
| है, कि मोक्ष की दृष्टि से दोनों में कुछ फर्क नहीं हैं। इस कारण अनादि काल 
| से ऋअलते आये हुए इन मार्गों का भेदभाव बढा कर झगडा करना उचित नहीं 


# 


/? 


मु 


चौथा अध्याय ७२१ 


६६ तद्विद्धि प्रणिपातेन परिप्रश्नेन सेवया । 
उपदेक्ष्यन्ति ते ज्ञान ज्ञानिनस्तत्त्वदर्शिनः ॥ ३४ ॥ 
यज्ज्ञात्वा न पुनर्माहसेव यास्यसि पाण्डव । 
येन भूतान्यरोषेण द्रक्ष्यस्यात्मन्यथो समयि ॥ ३५॥ 
अपि चेद॒ले पापेभ्यः सर्वेभ्यः पापक्ृत्तमः । 
सर्व ज्ञानप्लवेनेव चुजिनं सन्‍्तरिष्यसि ॥ ३६ ॥ 
यथेधांसि समिद्धो5शिर्भस्मसात्कुरुतेडजुन । 
ज्ञानाओ्िः सर्वकर्माणि सस्मसात्कुरुत तथा ॥ ३७ ॥ 

६॥ न हि ज्ञानेन सदृर्श पवित्रमिह् विद्यते । 


(३४ ) ध्यान में रख, कि प्राणिपात से, प्रश्न करने से और सेवा से तस्त्ववेत्ता 
तनी पुरुष तुझे उस ज्ञान का उपदेश करेंगे; (३०५ ) जिस ज्ञान को पाकर हे 
।ण्डच | फिर तुझे ऐसा मोह नहीं होगा, ओर जिस ज्ञान के योग से समस्त 
ग्णियों को तू अपने में ओर मुझमें भी देखेगा। 
| [ सब प्राणियों को अपने में ओर अपने को सब प्राणियों में देखने का 
| समस्त प्राणिमात्र में एकता का जो ज्ञान वर्णित है ( गी. ६ २५ ), उसी का 
| यहाँ उल्लेख किया गया है। मूल में आत्मा और भगवान्‌ दोनों एकरूप हैं। 
| अतएव आत्मा में सब प्राणियों का समावेश होता है। अर्थात्‌ भगवान्‌ में भी 
| उनका समावेश होकर आत्मा ( में ), अन्य आणी और भगवान्‌ यह प्रिविध 
| भेद नष्ट हो जाता है। इसीलिये भागवत पुराण में भगवद्भधक्तों का लक्षण देते 
| हुए कहा है, “सब आपणियों को भगवान्‌ में और अपने में जो देखता 
| है, उसे उत्तम सागवत कहना चाहिये ” ( भाग ११ ३९ ४५ )। इस महत्त्व 
| के नीतितत््व का अधिक खुलासा गीतारहस्य के बारहवे प्रकरण (प्र, ४०७, 
| ४१६ ) में और भाक्तिइृष्टि के तेरहवे अकरण (पु. ४४५-४५० ) में किया 
| गया है। :- ] 

३६ ) सब पापियों से यदि अविक पाप करनेवाला हो, तो भी ( उस ) ज्ञान- 
गैका से ही तू सब पापों को पार कर जावेगा । ( ३७ ) जिस प्रकार प्रज्वछित 
री हुई अमि (सब ) इधन को भस्म कर डालती है, उसी अकार है अर्जुन ! 
यह ) ज्ञानरूप अभि सत्र कर्मो को ( झुम-अश्ुभ बन्धनों को ) जला डालती है। 
| [ ज्ञान की महत्ता बतला दी। अब बतलाते हैं, कि इस ज्ञान की ग्राप्ति 
| किन उपायों से होती है +- ] 
कं ( ३८ ) इस छोक में ज्ञान के समान पवित्र सचमुच और कुछ भी नहीं 
गो, र॒ ४६ 


५८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशासत्र 


ब्रह्मण्याधाय कमोणि #ंग॑ त्यकत्वा करोति यः। 
लिप्यते न स पापेन पद्मपत्रमिवाम्भसा॥ १०॥ 


कार्येन मनसा बुद्धब्ा केवलेरिन्द्रियेरपि | 
योगिनः कर्म कुवेन्ति संग्र॑ त्यक्त्वा5पत्मशुद्धये ॥ ११॥ 


युक्तः कमंफलं त्यकत्वा शान्तिमाप्ोति नेष्टिकीम | 
अयुक्तः कामकारेण फले सक्तो निवध्यते ॥ १२॥ 


| गया, कि सनन्‍्यासमार्ग का ज्ञानी पुरुष कर्म छोड़ता है और कर्मयोगी करता 
| हूं! कर्म तो दोनों को करना ह्वी पडता है। पर अहृड्कारयुक्त आसक्ति छूट 
| जाने से वे ही कर्म बन्धक नहीं होते। इस कारण आसक्ति का छोडना ही 
| इसका मुख्य तत्त्व ह; ओर उसी का अब अधिक निरूपण करते हैं :-] 


(१० ) जो त्रह्म में अपपंण कर आसक्तिविरहित कर्म करता है, उसको बसे ही 
पाप नही छूगता, जेंसे कि कमल के पत्ते को पानी नहीं छगता। ( ११ ) ( अत- 
एवं ) कर्मयोगी (ऐसी अहड्कारबुद्धि न रख कर, कि “से करता हैं “-केवल ) 
शरीर से, ( केवल ) मन से, ( केवल ) बुद्धि से और केवल इन्द्रियों से भी 
आसक्ति छोड कर आत्मशुद्धि के लिये कर्म किया करते हैं । 


| [ कायिक, वाचिक, मानसिक आदि कर्मों के भेदों को लक्ष्य कर इस 
| श्छोक में शरीर, मन ओर बुद्धि शब्द आये हैं। मल में यद्यपि 'केवले:? 
| विशेषण “इन्द्रियें:' शब्द के पीछे है, तथापि वह शरीर, मन आर बुद्धि को भी 
| छागू दे ( गी.४.२१देखों )। इसी से अनुवाद में उसे “शरीर” शब्द के समान 
| द्वी अन्य शब्दों के पीछे भी लूगा दिया है। जैसे ऊपर के आठवे ओर नोवे 
| श्लोक में कहा है, वेसे ही यहाँ भी कहा हैं, कि अहकारबुद्धि एव फलाशा के 
| विपय में आसाक्ति छोड कर केवल कायिक, केवल वाचिक या केवल मान- 
| सिक कोई भी कम किया जाय, तो कर्ता को उसका दोष नहीं छगता ( गाता 
[ ३. २७, १३ २९५ ओर १८. १६ देखो )। अहकार के न रहने से जो कर्म 
| होते है, वे सिर्फ इन्द्रियो के हैं; आर मन आदिक सभी इन्द्रियाँ प्रकृति के द्वी 
| विकार है। अतः ऐसे कर्मो का बन्धन कर्ता को नही लगता। अब इसी अर्य 
| को शास््रानुसार सिद्ध करते हैं :-] 
( १३ ) जो युक्त अर्थात्‌ योगयुक्त हो गया, वह कर्मफल छोड़कर अन्त को पूर्ण 
शान्ति पाता है, ओर जो अयुक्त हे (अर्थात्‌ योगयुक्त नहीं हैं ), वह काम से 
अर्थान्‌ वासना से फल के विषय में सक्त हो कर ( पापपुण्य से ) बद्ध हो जाता हैं । 


चौथा अध्याय ७२३ 


तस्मादज्ञानसम्मूर्त ह॒त्स्थे ज्ञानासिनात्मनः । 
छिच्चैन संशय योगमातिष्ठोत्तिण भारत ॥ ४२ ॥ 


इति श्रीमक्नगचद्गीतासु उपनिषत्स ब्रह्मविद्याया योगशास्त्र श्रीकृष्णाजुन सवादे 
ज्ञानकर्मसन्यासयोगो नाम चतुर्था्ध्यायः ॥ ४ ॥ 





 इंशावास्य उपनिषद्‌ से “विद्या! और “अविद्या” का पृथक्‌ उपयोग 
| दिखला कर जिस प्रकार दोनों को बिना छोडे ही आचरण करने के लिये 
| कहा गया है ( ईंश. ११; मी. र, प्र. ११, पृ. ३७३ देखो ), उसी प्रकार 
| गीता के इन दो श्छोको में ज्ञान और (कम- ) योग का पृथक्‌ उपयोग 
| दिखला कर उनके अर्थात्‌ .ज्ञान ओर योग के समुच्चय से द्वी कर्म करने के 
| विषय में अजुंव को उपदेश दिया गया है। इन दोनों का पृथक्‌ पुथक्‌ उपयोग 
| यह है, कि निष्कामबुद्धियोग के द्वारा कमे करने पर उनके बन्धन हट जाते 
) हैं, और वे मोक्ष के लिये प्रतिबन्धक नही दोते; एवं ज्ञान से सन का सन्देह 
| दूर होकर मोक्ष मिलता है। अतः अन्तिम उपदेश यह है, कि अकेले कर्म या 
| अकेले ज्ञान को स्वीकार न करो; किन्तु ज्ञानकर्मसमुच्चयात्मक कर्मयोग का 
| आश्रय करके युद्ध करो । अजुन को योग का आश्रय करके युद्ध के लिये खडा 
| रहना था। इस कारण गीतारहस्य के प्र, ३, पृष्ठ ५८ में दिखलाया गया है, 
| कि योग शब्द का अर्थ यहों 'कर्मयोग” ही लेना चाहिये। ज्ञान और योग का 
| यह मेल ही 'ज्ञानयोगरव्यवस्थितिः” पद से दैवी सम्पत्ति के लक्षण ( गी. १६. 
| १) में फिर बतलछाया गया है। ] 
इस प्रकार श्रीमगवान के भाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषद्‌ से ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शासत्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के 
सवाद भें ज्ञानकर्मसन्यासयोग नामक चोथा अध्याय ससाप्त हुआ। 
| ध्यान रहे, कि 'ज्ञान-क्मे-सन्यास” पद में 'सन्‍्यास” शब्द का अर्थ 
| खवरूपतः “कर्सत्याग” नहीं है। किन्तु निष्कामबुद्धि से परमेश्वर मे कर्म का 
| सन्‍्यास अथातू “अर्पण करना ” आर्थ है। ओर आगे अठारहवे अध्याय के 
| आरम्भ में उसी का खुलासा किया गया है। ] 





पॉचवों अध्याय 


[ चौथे अध्याय के सिद्धान्त पर सन्‍्याससार्गवालों की जो शका हो सकती 

है, उसे ही अजन के मुख से अश्वर्प से कहला कर इस अध्याय में भगवान्‌ ने 
शक छू 

उसका स्पष्ट उत्तर दिया है। यदि समस्त कर्मो का परयेवसान ज्ञान है (४ ३३), 


सु 


७३२ गीवारहस्थ अथवा कर्मयोगशासत्र 


$ $ यो5न्तःखुखो5न्तरारामस्तथान्तज्योतिरिव यः | 
स योगी ब्ह्मानिर्वाणं ब्रह्ममृतोड<घिगच्छति ॥ २४ ॥ 


लभन्त ब्रह्मननिर्वाणसषयः क्षीणकल्मषाः | 
छिन्नद्वेधा यतात्मानः सर्वमूतहिते रताः॥ २५॥ 


कामक्रोधवियक्तानां यतीनां यत्चेतसाम ! 


अभितो बह्मनिवार्ण बतंते विदितात्मनाम ॥ २६ ॥ 


स्पशान्कृत्वा बहिर्बाह्यांश्रक्षुअ्रेवान्तरे श्रुवोः | 
प्राणापानों समो क़ृत्वा नासाभ्यन्तरचारिणों ॥ २७ ॥ 


यतेन्द्रियमनोबुद्धिमुनिर्माक्षपरायणः । 
विगतेच्छामयक्रोधो यः सदा मुक्त एव सः॥ २८॥ 


| गईं है। सुखदुःखों का त्याग न कर समबुद्धि से उनको सद्ते रहना ही थुक्तता 
| का सच्चा लक्षण हैं। ( गीता २. ६१ पर टिप्पणी देखो । ) ] 


(२७ ) इस ग्रकार ( बाह्य सुखदुःखों की अपेक्षा न कर ) जो अन्तःम्सख्ी 
अर्थात्‌ अन्तःकरण में ही सुखी हो जाय, जो अपने आप में द्वी आराम पाने छगे; 
ओर ऐसे ह्वी जिसे ( यह ) अन्तःग्रकाश मिल जाय, वह ( कर्म-) योगी अदह्यरूप 
हो जाता है। एवं उसे ही त्रह्मनिर्वाण अर्थात्‌ ब्रह्म भें मिल जाने का मोक्ष प्रास हो 
जाता हैं। ( २५ ) जिन ऋषियों की द्वन्द्रबुद्धि छूट गई हैँ -£ अर्थात्‌ जिन्होंने इस 
तत््व को जान लिया हैं, कि सब स्थानों में एक ही परमेश्वर हैँ - जिनके पाप नष्ट 
हो गये है; आर जो आत्मसयम से सब ग्राणियों का छ्वित करने में रत हो गये ह, 
उन्हे वह ब्रह्मनिर्वाणरूप मोक्ष मिलता हैं । ( २६ ) कामक्रोधविरद्धित, आत्मसयमी 
ओर आत्मज्ञानसम्पन्न यतियों को 'अभितः” - अर्थात्‌ आसपास या सम्मुख रखा 
हुआ-सा ( बैठें-विठाये ) - श्रह्मनिर्वाणरूप मिल जाता है । ( २७ ) आह्मपदार्थों के 
( इन्द्रियों के सुखदुःखदायक ) सयोग से अलग हो कर दोनों भोहों के बीच सं 
दृष्टि को जमाकर और नाक से चलनेवाले ग्राण एव अपान को सम करके ( २८ ) 
जिसने इन्द्रिय, मन ओर वृद्धि का सयम कर लिया है, तथा जिसके भय, इच्छा 
आर क्रोध छूट गये हैँ, वह मोक्षपरायण मुनि सदा-सवदा सुक्त ही हैं । 


| [ गीतारहस्य के नवम ( पृ. २४३, २०७ ) ओर दशम ( पृ. ३१३ ) 
|[ प्रकरणा से नात होगा, कि यह वणन जीवन्मुक्तावस्था का हद । परन्तु हमारा 
| राय में टीकाकारों का यह कथन ठीक नहीं, कि यह वणन सन्यासमाग के 
[ पुरुष का हूं। सन्‍यास ओर कमयाग, दोनों मार्गों में शान्ति तो एक हा सा 


पॉचवों अध्याय ज्श्ण 


| दोनों मार्गों के तारतम्य-भावविषयक अजुन के प्रश्न का ह्वी यह उत्तर है, कि 
| 'कमेयोंगो विशिष्यते ' - कर्मयोग की योग्यत्ता विशेष दे। तथापि यह 
| सिद्धान्त साख्यमार्ग को इष्ट नहीं है। क्योंकि उसका कथन हे, कि ज्ञान के 
| पश्चात्‌ सब कर्मा का स्वरूपतः सन्‍्यास ही करना चाहिये। इस कारण इन 
| स्पष्ट-अर्थवाले श्रश्नोत्तरों की व्यर्थ खींचातानी कुछ लोगों ने की है। जब 
| यह खीचातानी करने पर सी निवाह न हुआ, तब उन छोगों ने यहद्द 
| तुर्ा गा कर किसी अकार अपना समाधान कर लिया, कि “विशिष्यते' 
| ( योग्यता या विशेषता ) पद से भगवान्‌ ने कमेयोग की अर्थवादात्सक 
| अर्थात्‌ कोरी स्तुति कर दी है- असल में भगवान का ठीक अमिप्राय 
| वैसा नहीं है। यादि सगवान्‌ का यह सत होता, कि ज्ञान के पश्चात्‌ कर्मो 
| की आवश्यकता नहीं है; तो कया वे अर्जुन को यह उत्तर नहीं दे सकते 
| थे, कि ' इन दोनों में सन्‍्यास श्रेष्ठ दे १' परन्तु ऐसा न करके उन्होंने दूसरे 
| छोक के पहले चरण मे बतलाया है, कि “ कर्मों का करना भोर छोड देना, 
| ये दोनों मार्ग एक ही से मोक्षदाता हैं। ” और आगे 'तु! अर्थात्‌ परन्तु” 
| पद का प्रयोग करके जब भगवान ने निःसन्दिग्ध विधान किया है, कि 'तयोः 
| अर्थात्‌ इन दोनों सार्गों से कर्म छोडने के मार्ग की अपेक्षा कर्म करने का पक्ष 
| ही अधिक प्रशस्त ( श्रेय ) है। तब पूर्णतया सिद्ध हो जाता है, कि भगवान्‌ 
| को यही मत ग्राह्म है, कि साधनावस्था में ज्ञानप्राप्ति के लिये किये जानिवाले 
| निष्कास कर्सो को ही ज्ञानी पुरुष आगे सिद्धावस्था में भी छोकसम्द्द के 
| अर्थ मरणपर्यत कतेच्य समझ कर करता रहे। यही अर्थ गीता ३ ७» में 
| वर्णित है। यही “विशिष्यते' पद वहाँ है, और उसके अगले शछोक में अर्थात्‌ 
[ गीता ३ « में ये स्पष्ट शब्द फिर भी हैं, कि “अकर्म की अपेक्षा कमे 
| श्रेष्ठ हैं। ” इसमे संदेह नहीं, कि उपानिषदों में कई स्थलों पर (बृ, ४. ४. २२ ) 
| वर्णन है, कि ज्ञानी पुरुष लोकेषणा और पुत्रेषणा प्रभाति न रख कर भिक्षा 
| मौंगते हुए घ्रमा करते हैं। परन्तु उपनिषदों में भी| यह नहीं कहा है, कि 
| ज्ञान के पश्चात्‌ यह एक ही सागे हे-दूसरा नहीं हे। अतः केवल उाछिखित 
| उपनिषद्‌-वाक्य से ही गीता की एकवाक्यता करना उचित नहीं है। गीता 
| का यह कथन नहीं है, कि उपनिषदों में वर्णित यह सन्यासमाग्ग मोक्षप्रद्‌ 
| नही है, किन्तु यद्यपि कर्मययोग और सनन्‍्यास, दोनों मार्ग एक-से ही सोक्षप्रद 
| ई, तथापि ( अर्थात्‌ सोक्ष की दृष्टि से दोनों का फल एक ही होने पर भी ) 
| जगत्‌ के व्यवद्वार का विचार करने पर गीता का यह निश्चित मत है, कि 
| ज्ञान के पश्चात्‌ सी निष्कासबुद्धि से कर्म करते रहने का मार्ग ही अधिक 
| अशस्त या श्रेष्ठ है। इमारा किया हुआ यह्द अर्थ ग्रीता के बहुत्तेरे टीकाकारों 
| को मान्य नहीं है। उन्होंने क्मयोग को गौण निश्चित किया है। परन्तु 


७३४ गीतारहस्य अथवा कर्मंयोगशास्तर 


षष्टोप््यायः । 


श्रीभगवानुवाच | 
अनाञअितः कर्फल कार्य कम करोति यः। 
स संन्‍्यासी च योगी च न निरसिने चाक़ियः॥ १॥ 
ये संन्‍्यासमिति प्राहुयोरग ते विद्धि पाण्डव । 
न हासंन्यस्तसडगकल्पों योगी सव॒ति कश्चन॥ २॥ 


फिर इन दोनों मार्यों की यथाशक्य एकवाक्यता करके यह ग्रतिपादन किया गया 
है, कि कर्मों को न छोड कर निःसड्गबुद्धि से करते जाने पर ब्रह्मनिर्वाणरूपी मोक्ष 
क्योंकर मिलता है! अब इस अध्याय में उन साधनों के निरूपण करने का आरम्भ 
किया गया है, जिनकी आवश्यकता कर्मयोग में भी उक्त, निःसड्ग या ब्रह्मनिष्ठ 
स्थिति ग्राप्त करने में होती है। तथापि स्मरण रहे, कि यह निरूपण भी कुछ स्वतत्र 
रीति से पात>जलयोग का उपदेश करने के लिये नही किया गया हैं। और यह 
बात पाठको के ध्यान में आ जाय, इसलिये यद्दाँ पिछले अध्यायों में प्रतिपादन 
की हुई वारतों का दी प्रथम उछेख किया गया है। जेसे - फलाशा छोडकर कर्म 
करनेवाले पुरुष को द्वी सच्चा संन्‍्यासी समझना चाहिये; कर्म छोडनेवाले को नहीं 
(५ ३ ) इत्यादि। | 
(१ ) कर्मफल का आश्रय न करके ( अर्थात्‌ मन में फलाशा को न टिकने 
दे कर ) जो ( शास्त्रानुसार अपने विहित ) कतंव्यकर्म करता हैं, वही सन्यासी 
और वही कर्मयोगी है। निराभ अर्थात्‌ अभिद्दोनच्न आदि कर्मों को छोड़ देनेवाला 
अथवा अक्रिय अर्थात्‌ कोई भ| कर्म न करके निठल्ले बेठनेवाला ( सच्चा सन्यासी 
और योगी ) नहीं है। (६ ) हे पाण्डव ! जिसे सन्‍्यास कद्ते हैं, उसी को ( कर्म ) 
योग समझो | क्योंकि सकरप अर्थात्‌ काम्यबुद्धिरूप फलाशा का सनन्‍्यास (>त्याग ) 
किये बिना कोई भी ( कर्म- ) योगी नहीं होता। 
| [ पिछले अध्याय में जो कहा है, कि “ एक सांख्य च योग च ” (५ 
| ५ ) या “ बिना योग के सन्यास नहीं होता ” ( ५, ६ ); अथवा “ज्ञेयः स 
| निल्लसन्यासी ” ( ५. ३ ), उसी का यह अनुवाद हें; ओर आगे अठारहवे 
| अध्याय ( १८.२ ) में समग्र विषय का उपसहार करते हुए इसी अर्थ का 
| फिर भी वर्णन किया हैं। गहस्थाश्रम में अम्निहोत्र रख कर यज्ञयाय आदि 
| कर्म करने पड़ते हैं; पर जो सन्यासाभ्रमी हो गया हो, उसके लिये मनुस्दाति 
| मे कहा है, कि उसको इस प्रकार आमि की रक्षा करने की कोई आवश्यकता 
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१६ योगयुक्तो विशुद्धात्मा विजितात्मा जितेन्द्रियः। 
सर्वमृतात्ममूतात्मा कुर्वेन्नपि न लिप्यत ॥ ७॥ 


नेव किक्चित्करोमीति युक्तो मन्येत तत्त्ववित्‌। 
पह्यन शुण्वन्स्पुशन्जिप्नन्नक्षन्गच्छन्स्वपन्थ्वलन्‌ ॥ ८ ॥ 


प्रपन्विसजन्गुहन्नुन्सिषन्निमिषत्ञपि । 
इन्द्रियाणीन्द्रियार्थषु वर्तन्त इति धारयन्‌ ॥ ९ ॥ 


| है। और आगे भी ये ही युक्तियाँ पुनः पुनः आई हैं ( गी ६ ३ और १८. १, ३ 
| एवं उनकी टिप्पणी देखो )। “ एक साख्य च योग च यः पश्यति स पश्यति * यह 
| लोक कुछ शब्दभेद से मद्दाभारत में भी दो बार आया हैं (शा ३०५. १९५; 
| ३१६, ४ )। सन्यासमार्ग में ज्ञान को प्रधान मान लेने पर भी उस ज्ञान की 
| सिद्धि कर्म किये बिना नहीं दोती | और कर्ममार्ग में यद्यपि कमे किया करते 
| हैं, तो भी वे ज्ञानपूर्वक होते हैं। इस कारण ब्रह्मग्राप्ति मे कोई बाधा नही होती 
| (गी ६. २ )। फिर इस झगड़े को बढाने में क्या लाभ है, कि दोनो मार्ग 
| भिन्न भिन्न हैं! यदि कद्दा जाय, कि कमे करना द्वी बन्धक है, तो अब बतलाते 
| हैं, कि वह आल्षेप भी निष्कास कर्स के विषय में नहीं किया जा सकता ४- ] 
(७) जो ( कर्म ) योगयुष्त हो गया, जिसका अन्त'करण शुद्ध हो गया, 
जिसने अपने मन और इन्द्रियों को जीत लिया और सब प्राणियों का आत्मा ही 
जिसका आत्मा हो गया, वह सब कर्म करता हुआ भी ( कर्मों के पुण्यपाप से ) 
अलिस रहता है। (८ ) योगयुक्त त््ववेत्ता पुरुष को समझना चाहिये, कि ' में 
कुछ भी नही करता |” (और ) देखने में, सुनने में, स्पश करने में, खाने में, सूघने 
में, चलने में, सोने में, सोस लेने-छोडने में, ( ५ ) बोलने में, विसर्जन करने में, 
लेने में, आँखों के पछठक खोलने और शब्द करने में भी ऐसी बुद्धि रख कर व्यव- 
हार करे, कि ( केवल ) इन्द्रियाँ अपने अपने विषयों में बतंती हैं । 
| [ अन्त के दो ःछोक मिल कर एक वाक्य बना है; और उसमें बतलाये 
| हुए सब कर्स भिन्न भिन्न इन्द्रियों के व्यापार हैं। उदाहरणार्थे, विसजेन करना 
| गुद का, छेना द्वाथ का, पलक गिराना श्राणवाद्ु का, छेखना आँखों का 
| इत्यादि । “ में कुछ भी नहीं करता ” इसका यह मतलप नही, कि इन्द्रियों 
| को चाहे जो फरने दें; किन्तु मतलब यह है, कि 'मैं' इस अहइकारुद्धि के 
| छठ जाने से अचेतन इन्द्रियों आप ही आप कोई बुरा काम नहीं कर सकतीं 
| मोर वे आत्मा के काबू में रहती हैं। साराश, कोई पुरुष ज्ञानी हो जाय, तो 
| भी श्वासोच्छवास आदि इन्द्रियों के कमे उसकी इन्द्रियाँ करती ही रहेंगी। 
| और तो क्या ! पलमर जीवित रददना भी कर्म ही है। फिर यह भेद कहाँ रह 
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| परन्तु गीता को यह मत मान्य नहीं है। गीता मे अनेक स्थानों पर स्पष्ट 
| उपदेश किया गया है, कि कर्मयोगी सिद्धावस्था में भी यावजीवन भगवान्‌ के 
| समान निष्कासबुद्धि से सब कर्म केवल कर्तव्य समझ कर करता रहे (गी. २ 

| ७१; ३, ७ ओर १९; ४. १५-२१; ५, ७-१२; १९ १३; १८, ५६, ५७; तथा 
| गीतार, अर. ११ और १९ देखों )। ( ९ ) दूसरा कारण यह है, कि 'शम' का 
| अर्थ “ कर्म का शम ? कहा से आया ! भगवद्गीता में 'शम? शब्द दो-चार बार 
| आया है। ( गी. १०. ४; १८. ४२ ) वहाँ और व्यवहार में भी उसका अर्थ 
| “मन की शान्ति ” है। फिर इसी श्छोक में “कर्म की शान्ति ” अर्थ क्यों लें! 
| इस कठिनाई को दूर करने के लिये गीता के पैशाचभाष्य योगारूढ स्य 
| तस्पेव ” के 'तस्थेव! इस दशक सर्वनाम का सम्बन्ध थयोगारुूढस्य! से न 
| लछूगा कर “तस्य' को नपुसकलिंग की षष्ठी विभक्ति समझ करके ऐसा अर्थ किया 
| है, कि “ तस्येव कर्मणः शमः ” ( तस्य अर्थात्‌ पूर्वार्थ के कर्म का शम )। 
| किन्तु यह अन्वय भी सरल नहीं है। क्योंकि, इसमें कोई सन्देह नहीं, कि 
| योगा भ्यास करनेवाले जिस पुरुष का वर्णन इस श्छोक के पूर्वार्ब में किया 
| गया है, उसकी जो स्थिति अभ्यास पूरा ही चुकने पर होती है, उसे बतलाने 
| के लिये उत्तरार्ध का आरम्भ हुआ हैं। अतएवं 'तस्वैव” पदों से “कर्मणः 
| एवं ? यह अर्थ लिया नहीं जा सकता। अथवा यदि ले ही लें, तो उसका 
| सम्बन्ध 'शमः? से न जोड कर 'कारणमुच्यते” के साथ जोडने से ऐसा अन्वय 
| लगता है, “ शमः योगारूढस्य तस्थेव क्मण:ः कारणमुच्यते। ” ओर गीता के 
| सपूर्ण उपदेश के अनुसार उसका यह अर्थ भी ठीक लग जायगा, कि “अब 
| योगारूढ के कर्म का ही शम कारण होता हं।” ( ३ ) टीकाकारों के अर्थ को 
| त्याज्य मानने का तीसरा कारण यह हें, कि सन्‍्यासमार्ग के अनुसार योंगारूढ 
| पुरुष को कुछ भी करने की आवश्यकता नही रह जाती | उसके सब कर्मों का 
| अन्त शम में ही होता है। ओर जो यह सच है, तो “ योगारूढ को शम कारण 
| द्वोता हैं? इस वाक्य का 'कारण” शब्द विलकुछ ही निरर्थक हो जाता हैं। 
| कारण शब्द सदेव सापेक्ष है। “कारण” कहने से उसको कुछ-न-कुछ “कार्य 

| अवश्य चाहिये। और सन्‍्यासमार्ग के अनुसार योगारूढ को तो कोई भी 
| कार्य” शेप नहीं रह जाता। यदि शम को मोक्ष का 'कारण” अर्थात्‌ सावन 
| कहें, तो मेल नहीं मिलता | क्योंकि मोक्ष का साधन ज्ञान है, शम नहीं। 
| अच्छा; शम को न्ञानप्राप्ति का 'कारण! अर्थात्‌ साधन कहें, तो यह वर्णन 
| योगारूढ अर्थात्‌ पूर्णावस्था को ही पहुँचे हुए पुरुष का हँ। इसलियें उसको 
| ज्ञानप्रात्ति तो कर्म के सावन से पहले ही हो चुकती हं। फिर यहद्द शम 
| 'कारण' है दी किसका ! सन्यासमार्ग के दीकाकारों से इस प्रश्न का कुछ भी 
| समाधानकारक उत्तर देते नहीं बनता | परन्तु उनके इस अर्थ को छोड कर 
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सर्वकर्माणि मनसा सन्यस्यास्ते सुख वशी। 
नवह्वारे पुरे देही नेव कुर्वल कारयन्‌ ॥ १३ ॥ 
९६९ न कतेत्व॑ न क्माणि लोकस्य खुजति प्रभुः। 
न कमेफलसंयोगं स्वभावस्तु प्रवततते॥ १७॥ 


नादतते कस्यचित्पापं न चेव सुक्ृतं विमुः। 
' अज्ञानेनावृतं ज्ञान तेन सुद्यन्ति जन्तवः॥ १०॥ 


(६१३ ) सब कर्मों का मन से ( प्रत्यक्ष नहीं ) सन्‍्यास कर, जितेन्द्रिय देहवान्‌ 

( पुरुष ) नो द्वारों के इस ( देहरूपी ) नगर में न कुछ करता ओर न कराता हुआ 

आनन्द से पडा रद्दता है। 
| [ वह जानता है, कि भात्मा अकर्ता हैं, खेल तो सब प्रकृति का हैं; 
| ओर इस कारण स्वस्थ या उदासीन पडा रहता है (गीता १३ ५० और १८ 
| ५९ देखो )। दोनों ओखें, दोनों कान, नासिका के दोनों छिद्र, मुख, मूत्रेम्द्रिय 
(ओर गुद - ये शरीर के नौ द्वार या दरवाजे समझे जाते हैं। अध्यात्मदृ्टि से 
| यही उपपत्ति बतछाते हैं, कि कर्मयोगी कर्मों को करके भी युक्त कैसे बना 
| रहता है। : 

( १४ ) प्रभु अर्थात्‌ आत्मा या परमेश्वर लोगो के कतृत्व को, उनके कर्म 
को ( या उनको आसप्त द्ोनेवाले ) कर्मफल के सयोग को भी निर्माण नहीं करता | 
स्वभाव अर्थात्‌ प्रकृति द्वी ( सब कुछ ) किया करती हैं। (१५) विशभु अर्थात्‌, 
सर्वेग्यापी आत्मा या परमेश्वर किसी का पाप ओर किसी का पुण्य भी नही लेता । 
ज्ञान पर अज्ञान का पर्दा पडा रहने के कारण ( अर्थात्‌ माया से ) प्राणी मोहित 
हो जाते हैं । 

| [ इन दोनों श्छोकों का तत्त्व असल मे सांख्यशासत्र का है ( गीतार, श्र ७ 

| एव १७०-१७३ )। वेदान्तियों के मत आत्मा का अर्थ परमेश्वर हे। अत 

| वेदान्ती छोग परमेश्वर के विषय में भी “आत्मा अकर्ता हे” इस तत्त्व का 
| उपयोग करते हैं। प्रकृति और पुरुष ऐसे दो तत्व समान कर साख्यमतवादी 
| समग्र कठृत्व अकृति कला मानते हैं; और आत्मा को उदासीन कहते हैं। परन्तु 
| वेदान्ती छोग इसके आगे बढ कर यह मानते हैं, कि इन दोनों ही का मूल 
| एक निगुंण परमेश्वर है, और वह साख्यवार्लों के आत्मा के समान उदासीन 
[| और अकर्ता है। एवं सारा कठृंत्व माया (अथांत्‌ प्रकृति ) का है ( गीतार 

|प्र ५, पृ. २६७ )। अज्ञान के कारण साधारण मनुष्य को ये बातें जान नहीं 
| पडती; परन्तु कर्मयोगी, कर्तृत्व और अकठूत्व का भेद जानता है। इस कारण 
| वह कर्म करके भी अलिप्त ही रहता है। अब यददी कद्दते हैं :- ] 


७३८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


यदा हि नेन्दियार्थघु न कमेस्वनुपज्यते ! 
, सर्वेसडःकल्पसंन्यासी योगारूढस्तदोच्यते॥ ४॥ 
$ ६ डद्धरेदात्मना55त्मार्न नात्मानमवसादयेत्‌। 
आत्मेव ह्यात्मनों बन्धुरात्मेव रिपुरात्मनः॥ ५॥ 
वन्धुरात्मा55व्मनस्तस्य येनात्मेवात्मना जितः। 
अनात्मनस्तु गज्॒त्वे वर्ततात्मेव शन्नवत्‌ ॥ ६॥ 


(४ ) क्योंकि जब वह इद्वियों के ( शब्द-स्पश आदि ) विषयों में और कर्मों में 
अनुषक्त नहीं होता तथा सब सकत्प अर्थात्‌ काम्यबुद्धिरूप फलाशा का ( प्रत्यक्ष 
कर्मों का नहीं ) सन्‍्यास करता है, तब उसको योगारूढ कहते हैं । 
| [ कह सकते हैं, कि यह 'छोक पिछले शछोक के साथ ओर पहले तीनों 
| के साथ भी मिला हुआ ह। इससे गीता का यह अभिप्राय स्पष्ट द्वोता हैं, 
| कि योगारूढ पुरुष को कर्म न छोड कर केवर फलाशा या काम्यबुद्धि छोड 
| करके झ्ञान्त चित्त से निष्काम कम करना चाहिये। “सकलप का सन्यास ? ये 
| शब्द ऊपर दूसरे शछोक में आये हूं। वहाँ इनका जो अर्थ दृ, वह्दी इस छोक 
| में भी लेना चाहिये। कर्मयोंग में ही फलाशाल्यागरूपी सन्‍्यास का समावेश 
| होता दहें। ओर फलाजशा छोड कर कर्म करनेवाले पुरुष को सच्चा सनन्‍्यासी 
| और योगी अर्थात्‌ योगारूढ कहना चाहिये। अब यह वतलाते हूं, कि 
| प्रकार के निष्काम क्योग या फलशासन्यास की सिद्धि प्राप्त कर लेना 
| प्रत्येक मनुष्य के अधिकार में ६। जो स्वय प्रयत्न करेगा उसे इसका प्रात्त 
| हो जाना कुछ असम्भव नहीं । :- |] 

(० ) ( मनुष्य ) अपना उद्धार आप द्वी करे। अपने आप को ( कभी भी ) 
गिरने न दे। क्योंकि ( अत्येक मनुष्य ) स्वय ही अपना बन्धु (अर्थात्‌ सहायक ) 
यथा स्वय अपना अन्न हैं। ( ६ ) जिसने अपने आप को जीत लिया, वह स्वय अपना 

बन्घु हू। परन्तु जो अपने आप को नहीं पहचानता, वद्द स्वयं अपने साथ श्र 
के समान बर करता हू । 
| [ इन दो श्छोको में आत्मस्वतन्त्रता का वर्णन हं; ओर इस तत्त्व का 
| प्रतिपादन दें, कि दर एक को अपना उद्धार आप ही कर चाहिये। ओर 
| प्रकृति कितनी ही वलवत्ती क्यों न हो! उसको जीत कर आत्मोन्नाति कर 
| लेना हर एक के स्वाघीन ह (गीतार प्र, १०, एू. २५०-२९५ देखों )। 
| मन में इस तत्त्व के भली भाँति जम जाने के लिये ही एक बार अन्वय से 
| और फिर व्यतिरिक से-दोंनों रीतियों से-वर्णन किया हैं, कि आत्मा 
| अपना ही मित्र कत होता हैं और आत्मा अपना हात्रु कब हों जाता द्द्‌! 


हैँ 


छठवों अध्याय ७३ 


१९६ भोक्तारं यज्ञतप्ां सर्वेलोकमहेश्वरम। 
सुहृद सर्वमूतानां ज्ञात्वा मां शान्तिस्सच्छति ॥ २९५ ॥ 
इति श्रीमद्भगवरद्गीतासु उपनिषत्स ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुनसवादे 
सन्यासयोगों नाम पचमो<्ध्याय, ॥ ५॥ 





| रहती है; थौर उतने हवी के लिये यह वर्णन सन्यासमार्ग को उपयुष्त हो 
| सकेगा । परन्तु इस अध्याय के आरम्भ के कर्मयोग को श्रेष्ठ निश्चित कर फिर 
| २५ वे छोक में जो यद्द कद्दा हे, कि ज्ञानी पुरुष सब प्राणियों का द्वित करने 
| में प्रद्यल्ष मम्न रहते हैं, इससे प्रकट होता है, कि यह समस्त वर्णन कर्मयोगी 
| जीवन्मुप्त का ही है - सन्‍्यासी का नहीं (गी. र श्र १९, ४ रे७३ देखे )। 
| कर्समार्ग में भी सर्वभूतान्तर्गत परमेश्वर को पहचानना ह्वी परमसाध्य है। अतः 
| भगवान्‌ अन्त में कहते है, कि +- ] 

(२५ ) जो मुझ को ( सब ) यज्ञों और तपों का भोक्ता, ( स्वर्ग आदि ) 
सब लोकों का बडा स्वामी, एवं सब प्राणियों का मित्र जानता है, वही शान्ति 
पाता है। 

इस प्रकार श्रीसगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषद्‌ में ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ क्मयोग - शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अजुन के सवाद 
में सन्‍्यासयोग नामक पॉँचवा अध्याय समाप्त हुआ। 





छठवों अध्याय 


[ इतना तो सिद्ध हो गया, कि मोक्षप्राति होने के लिये और किसी को 
भी अपेक्षा न हो, तो भी छोकसम्मह की दृष्टि से ज्ञानी पुरुष को ज्ञान के अनन्तर 
भी कर्म करते रहना चाहिये । परन्तु फछाशा छोड कर उन्हें समबाद्धि से इसलिये 
करे, ताकि वे बन्धक न हो जावें। इसे द्वी कमंयोग कहते हैं। और कर्ससन्यास- 
मार्ग की अपेक्षा यह अधिक अेयस्कर है। तथापि इतने से द्वी कमंयोग का भ्राति- 
पादन समाप्त नहीं होता। तीसरे ही अध्याय में भगवान्‌ ने अजुच से काम-कफोध 
आदि का वर्णन करते हुए कद्दा है, कि ये शक्षु मनुष्य की इन्द्रियों में, मन में, 
और बुद्धि में घर करके ज्ञान-विज्ञान का नाश कर देते हैं (३.४० » अतः तू 
इन्द्रियों के निम्नह् से इनको पहले जीत ले। इस उपदेश को पूर्ण करने के लिये 
इन दो प्रश्नों का खुलासा करना आवश्यक था, कि ( १ ) इन्द्रियनिअह्‌ कैसे करें 
और (२) ज्ञानविज्ञान किसे कहते हैं! परन्ठ बीच में ही अजुन के प्रश्नों से यह 
वतलाना पडा, कि कर्मसन्‍्यास और कमेयोग में अधिक अच्छा मार्ग कौन-सा है! 


७8० गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


सुहन्मित्रायुंदासीनमध्यस्थद्विष्यबन्धुषु । 
साधुष्वपि च पापेषु समबुद्धिर्विशिष्यते ॥ ९ ॥ 


8 ६ योगी युझु्जीत सततमात्मानं रहसि स्थितः 
एकाकी यतचित्तात्मा निराशीरपारिग्रह:॥ १०॥ 


जो अपनी इन्द्रियों को जीत ले, जो कूटस्थ अर्थात्‌ मूल में जा पहुँचे और मिट्टी, 
पत्थर एव सोने को एक-सा सानने लगे, उसी (कर्म-) योगी पुरुष को चुक्तो 
अर्थात्‌ सिद्धावस्था को पहुँचा हुआ कहते हैं । ( ५ ) सुहृद, मित्र, गदग्नु, उदासीन, 
मध्यस्थ, द्वेष करने योग्य, बान्धव, साधु, और दुष्ट लोगों के विपय में भी जिसकी 
बुद्धि सम हो गयी हो, वह्दी ( पुरुष ) विशेष योग्यता का है । 
| [ अत्युपकार की इच्छा न रख कर सहायता करनेवाले स्नेह्ी को सहृद 
| कहते हूँ । जब दो दल हो जायें, तब किसी की भी घुराई-भलाई न चाहने- 
| वाले को उदासीन कहते हैँ । दोनों दर्लों की भलाई चाहनेवाले को मध्यस्थ 
| कहते हैं; और सम्बन्धी को बन्धु कहते हैं। टीकाकारों ने ऐसे द्वी अर्थ दिये 
| हैं। परन्तु इन अथों से कुछ भिन्न अर्थ भी कर सकते हूँ। क्योंकि, इन शब्दो 
| का अ्रयोग अत्येक में कुछ भिन्न अर्थ दिखलाने के लिये ही नहीं किया गया 
| दै। किन्तु अनेक शब्दों की यह योजना सिर्फ इसलिये की गई है, कि सब के 
| मेल से व्यापक अर्थ का बोध हो जाय - उसमें कुछ भी न्यूनता न रहने पावे। 
| इस प्रकार सक्षेप से बतलाया दिया, कि योगी, योगारूढ या युक्त किसे कहना 
| चाहिये ( गी. * ६१; ४. १८ और ५. २३ देखो )! और यह भी बतला 
| दिया, कि इस कर्मयोग को सिद्ध कर लेने के लिये प्रत्येक मनुष्य स्वतन्त्र 
| है। उसके लिये किसी का मूँद जोहने की कोई जरूरत नहीं। अब कर्मयोग 
| की सिद्धि के लिये अपेक्षित साधन का निरूपण करते हैं :- ] 

(१० ) योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी एकान्त में अकेला रह कर चित्त और 
आत्मा का संयम करे, किसी भी काम्यवासना को न रख कर परिग्रह अर्थात्‌ पाश 
छोड करके निरन्तर अपने योगाभ्यास में लगा रहे। 

| [ अगले “लोक से स्पष्ट होता है, कि यद्दों पर 'युज्लीत! पद से पातछललछ 
| यूत्र का योग विवक्षित है। तथापि इसका यह अर्थ नहीं, कि कर्मयोम को 
| आाप्त कर लेने की इच्छा करनेवाला पुरुष अपनी समस्त आयु पातछलयोग में 
| बिता ढे। कर्मयोग के लिये आवश्यक साम्यबुद्धि को श्राप्त करने के लिये 
| साधनस्वरूप पातश्ललयोग इस अध्याय में वर्णित हैं; ओर इतने ही के लिये 
| एकान्तवास भी आवश्यक है। ग्रकृतिस्वभाव के कारण सम्भव नहों, कि सभी 
| वो पातश्ललयोय की समाधि एक ही जन्म में सिद्ध हो जाय। इसी अध्याय: 


छठवाँ अध्याय छ्शण 


6६ आरुरुक्षोसनेयोंगं कर्म कारणमुच्यत । 

योगारूहस्य तस्येच शमः कारणमुच्यते ॥ ३॥ 
| नहीं रहती | इस कारण वह 'निरपि' हो जाय; और जगल में रह कर 
| भिक्षा से पेट पाले जगत्‌ के व्यवहार से न पडे ( मनु. ६. २५ इत्यादि )। 
| पहले शछोक में मनु के इसी मत का उल्लेख किया गया है; ओर इस पर भग- 
| वान्‌ का कथन है, कि निरमभि ओर निष्क्रिय होना कुछ सच्चे सन्‍्यास का 
| लक्षण नहीं है। काम्यबुद्धि का या फलाशा का त्याग करना ही सच्चा 
| सन्‍्यास है। सन्यास बुद्धि में है; अप्रिल्याग अथवा कर्मत्याग की बाह्मयक्रिया 
| में नहीं हैं। अत्एवं फलाशा अथवा सकलप का त्याग कर कर्तव्यकर्म करने- 
| वाले को ही सच्चा सन्‍्यासी कहना चाहिये। गीता का यह सिद्धान्त स्वृति- 
| कारो के सिद्धान्त से भिन्न है। गीतारहस्य के ११ वे प्रकरण (पु ३६३- 
| ३६६ ) में स्पष्ट कर दिखला दिया है, कि गीता ने स्घृतिकारों से इसका मेल 
| कैसे किया है । इस प्रकार सच्चा सन्‍्यास बतलछा कर अब यह बतलाते हैं, 
| कि ज्ञान होने के पहले अर्थात्‌ साधनावस्था से जो कम किये जाते हैं उनमें, 
| ओर ज्ञानोत्तर अर्थात्‌ सिद्धावस्था में फलाशा छोड कर जो कर्म किये हैं उनमें 
| क्या भेद है । :- ] 

(३ )( कर्म - ) योगारूढ होने की इच्छा रखनेवाले मुनि के लिये कर्म 
को ( शम का ) कारण अथांत्‌ साधन कहा है; और उसी पुरुष के योगारूढ अथांत 
पूर्ण योगी हो जाने पर उसके लिये ( आगे ) शम ( कर का ) कारण हो जाता है। 

| [ टीकाकारों ने इस श्छोक के अर्थ का अनर्थ कर डाला है। शोक के 
| 'पूवार्ध सें योग र कमेयोग यही अर्थ है; ओर यद्द बात सभी को मान्य है, कि 
| उसकी सिद्धि के लिये पहले कमे ही कारण द्वोता दै। किन्तु “ योगारूढ होने 
| पर उसी के लिये शम कारण दो जाता हें ”-इसका अर्थ टीकाकारों ने 
| सन्यासप्रधान कर डाला हैँ। उनका कथन यों है ;- 'शम'- के का 'उपशम); 
| और जिसे योग सिद्ध हो जाता है, उसे कर्म छोड देना चाहिये। क्योकि 
| उनके मत में कमेयोग सन्‍्यास का अडूग अर्थात्‌ पूर्वसाधन है। परन्तु यह 
| अर्थ साम्प्रदायिक आग्रह का है, जो ठीक नहीं है। इसका पहला कारण यह 
| है, कि (१ ) अब इस अध्याय के पहले ही शछोक में भगवान्‌ ने कहा है, कि 
| कर्मफल का आश्रय न करके “कर्तव्यकर्म' करनेवाला पुरुष ह्वी सच्चा योगी 
| अर्थात्‌ योगारूढ है - कर्म न करनेवाला ( अक्रिय ) सच्चा योगी नहीं है; तब 
| यह मानना सवा अन्याय्य है, के तीसरे शोक में योगारूढ पुरुष को कर्म 
| का शस करने के लिये या कर्म छोडने के लिये भगवान्‌ कहेंगे। सनन्‍्यासमार्ग 
| का यह मत भले ही हो, ।के शान्ति मिल जाने पर योगारूढ पुरुष कर्म न करे, 
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सुहन्मित्रायुदासीनमध्यस्थद्वेष्यवन्धुषु । 
साधुष्वपि च पापेषु समबुद्धिर्विशिष्यते ॥ ९ ॥ 


$ ६ योगी थ्ुड्जीत सततमात्मानं रहसि स्थितः । 
एकाकी यतचित्तात्मा निराशीरपारिग्रहः ॥ १०॥ 


जो अपनी इन्द्रियों को जीत ले, जो कूटस्थ अर्थात्‌ मूल में जा पहुँचे और मिट्टी, 
पत्थर एवं सोने को एक-सा मानने लगे, उसी (कर्म-) योगी पुरुष को 'ुक्तों 
अर्थात्‌ सिद्धावस्था को पहुँचा हुआ कहते हैं । ( ९५ ) सुहृद्‌, मित्र, शन्न, उदासीन, 
मध्यस्थ, द्वेष करने योग्य, वान्वव, साधु, और दुष्ट लोगों के विपय मे भी जिसकी 
बुद्धि सम हो गयी हो, वही ( पुरुष ) विशेष योग्यता का है। 
| [ प्रत्युपकार की इच्छा न रख कर सहायता करनेवाले स्नेह्टी को सुद्दृद्‌ 
| कहते हैँ । जब दो दल द्वो जायें, तब किसी की भी बुराई-भलाई न चाहने- 
| वाले को उदासीन कहते हैं। दोनों दर्लों की भलाई चाहनेवाले को मध्यस्थ 
| कहते हैं; ओर सम्बन्धी को बन्धु कहते हँ। टीकाकारों ने ऐसे द्वी अर्य किये 
| हें। परन्तु इन अर्थों से कुछ भिन्न अर्थ भी कर सकते हूँ । क्योंकि, इन शब्दों 
| का अयोग प्रत्येक्त में कुछ मिन्न अर्थ दिखलाने के लिये ही नहीं किया गया 
| है। किन्तु अनेक शब्दों की यह योजना सिर्फ इसलिये की गईं है, कि सब के 
| मेल से व्यापक अर्थ का वोध हो जाय - उसमें कुछ भी न्‍्यूनता न रइने पावे। 
| इस प्रकार सक्षेप से वतलाया दिया, कि योगी, योगारूढ या युक्त किसे कहना 
| चाहिये ( गी. ९. ६१; ४. १८ ओर ५. २३ देखो )! और यह भी वतला 
| दिया, कि इस कर्मयोग को सिद्ध कर लेने के लिये प्रत्येक मनुष्य स्वतन्त्रः 
| है। उसके लिये किसी का मुँह जोहने की कोई जरूरत नहीं। अब कर्मयोग 
| की सिद्धि के लिये अपेक्षित साधन का निरूपण करते है :- ] 

(१० ) योगी अर्थात्‌ कर्मयोगी एकान्त में अकेला रद्द कर चित्त ओर 
आत्मा का सयम करे, किसी भी काम्यवासना को न रख कर परिग्रह अथात्‌ पाश 
छोड करके निरन्तर अपने योगाभ्यास में ऊुगा रहे । 

| [ अगले श्छोंक से स्पष्ट होता हैं, कि यहाँ पर युजलीत” पद से पातश्लल 
| यूज्न का योग विवक्षित है। तथापि इसका यह अर्थ नहीं, कि कर्मयोग को 
| प्राप्त कर लेने की इच्छा करनेवाला पुरुष अपनी समस्त आयु पातश्षल्योंग में 
| बिता दे। कर्मयोग के लिये आवश्यक साम्यबुद्धि को प्रात्त करने के लिये 
| सावनस्व॒रूप पातश्ललयोग इस अध्याय में वर्णित हैं; ओर इतने ही के लिये 
| एकान्तवास भी आवश्यक है। प्रकृतिस्वभाव के कारण सम्मव नहीं, कि सभी 
| वो पातश्लल्योंग की समाधि एक ही जन्म में सिद्ध हो जाय। इसी अध्याय: 
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| विचार करने लगे, तो उत्तराध का अर्थ करने में पूर्वार्थ का 'कर्म' पद 
| साब्रिध्य-सामथ्ये से सहज ही मन में आ जाता है। और फिर यह अर्थ 
| निष्पन्न होता है, कि योगारूढ पुरुष को लोकसग्रहकारक कर्म करने के लिये 
| अब “शम' 'कारण', या साधन हो जाता हूँ। क्योंकि यद्यपि उसका कोई 
| स्वार्थ शेष नहीं रह गया है, तथापि छोकसंग्रहकारक कर्म किसी से छूट नहीं 
| सकते ( देखो गी ३ १७-१९ )। पिछले अभ्याय में जो यह वचन है, कि 
| 'युक्त कर्मफल त्यक्त्वा शान्तिमाप्नोति नेष्ठिकीम्‌' (गी ७. १३ )- कर्म- 
| फल का त्याग करके योगी पूर्ण शान्ति पाता है - इससे सी यही अर्य सिद्ध 
| दोता है। क्याकि, उसमें शान्ति का सम्बन्ध कर्मत्याग से न जोड कर केवल 
| फलाशा के त्याग से ही वर्णित है। वह्दीं पर स्पष्ट कहा है, कि योगी जो कर्म- 
| सन्‍्यास करे, वह 'मनसा” अर्थात्‌ सन से करे (गी ५ १३ ), शरीर के द्वारा 
| था केवल इन्द्रियों के द्वारा उसे कर्म करना ही चाहिये। हमारा यद्दट मत हें, 
| कि अलकारशास्तर के अन्योन्यालकार का सा अर्थचमत्कार या सौंरस्य इस 'छोक 
| में सघ गया है; और पूर्वार्ध में यह बतछा कर - कि शर्म का कारण "कर्म! 
| कब होता है | - उत्तरार्थ में इसके विपरीत वर्णन किया है, कि 'कर्म' का कारण 
| 'शम! कब होता है! भगवान्‌ कहते हैं, कि प्रथम साधनावस्था में 'कर्म' ही 
| शम का अर्थात्‌ योगसिद्धि का कारण है। भाव यह है, कि यथाशक्ति 
| निष्कामकर्म करते करते ही चित्त शान्त द्वोकर उसी के द्वारा अन्त में पूर्ण 
| योगसिद्धि हो जाती हैं। किन्तु योगी के योगारूढ होकर सिद्धावस्था मे पहुँच 
| जाने पर कर्म ओर शम का उक्त कार्यकारणभाव बदल जाता है, यानी कस 
| शम का कारण नही होता, किन्तु शम ही कर्म का कारण बन जाता हैं; अथात्‌ 
| योगारूढ पुरुष अपने सब काम अब कर्तव्य समझ कर ( फल की आशा न रख 
| करके ) शान्तचित्त से किया करता है। साराश, इस ःछोक का भावार्थ यह 
| नहीं है, कि सिद्धावस्था भें कर्म छूट जाते हैं। गीता का कथन है, कि साधना- 
| वस्था में 'कर्म! और 'शम' के बीच जो कार्थकारणभाव होता है, सिर्फ वही 
| सिद्धावस्था मे बदल जाता है (गीतारहस्य प्र ११, ए ३३७, रे३८ ) । 
| गीता में यह कहीं मी नहीं कहा, कि कर्मयोगी को अन्त से कर्स छोड देना 
| चाहिये; और ऐसा कहने का उद्देश भी नहीं हे। अतएवं अवसर पा कर 
| किसी ढग से गीता के बीच के बीच के ही किसी शछोक का सन्यासप्रवान 
| अर्थ छगाना उचित नहीं है। आजकल गीता बहुतेरा को दुर्बोध-सी हो गई 
| है; इसका कारण भी यही हैं। अगले 'छोक की व्याख्या में यही अर्थ व्यक्त 
| 3 है, कि योगारूढ पुरुष को कसम करना चाहिये। वह शछोक यह हैं :-] 
रा र ह७छ 
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युठ्जन्नेव सदा55त्मानं योगी नियतमानसः ॥ 
4 + _ ० ली, ५५ | + कप [पे 
शान्त नवाणपरमा मत्सस्थामाघेगच्छाते ॥ १७॥' 


नात्यक्षतस्तु योगो5स्ति न चेकान्तमनक्षतः ॥ 
न चातिस्वप्तशीलस्य जाअतो नेव चाजुन ॥ १६॥ 


युक्ताहारविहारस्य युक्तचेष्टस्य कमंस | 
युक्तस्वप्नावबीघस्य योगी भवाति दुःखहा ॥ १७॥ 


(१५ ) इस प्रकार सदा अपना योगाभ्यास जारी रखने से मन काबू में होकर 
( कर्म ) योंगी को मुझमें रहनेवाली ओर अन्त में निर्वाणपद अर्थात्‌ भेरें स्वरूप 
में लीन कर देनेवाली शान्ति आप्त होती है। | 
| [ इस शोक में 'सदा” पद से प्रतिदिन के २४ घण्टो का मतलब नहीं! 
| इतना ही अर्थ विवक्षित है, कि प्रतिदिन ययाशक्ति घडी घडी भर यह अभ्यास 
| करे ( 'छोक १० की टिप्पणी देखो )। कट्दा हैं, कि इस श्रकार योगाश्यास 
| करता हुआ चित्त! ओर 'मत्परायण! हो। इसका कारण यह है, कवि पात- 
| ब्जलयोग मन के निरोध करने की एक युक्ति या क्रिया ह। इस कसरत से 
| यदि मन स्वाधीन हो गया, तो वह एकाग्र मन भगवान में न लगा कर आंर 
| दूसरी वात की ओर भी लगाया जा सकता हेँं। पर गीता का केथन ह, कि 
| चित्त की एकाग्रता का ऐसा दुरुपयोग न कर इस एकाग्रता या समाधि का 
| डप्योग परमेश्वर के स्वरूप का ज्ञान प्राप्त करने में हवाना चाहिये; और ऐसा' 
| होने से ही यद्द योग खुखकारक होता है; अन्यथा थे निरे झेश ह। यही अर्थ 
| आगे २९५ वे, ३० वे एवं अध्याय के अन्त में ४७ वे हहोक में आया है । परमे 
| श्वर में निष्ठा न रख जो लोग केवल इन्द्रियज्लिग्र॒ह का योग या इन्द्रियों की 
| कसरत करते हैं, वे लोगों को छ्लेशपअढ जारण-मारण या वज्चीकरण वगरद्द कर्म 
| करने मे ही पभ्र्वाण हों जाते हें । यह अवस्था न केवल गीता को ही, अत्युत 
| किसी भी मोक्षमार्ग को इष्ट नहीं। अब फिर इसी योगक्रिया का आधिक 
| खुलासा करते हैं :- ] 
(१६ ) है अर्जुन | अतिशय खानेवाले या बिलकुल न खानेवाले ओर खूब सोने- 
वाले अथवा जागरण करनेवाले को (यह ) योग सिद्ध नहीं होता। ( १७ ) 
जिसका आहारविहार नियमित है, कर्मो का आचरण नपा-तुल्ा हैँ; ओर सोना- 
जागना परिमित हैं, उसकों ( यह ) योग दुः्सघातक अर्थात्‌ सुखावद्ट होता ईं। 
| [ इस शोक में योग” से पातडजलयोग की क्रिया ओर “युक्त से निय- 
| मित्र नपी-तुली अथवा परिमित का अर्थ दें। आगे भी ढो-एक स्थानों पर 
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(६६ जितात्मनः प्रशान्तस्य परमात्मा समाहितः। 
शीतोष्णलुखदुःखेषु तथा मानापमानयों: ॥ ७॥ - 


ज्ञानविज्ञानतृप्तात्मा कूटस्थों विजितिन्द्रियः | 
युक्त इत्युच्यते योगी समलोष्ठाश्मकाउचनः ॥ ८॥ 


| और यही तत्व फिर १३ २८ >होक में भी आया है। सस्कृत में आत्मा! 
| शब्द के ये तीन अर्थ द्वोते हैं : (१ ) अन्तरात्मा, ( ९) में स्वथ, और ( ३) 
| अन्तःकरण या सन । इसी से यह आत्मा शब्द इनमें ओर अगले रहोकों में 
| अनेक बार आया है। अब बतलाते हैं, कि आत्मा को अपने अधीन रखने से 
| क्या फल सिलता है) :- ] 
( ७ ) जिसने अपने आत्मा अर्थात्‌ अन्तःकरण को जीत लिया हो और 
जिसे शान्ति प्राप्त हो गई हो, उसका 'परमात्मा' शौत-उष्ण, सुख-दुःख और 
भान-अपमान में समाहित अर्थात्‌ सम एवं स्थिर रहता है। 


| [ इस श्छोक मे 'परमात्मा' शब्द आत्मा के लिये ही प्रयुक्त है। देह 
| का आत्मा सामान्यतः सुखदुः्ख की उपाधि मे मम्न रहता हैं; परन्तु इन्द्रिय- 
| सयम से उपाधियों को जीत लेने पर यही आत्मा प्रसन्न हो करके परमात्म- 
| रूपी या परमेश्वरस्वरूपी बना करता है। परमात्मा कुछ आत्मा से विभिन्न 
| स्वरूप का पदार्थ नही है। आगे गीता मे ही (गी १३ २६ और ३१ ) कहा 
| है, कि सानवी शरीर में रहनेवाला आत्मा ही तत्त्वतः परमात्मा है। महा- 
| भारत में यह वर्णन है :- 
| आत्मा क्षेत्रज्ञ इत्युक्तः सयुक्तः प्राकृतेग्रंणेः 
तेरेच तु विनिर्मुक्तः परसात्मेत्युदाहतः ॥ 
| ४ प्राक्तत अर्थात्‌ प्रकृति के गुणों से ( सुखदुःख आदि विकारों से ) बद्ध रहने 
| के कारण आत्मा को ही ल्षेत्रज्ञ या शरीर का जीवात्मा कहते हैं; और इन 
| गुणों से मुक्त होने पर वही परमात्मा हो जाता है ” (म भा. शा, १८७, २४ )। 
| गीततारहस्य के ९ वे अकरण से ज्ञात होगा, कि अद्वेत वेदान्त का सिद्धान्त भी 
| यही है। जो कहते हैं, कि गीता में अद्वैत सत का प्रतिपादन नहीं है। विशिष्टा- 
| द्वैत या बुद्ध द्वैत ही गीता को ग्राह्म है। वे 'परसात्मा' को एक पद्‌ न प्मान 
| 'पर! और 'आत्मा' ऐसे दो पद करके 'पर' को 'समाहितः का क्रियाविशे- 
| षण समझते हैँ। यह अर्थ क्लिष्ट है; परन्तु इस उदाहरण से समझ से आ 
| जावेगा, कि 'साप्रदायिक टीकाकार अपने सत के अनुसार गीता की कैसी 
| खींचातानी करते हैं! :- ] 
( ८ ) जिसका आत्सा ज्ञान और विज्ञान अर्थात्‌ विविध ज्ञान से तृप्त हो जाय, 


नीता 


2, गीतारहस्य अथवा कममंयोगशास्त्र 


सुखमात्यन्तिक यत्तदबुद्धिग्राह्म मतीन्दियम्‌ । 
वत्ति यत्र न चेवाय॑ स्थितश्चकृति तत्त्वतः ॥ २१॥ 


ये लब्ध्वा चापरं लास मनन्‍्यते नाधिक ततः। 
यस्मिन्स्थितो न इाखेन गुरुणापि विचाल्यते॥ २२ ॥ 
ते विद्याददुःखसंयोगावियोग योगसंशितस । 
स निश्चयेन योक्तव्यो योगोडनिर्विण्णचेतला ॥ २३ ॥ 
$$ संकल्पप्रभवान्कामांस्त्यकत्वा सर्वानशेषतः । 
० 6. ३. की #+ 
मनसवेन्द्रियश्रामं विनियम्य समन्‍्ततः ॥ २४॥ 


को देख कर आत्मा मे ही सन्तुष्ट हो रहता है, (२१ ) जहाँ ( केवल ) बुद्धि- 
गम्य ओर इन्द्रियों को अगोचर अत्यन्त सुख का उसे अनुभव द्वोता हैं; ओर जह्दों 
वह ( एक बार ) स्थिर हुआ, तो तत्त्व से कभी नहीं डिगता; (२२ ) ऐसे ही 
जिस स्थिति को पाने से डसकी अपेक्षा दूसरा कोई भी छाभ उसे अधिक नहीं 
जैंचता; आर जहा स्थिर होने से कोई भी वडा भारी दुख ( उसको ) वहाँ से 
विचला नहीं सकता, ( २३ ) उसको दुःख के स्पर्श से वियोग अर्थात्‌ योग” नाम 
की स्थिति कहते हें; ओर इस योग” का आचरण मन को उडकताने न देकर 
निश्चय से करना चाहिये। 


| [ इन चारो श्छोकों का एक द्वी वाक्य हैं। २३ वे शछोक के आरम्भ के 
| 'डसको” ( 'तम! ) इस दर्शक सर्वनाम से पहले तीन “छोकों का वर्णन उहिष्ट 
| दे ओर चारो शलोको में 'समावि' का वर्णन पूरा किया गया है । पातजलयोग- 
| सत् में योग का यह लक्षण है, कि “योगशित्तब्तत्तिनिरो व” - चित्त की द्षृत्ति 
के निरोध को योग कहते हैं। इसी के सदश २० वे छोंक के आरम्भ के शब्द 

अब इस “योग?” शब्द का नया रक्षण जानबझ कर दिया है, कि समाधि 
इसी चित्तद्ृत्तिनिरोंब की पूर्णावस्था हैं; आर इसी को योग” कहते हैँ। डप- 
नेपद और महाभारत में कहा है, कि निग्नहकर्ता और उलद्योगी पुरुष को 
सामान्य रीति से यह योग छ. महीनों में सिद्ध होता है ( सत्य ६ २८; अखत- 
नाद २९; म. भा अश्व. अनुगाता १५ ६६ )। किन्तु पहले २० वे और 
>८ वे श्लोक में स्पष्ट कह ठिया है, कि पातजल्योग की समाधि से प्रात्त 
दोनेवाला सुख न केवल चित्तनिरोब से, ग्रत्यत चित्तनिरोंव के द्वारा अपने 

आप आत्मा की पहचान कर लेने पर होता हे । इस ड-खरहिंत स्थिति को दी 
्रद्मानन्द्र' था “आत्मगप्रसाइज सुख ” अथवा “आत्मानन्द' कहते है ( गी. १८, 
३७* ओर गाौतार श्र. ५, प्रृ २४३ देखों )। अगले अध्यायों में इसका वर्णन 


पं दर 


2] 
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छठवोँं अध्याय ७४१ 


शुचो देश प्रतिष्ठाप्य स्थिरमासनमात्मनः | 
नाव्युच्छित नातिनीच॑ चेलाजिनकुशोत्तरम ॥ ११॥ 
तत्रैकार्य मनः कृत्वा यतचित्तेन्द्रियक्रियः । 
उपविश्यासने युठज्याद्योगमात्मविशुद्धये ॥ १२॥ 
सर कायशिरोथीय॑ धारयज्नचलं स्थिरः। 

सम्प्रेक्ष्य नासिकार्ं स्व॑ दिशिश्वानवलोकयन ॥ १३ ॥ 
प्रशान्तात्मा विगतमीन्रेह्मचा रित्रते स्थित: | 

सनः संयम्य मजित्तो युक्त आसीत मत्यरः ॥ १७॥ 


के अन्त में भगवान्‌ ने कहा है, कि जिन युरुषों को समाधि सिद्ध नहीं हुई 
| है, वे अपनी सारी आयु प्रातज्ल्योग में ही न बिता दें। किन्तु जितना हो 
| सके, उतना बुद्धि को स्फिर करके कर्मयोग का आचरण करते जावें। इसी से 
| अनेक जन्‍्मो में उनको अन्त में सिद्धि मिल जायगी। गीतार, ग्र. १० 
| प्वू. २५५-३१६५८ देखो ।] 
(१५९ ) योगाभ्यासी पुरुष शुद्ध स्थान पर अपना स्थिर आसन लगावें, जो कि न 
बहुत ऊेचा द्वों और न नीचा। उस पर पहले दर्भ, फिर मंगछाछा ओर फिर 
वस्त्र बिछावें। (१३ ) वहाँ चित्त ओर इन्द्रियों के व्यापार को रोक कर तथा 
सन को एकाग्र करके आत्मशुद्धि के लिये आसन पर बेठ कर योग का अभ्यास 
कर। (१३ ) काय अर्थात्‌ पीठ, मस्तक ओर गर्देन को सम करके अर्थात्‌ सीधी 
सडी रेखा में निश्व७छ करके, स्थिर होता हुआ, दिशाओं को यानी इधर-उघर न 
देखें; और अपनी नाक की नोक पर दृष्टि जमा कर, (१४ ) निडर दो, शान्त 
अन्तःकरण से ब्रह्मचर्यत्रत पाल कर तथा भन का सयम करके मुझमें ही चित्त 
झूगा कर भत््परायण होता हुआ युफ्त हो जाय। 
| [ शुद्ध स्थान में ' और ' शरीर, ग्रीवा एव शिर को सम कर ” ये शब्द 
| श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ के हैं ( श्वे. ९. < और १० देखो ) और ऊपर का समूचा 
| दर्णन भी दृठयोग का नहीं है, प्रस्तुत पुराने उपनिषदों में जो योग का वर्णन 
| है, उससे अधिक मिलता-जुलता है। हृठयोग में इन्द्रियों का निग्नरह बलात्कार 
| से किया जाता है, पर आगे इसी अध्याय के २४ वे शोक में कह्दा है, कि ऐसा न 
| करके 'मनसैव इन्द्रियग्राम विनियम्य '- मन से ही इन्द्रियों को रोके। इससे प्रकट 
| है, कि गीता में हृठयोग विवक्षित नहीं । ऐसे ही इस अध्याय के अन्त में कहा 
| है, कि इस वर्णन का यह उद्देश नहीं, कि कोई अपनी सारी जिंदगी योगा- 
| भ्यास मे ही बिता दे। अब इस योगाशभ्यास के फल का अधिक निरूषण 
| करते हैं :- ] 


मन, 
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88$ लर्वभृतस्थमात्मानं सर्वभूतानि चात्मनि। 
ईक्षते योगयुक्तात्मा सर्वत्र समदर्शनः ॥ २९ ॥ 


यो मां पस््यति सर्वन्न सर्वे च मयि पश्यति। 
तस्याहं न प्रणस्‍्त्यामि स च में न प्रणश्यति ॥ ३०॥ 


अपना योगास्यास करनेवाला ( कर्म- ) योगी पापो से छूट कर त्रद्मसयोग से प्राप्त 

दोनेवाले अल्न्त खुख का आनन्द से उपभोग करता हैं। 
| [ इन दो श्छोकों में हमने योंगी का अर्थ कर्मयोंगी क्रिया हैं। क्योंकि 
| कर्मयोग का साधन समझ कर ही पातप्नलयोंग का वर्णन क्रिया गया हैं) अतः 
| पातज्ललयोग के अभ्यास करनेवाले उक्त पुरुष से कर्मयोगी ही विवक्षित है । 
| तथापि ग्रोगी का आर्य “' समावि लगाये वेठा हुआ पुरुष ” भी कर सकते हैं। 
| किन्तु स्मरण रहे, कि गीता का ग्रतिपाद् सार्ग इससे भी परे हैं। यही नियम 
| अगले दो-तीन “छोंकों को लागू हे। इस प्रकार निवांण ब्रह्मसख का अनुभव 
| होते पर सब्र प्राणियों के विषय में जो आत्मोंपम्यदृश्टि हो जाती है, अब 
| उसका वर्णन करते है :-] 

(२९ ) ( इस प्रकार ) जिसका आत्सा योगयुक्त हो गया हद, उसकी इृष्टि 
सम हो जाती हें; ऑर उसे सर्वत्र ऐसा दीख पडने लगता है, कि में सब प्राणियों 
में हैं ओर सब प्राणी मुझमें ह। ( ३० ) जो सुझ ( परमेश्वर परमात्मा ) को सत्र 
स्थानों में ओर सब को सुझमें देखता है, उससे म कभी नहीं विंछुडता; ऑर न 
वद्ी मुझसे कभी दूर होता ह । 

| [ इन दो शछोंकों में पहला वर्णन “आत्मा! शब्द क्रा अद्योग कर अव्यक्त 
| अर्थात्‌ आत्मदृष्टि से और दूसरा वर्णन प्रथमपुरुपदर्शक मे! पद के प्रयोग से 
व्यक्त अर्थात्‌ सक्तिदृष्टि से किया गया द्व । परन्तु अर्थ दोनों का एक ही हूं 
(देखो गी. र प्र, १३, छू. ४४९-८०३ )। मोक्ष और कर्मयोंग इन दोनों 

का एक ही आधार यह बद्यात्मैक्यदष्टि ही है। २९ वे शोक का पहला अथोशः 
कुछ फर्क से मनुस्दृति (१९. ९१ ), महाभारत (शा. २३८. २१ और 
६६८. २०२ ) ओर उपनिपदों ( कंव. १. १०; इश ६ ) में भी पाया जाता 
| है । इमने गीतारहइस्य के १६ वे प्रकरण में विस्तारसद्वित दिखलाया ह, कि 
| स्वंग॒तात्मैक््यन्ञान ही समग्र अध्यात्म ऑर कर्मयोंग का मूल ह ( देखी पर 
[४०३ प्रद्रति )। यह ज्ञान हुए विना इन्द्रियनिश्नद्द का सिद्ध हो जाना मी 
| व्यय है, इसीलिये अगछे अभ्याय से परमेश्वर का ज्ञान बतलाना आरम्भ कर 


| दिया द्व ] 


अिनक-नन-न अरीभिञन-नओ. फमीन-न--र लननननानाम >>+०>०-कम«»-ना 


छठवाँ अध्याय ७७१ 


शुचो देशे प्रतिष्ठाप्य स्थिस्मासनसात्मनः | 
नात्युच्छित नातिनीच चेलाजिनकुशोत्तरम्‌ ॥ ११॥ 
तत्रैकार्य मनः क्ृत्वा यताचित्तेन्द्रियक्रियः । 
उपविश्यासने युठ्ज्याद्योगमात्मविशुद्धये ॥ १२॥ 
सम कायशिरोचीवं घारयजल्चलं स्थिरः। 

सस्प्रेक्ष्य नासिकाप् स्‍्व॑ दिशश्वानवलोकयन्‌ ॥ १३॥ 
प्रशान्तात्मा विगतसीत्रह्मचा रित्रते स्थितः। 

सनः संयम्य मछित्तों युक्त आखीत मत्परः॥ १४॥ 


के अन्त में भगवान्‌ ने कद्दा है, कि जिन पुरुषो को समाधि सिद्ध नहीं हुई 
है, वे अपनी सारी आयु प्रातज्ललयोग में ही न बिता दें। किन्तु जितना हो 
सके, उतना बुद्धि को स्थ्रि करके कसंयोग का आचरण करते जावें। इसी से 
अनेक जन्मों में उनको अन्त में सिद्धि मिल जायगी। गीतार, श्र १०५ 
पृ २५०--२५८ देखो । ] 

११ ) योगाभ्यासी पुरुष शुद्ध स्थान पर अपना स्थिर आसन लगावें, जो कि न 
हुत ऊंचा हो ओर न नीचा। उस पर पहले दर्भ, फिर रूगछालछा और फिर 
तन विछावें। (१३२ ) वहों चित्त और इन्द्रियों के व्यापार को रोक कर तथा 
न को एकाग्न करके आत्मशुद्धि के लिये आसन पर बेठ कर योग का अभ्यास 
रैं। (१३ ) काय अर्थात्‌ पीठ, मस्तक और गदन को सम करके अर्थात्‌ सीधी 
डी रेखा मे निश्चल करके, स्थिर होता हुआ, दिशाओं को यानी इधर-उधर न 
सें, ओर अपनी नाक की नोक पर दृष्टि जमा कर, (१४ ) निडर हो, शान्त 
न्त.करण से ब्रह्मचरयत्रत पाल कर तथा मन का सयम करके मुझमें ही चित्त 
'गा कर भत्परायण होता हुआं युक्त हो जाय । 

| [शुद्ध स्थान में ' ओर ' शरीर, ग्रीवा एवं शिर को सम कर ” ये शब्द 
| शैताश्वतर उपनिषद्‌ के हैं ( श्वे. २. ८ और १० देखों ) और ऊपर का समूचा 
| वर्णन भी इठयोग का नहीं है; प्रस्तुत पुराने उपनिषदों में जो योग का वर्णन 
है, उससे अधिक मिलता-जुलूता हैं। हृठयोग में इन्द्रियों का निग्नह बलात्कार 
| से किया जाता है; पर भागे इसी अध्याय के २४ वे श्लोक में कद्दा हैं, कि ऐसा न 
| करके ' मनसेंव इन्द्रियग्राम विनियम्य ?-- मन से ही इन्द्रियो को रोके | इससे प्रकट 
| है, कि गीता मं इृठयोग विवक्षित नही । ऐसे ही इस अध्याय के अन्त में कहा 
| है, कि इसे वर्णन का यह उद्देश नहीं, कि कोई अपनी सारी जिंदगी योगा- 
| ब। हीं बिता दे। अब इस योगाभ्यास के फल का अधिक निरूपण 


+ 
आन 


'छ८ गीतारहस्य अथवा कम्मंयोगशास््र 


श्रीभगवानुवाच | 
असंणय महावाहों मनो दुर्निंग्रहं चलम । 
अभ्यासेन तु कोन्तेय वैराग्येण च गुह्मते ॥ ३५॥ 


असंयतात्मना योगो दुष्प्राप इति में मतिः। 
वश्यात्मना तु यतता शक्योध्वाप्तुसुपायतः ॥ ३६॥ 


| [३३ चे शछोक के 'साम्य” अथवा साम्यबुद्धि' से प्राप्त होनेवाला, इस 
| विशेषण से यहाँ योग शब्द का कर्मयोग ही अर्थ है। यद्यपि पहले पातज्जललयोग 
| की समाधि का वर्णन आया हैं, तो भी इस छोक में 'योंग” णब्द से पातज्ञ ल- 
| योंग विवक्षित नहीं। क्‍योंकि दूसरे अध्याय में भगवान्‌ ने ही कर्मयोग की 
| ऐसी व्याख्या की है, “ समत्व योग उच्यते ” (९ ४८ )- “ बुद्धि की समता 
| था समत्व को ही योंग कहते हूँ । ”” अज़ुन की कठिनाई को मान कर भगवान्‌ 
| कद्दते हैं :- ] 
श्रीभगवान्‌ ने कद्दा :-( ३० ) है महावाहु अजुन | इसमे सन्देद् नहीं, कि 
मन चड्चल हे; आर उसका निग्रह करना कठिन है। परन्तु हे कोन्तेय | अभ्यास 
और वेराग्य से वह स्वाधीन किया जा सकता हैं। (३६ ) मेरे मत में जिसका 
अन्तःकरण काबू में नहीं, उसको इस ( साम्यबुद्धिरूप ) योग का ग्राप्त होना 
कठिन हैं। किन्तु अन्तःकरण को काबू में रख कर प्रयत्न करते रहने पर उपाय 
से ( इस योंग का ) प्राप्त होना सम्भव हैं। 
| [ तात्पर्य, पहले जो बात कठिन दीख पडती है, वही अभ्यास से ओर 
| दीर्घ उद्योग से अन्त में सिद्ध हो जाती हैं। किसी भी काम को बारबार करना 
| 'अभ्यास! कहलाता है, और 'वेराग्य' का मतलब ह राग या प्रीति न रखना 
| अर्थात्‌ इच्छाविद्दीनता । पातजल्योगसूत्र में ही योंग का लक्षण यह बतलाया 
| हद कि -  योगश्षित्तवृत्तिनिरोध चित्तबृत्ति के निरोध को योग कहते हैं 
| ( इसी अध्याय का २० वॉ श्छोंक देखो ), ओर फिर अगले सृत्र मे कहा ह, 
| कि “ अशभ्यासवैराग्याभ्या तनिरोध. '- अभ्यास आर वेराग्य से चित्तवृत्ति 
| का निरोव हो जाता है। येह्टदी शब्द गीता में आये हूं; ऑर अभिप्राय भी 
| यही है, परन्तु इतने ही से यद्द नहीं कद्टा जा सकता, कि गीता में ये शब्द 
| पातजलयोगजसत्र से लिये गये द्व ( देखो गीतार परि पृ, ५५० ) इस 
| श्रकार यदि मनोंनिग्नह करके समाधि+ लगाना सम्भव हों। आर कुछ निग्नह्दी 
| पुरुर्षों को छः महीने अभ्यास से यदि यह सिद्धि ग्राप्त दो सकती हो; तो भी 
| अब यह दूसरी अका होती हैं, कि प्रकृतिस्वभाव के कारण अनेक लोग दो-एक 
| जन्मों में भी इस परमावस्था में नहीं पहुँच सकते - फिर ऐसे छोग इस सिद्धि 


छठावों अध्याय ज्छप 


शनेः शंनेरुपस्मेद्चुद्धचा घ्वतिगुहीतया । 
आत्मसंस्थ मनः कृत्वा न किज्चिदपि चिन्तयेत्‌ ॥ २५॥ 
यतो यतो निश्चराति मवश्चठ5चलमस्थिरम्‌ | 
ततस्ततो नियस्येतदात्मन्येब वश नयेत्‌ ॥ २६॥ 
९६ घशान्तमनस छोने योगेन सुखस॒त्तमम्‌। 
का हे 
अपैति शान्तरजसे ब्रह्ममृतमकल्मषम्‌ ॥ २७॥ 
युठ्चलेव सद्ा55त्मानं योगी विगतकल्मपः। 
सुखेन ब्रह्मसंस्पशमत्यन्त सुखमश्न॒ुते॥ २८॥ 


| है, कि आत्मज्ञान होने के लिये आवश्यक चित्त की यह समता एक पातजल- 
| योग से ही नहीं उत्पन्न होती; किन्तु चित्तश्द्धे का यह परिणाम ज्ञान और 
| भक्ति से भी हो जाता है। यही मार्ग अधिक श्रशरुत और सुलभ समझा 
| जाता हैं। समाधि का लक्षण बतला चुके । अब बतलातें हैं, कि उसे किस 
| प्रकार लगाना चाहिये ) - |] 


( ९४ ) सकलप से उत्पन्न होनेवाली सब कामनाओं अथात्‌ वासनाओं का 
नि.शेप त्याग कर और मन से ही सब इन्द्रियो का चारों ओर से सयम कर 
(२५) चैय॑युक्त बुद्धि से धीरे धीरे शान्त दोता जावे; और मन को आत्मा में 

स्थिर करके कोई भी विचार मन मे न आने दे। ( २६ ) ( इस रीति से चित्त 
को एकापग्र करते हुए ) चश्चछ और अस्थिर मन जहाँ जहाँ बाहर जावे, वहाँ बहं 
से रोक कर उसको आत्मा के ही स्वाधीन करे। 
| [ मन की समाधि लगाने को क्रिया का यह वर्णन कठोपनिषद्‌ में दी 
| गईं रथ की उपमा से ( कठ १ ३. ३े ) अच्छा व्यक्त होता है। जिस प्रकार 
| उत्तम सारथी रथ के घोडों को इधर-उधर न जाने देकर सीधे रास्ते से ले जाता 
| है, उसी प्रकार का प्रयत्न मनुष्य को समाधि के लिये करना पडता है। जिसने 
| किसी भी विषय पर अपने सन को स्थिर लेने का अभ्यास किया है, उसकी 
| समझ में ऊपरवाले श्लोक का मर्म तुरन्त आ जावेगा। मन को एक ओर से 
| रोकने का प्रयत्न करने छंगे, तो वह दूसरी ओर खिसक जाता हैं; और चह 
| आदत रुके बिना समाधि रूग नहीं सकती। अब, योगास्यास से चित्त स्थिर 
| होने का जो फल मिलता हैं, उसका वर्णन करते हूँ :-] 

(५७ ) इस अकार शान्तचित्त, रज से रहित, निष्पाप ओर बह्मम्नत 

( कर्म- ) योगी को उत्तम सुख आस द्वोता दे। ( ९८ ) इस रीति से निरन्तर 


/ड 


न 


५७ गीतारहस्य अथवा करमयोगशास््र 


पार्थ नेवेह नामुत्र विनाशस्तस्य विद्यते। 
न हि कल्याणकृत्कश्चिददुगंति तात गच्छति ॥ ४० ॥ 


प्राप्य पुण्यकृतां लोकानुषित्वा गाश्ववीः समाः। 
शुचीनां अ्रीमतां गेहे योगअष्टोडभिजायते ॥ ४१॥ 


अथवा योगिनामेव कुलें भवति धीमताम्‌ । 
णवद्धि इरंसतर छोके जन्म यदीहशम्‌ ॥ ४२ ॥ 
तत्न ते बुद्धिसंयोगं छूसते पोर्यदेहिकम्त । 
यतते च ततो श्यः संसिद्धों कुरुनन्दन ॥ ४१ ॥ 
पूर्वाभ्यासेन तनिव हियते द्यवशोडपि सः । 
जिज्ञासरापे योगस्य शब्दचह्मातिवर्तते ॥ ४४ ॥ 
| सन में यह शड़्का उत्पन्न हुईं, कि उस बेचारे को न तो स्वर्ग मिछा और न 
| सोक्ष - कहीं उसकी ऐसी स्थिति तो नहीं हों जाती, कि दोनों दिन से गये पाँडे, 
| इछवा मिले न माँडे ! यह शका केवल पात्तजलयोगरूपी कर्मयोग के साधन के 
| लिये हद्वी नही की जाती | अगले अध्याय में वर्णन है, कि कर्मयोगसिद्धि के लिये 
| आवश्यक साम्यबुद्धि कमी पातजलयोग से, कभी भक्ति से ओर कभी ज्ञान से 
| प्राप्त होती है। और जिस अकार पातजलयोगरूपी यह सावन एक ही जन्म मे 
| अधूरा रह सकता है, उसी अकार भक्ति या ज्ञानरूपी साधन भी एक जन्म में 
| अपूर्ण रह सकते हैं। अतएवं कहना चाहिये, कि अजुन के उक्त प्रश्न का भग- 
| वान्‌ ने जो उत्तर दिया है, वह कर्मयोगमार्ग के सभी साधनों को साधारण- 
| रीति से उपयुक्त हो सकता है :- ] 
श्रीभगवान ने कहा ;-( ४० ) हैं पार्थ | क्या इस लोक में और क्या परलछोक 
में, ऐसे पुरुप का कभी विनाश होता ही नहीं। क्‍योंकि हैं तात! कल्याण- 
कारक कर्म करनेवाले किसी भी पुरुष की दुर्गाति नहीं होती। (४१ ) पुण्यकर्ता 
पुरुपों को मिलनेवाले (स्वर्ग आदि ) लोकों कों पा कर ओर (वहाँ) बहुत वर्षो 
तक निवास करके फिर यह योगश्रष्ट अर्थात्‌ कर्मयोंग से भ्रष्ट पुरुष पविन्न, श्रीमान 
लोगों के घर मे जन्म छेता है; (४९ ) अथवा बुद्धिमान्‌ ( कम- ) योगियों के ही 
कुल में जन्म पाता है। इस अकार का जन्म (इस ) छोक में बडा दुर्लभ हूं। 
( ४३ ) उसमें अर्थात्‌ इस प्रकार प्राप्त हुए जन्म में वह पूर्वजन्म के बुद्धि- 
सस्कार को पाता है; और हे कुरुतन्दन ! यह उससे भयः अर्थात्‌ अधिक ( थोग- ) 
सिद्धि पाने का प्रयत्न करता है। ( ४४ ) अपने पूर्वजन्म के उस अभ्यास से ही 
अवश अर्थात्‌ अपनी इच्छा न रहने पर भी वह (पूर्ण सिद्धि की ओर ) खींचा 


' छठवा अध्याय ७ 


सर्वक्षतस्थित थो मां सजत्येकत्वमास्थितः। 
सर्वथा वर्तमानोंडपि स योगी माये वर्तते ॥ ३१ ॥ 
आत्मोपस्येन सर्वत्र सम पश्यति योउजुन | 
खुर्ख वा यदि वा दुःखं स योगी परमो मतः:॥ ३२॥ 
अज्जुन उवाच | 
१६ यो5य योगस्त्वया प्रोक्तः साम्येन मधुखदन। 
एतस्याह न पश््यामि चठचलत्वास्थिति स्थिरास ॥ ३३॥ 


चञ्चलं हि मनः कृष्ण प्रमाथे बलवक्हढम । 
तस्याहं निम्रहं मन्‍्ये वायोरिव सुदृष्करम ॥ ३४॥ 


(३१ ) जो एकत्वबुद्धि अर्थात्‌ सर्वभृतामेक्यबुद्धि को मन में रख कर प्राणियों सें 
रहनेवाले मुझको ( परमेश्वर को ) सजता है, वह ( कर्म- ) योगी सब प्रकार से 
बतेता हुआ भी मुझमें रहता है। (३९ ) हे अजुन | सुख हो या दुःख, अपने 
समान आरों को भी होता हे। जो ऐसी ( आत्मोपम्य ) दृष्टि से सचंत्र देखने 
लगे, वह ( कम- ) योगी परम अर्थात्‌ उत्कृष्ट माना जाता है । 
| [ ( आ्राणिमात्र मे एक ही आत्मा है” यह दृष्टि साख्य ओर कर्मयोग 
| दोनों मार्गों मे एक-सी है। ऐसे ही पातल्ललयोग मे भी समाधि लगा झर 
| परमेथर की पहचान हो जाने पर यही साम्यावस्था आप्त होती है। परन्तु 
| साख्य ओर पात्तज्जलयोगी दोनो को ही सब कर्मों का व्याग इष्ट हैें। अतएव 
| वे व्यवहार में इस साम्यबुद्धि के उपय्रोंग करने का मौका ही नहीं आने देते । 
| ओर गीता का कर्मयोगी ऐसा न कर - अभ्यात्मज्ञान से प्राप्त हुईं इस साम्य- 
| बाद्धि का व्यवहार में भी नित्य उपयोग करके - जगत्‌ के सभी काम छलोक- 
| सग्रह के लिये किया करता है। यही इन दोनों से बडा भारी भेद है । ओर 
| इसी से इस अध्याय के अन्त में ( लोक ४६ ) स्पष्ट कहा है, कि तपस्वी 
| अथोत्‌ पात्तज्लयोंगी और ज्ञानी अर्थात्‌ साख्यमार्गी, इन दोनों की अपेक्षा 
| करेयोगी श्रेष्ठ है। साम्ययोग के इस वर्णन को सुन कर अब अर्जुन ने यह 
| शका की :- ] 
अर्जुन ने कहा :-( ३३ ) हे मघुसूदन। साम्य अथवा साम्यबुद्धि से भाप्त 
दोनेवाला जो यह ( कर्म- ) योग तुमने बतलछाया, में नहीं देखता, कि ( सन की ) 
चचलता के कारण वह्द स्थिर रहेगा। ( ३४ ) क्योंकि हे कृष्ण | यह समन चचल 
हठीला, वलवान्‌ और दृढ हैं। वायु के समान ( अर्थात्‌ हवा की गठरी बांधने के 
समान ) इसका निगम्नह् करना सुझे अत्यन्त दुष्कर दिखता हैं । 


छणु२्‌ गीतारहस्य अथवा कमंयोगशासत्र 


$ ६ तपस्चिभ्योडधिकों योगी ज्ञानिभ्योडपे मतोडथिकः । 
कर्मिभ्यश्वाधिकों योगी तस्माद्योगी भवाजुंन ॥ ४६॥ 

| मनुष्य को इस सार्ग में धीरे धीरे खींचता जाता है; और अन्त में क्रम ऋम से 
| पूर्ण सिद्धि करा दता है। ४४ वे श्छोक में जो यह कहा है, कि “ कर्मयोग के 
। जान लेने की इच्छा होने से भी वह शाब्दब्रह्म के परे जाता हूं” उसका 
| तात्पय भी यही ह। क्‍योंकि यह जिज्ञासा कर्मयोगरूपी चरखे का सेँह है; 
| ओर एक वार इस चरखे के मुँह में लय जाने पर ( फिर इस जन्म में नहीं तो 
| अगले जन्म में, कभी न कभी ) पूर्ण सिद्धि मिलती है; और वह शब्दब्रह्म से 
| परे के ब्रह्म तक पहुँचे ब्रिना नहीं रहता। पहले पहल जान पडता है, कि यह 
| सिद्धि जनक आदि को एक ही जन्म में मिल गई होगी। परन्तु तात्विक दृष्टि 
| से देखने पर चलता हैं, कि उन्हें भी यह फल जन्मजन्मान्तर के पूर्वसस्कार 
| से ही मिला होंगा। अस्तु; कर्मयोग का थोडा-सा आचरण, यहाँ तक कि 
| जिज्ञासा भी सदेव कल्याणकारक है, इसके अतिरिक्त अन्त में मोक्षग्राप्ति भी 

| निःसदेह इसी से होती दे । अतः अब भगवान्‌ अर्जुन से कहते हैं, कि '-] 
(४६ ) तपस्वी लोगों की अपेक्षा ( कम- ) योगी श्रेष्ठ हैं, जानी पुरुषों की 
अपेक्षा भी श्रेष्ठ हैं; ओर कर्मकाण्डवालों की अपेक्षा भी श्रेष्ठ समझा जाता हैं। 

इसलिये दे अज्जुन | तू थोगी अर्थात्‌ कर्मयोगी हो। 

| [ जगल में जा कर उपवास आदि दरीर को छक्लेशदायक ब्रतों से अथवा 
| हृठयोग के साधनों से सिद्धि पानेवाले छोगों को इस श्छोक में तपस्वी कह्दा है; 
| और सामान्य रीति से इस शब्द का यही अर्थ है।  ज्ञानयोगेन साख्याना० ? 
| (गी. ३. ३ ) में वर्णित ज्ञान से ( अर्थात्‌ साख्यमार्ग ) से कर्म छोड कर सिद्धि 
| ग्राप्त कर लेनेवाले साख्यनिष्ठ लोगों को ज्ञानी माना है। इसी प्रकार गी. ९. 
| ४३. ४४ और ९ २०, २१ में वर्णित निरे काम्यकर्म करनेवाले स्वर्गपरायण 
| कर्मठ भीमांसकों को कर्मी कहा ह। इन तीनों पन्‍्थों में से प्रत्येक यही कहता 
| है, कि हमारे ही मार्ग से सिद्धि मिलती है। किन्तु अब गीता का यह कथन 
| है, कि तपस्वी हो, चाहें क्मंठ मीमासक हो या ज्ञाननिष्ठ साख्य हो; इनमे 
| अल्येक की अपेक्षा कर्मयोगी - अर्थात्‌ कर्मयोगमार्ग भी - श्रेष्ठ । और पहले 
| यही सिद्धान्त “अकर्म की अपेक्षा कर्म श्रेष्ठ हं० ” (गयी. ३. < ) एवं कम- 
| सनन्‍्यास की अपेक्षा कर्मयोग विशेष ह० ” (गी. ५ २) इत्यादि शटोका मे 
| वर्णित है (देखो गी र.ग्र ११, छू. ३९१, ३९९ )। आर तो क्या! तपस्वी, मौमा- 
| सक अथवा ज्ञानमार्गी इनमे से ग्ल्येक की अपेक्षा कर्मयोंगी श्रेष्ठ ६, इसीलिये 


| पीछे जिस अ्कार अज्जुन को उपदेश किया हे, कि “योगस्थ ही कर कम कर 
[ (गी. < ४८; गीतार. प्र. २, प्र ५९ ) अथवा “योग का आश्रय करक 


छठयाँ अध्याय छछ७छ 


सर्वभृतस्थिते यों मां सजत्येकतल्वमास्थितः । 
सर्वथा बर्तमानोंईपे स योगी माये ब्तते ॥ ३१॥ 
आत्मोपम्येन सर्वत्र सम पश्यति यो5जुन | 
खुर्ख चा यदि वा दुःख स योगी परमो मतः ॥ ३२॥ 
अर्जुन उवाच |) 
१६ योधय॑ योगस्त्वया प्रोक्तः साम्येन मछुसूदन । 
एतस्थाहं न पश्यामि चहुचलत्वास्थिति स्थिरास ॥ ३१३ ॥ 


चरठुचलें हि सनः कृष्ण प्रमाथे बलवद्ढम। 
तस्याहं निम्न मन्‍्ये वायोरिव सुदुष्करम ॥ ३२४ ॥ 


(३१ ) जो एकत्वबुद्धि अर्थात्‌ सर्वभूतामैक्यबुद्धि को मन में रख कर प्राणियों में 
रहनेवाले मुझको ( परमेश्वर को ) मजता है, वह ( कर्म- ) योगी सब प्रकार से 
बरतता हुआ भी मुझमें रहता है । ( ३२ ) हे अर्जुन! खुख हो या दुशख, अपने 
समान आरों को भी होता हैं। जो ऐसी ( आत्मौपम्य ) दृष्टि से सबेन्न देखने 
लगे, बह ( कर्स- ) योगी परस अर्थात उत्कृष्ट माना जाता है । 
| [  प्राणिसान्न में एक ही आत्सा है” यह दृष्टि साख्य ओर कर्मयोग 
| दोनों मार्गों में एक-सी हैं। ऐसे ही पातज्लल्योग मे भी समाधि लगा कर 
| परसेश्वर की पहचान हो जाने पर यहददी साम्यावस्था प्राप्त होती हूँं। परन्तु 
| साख्य ओर पातड्जलयोंगी दोनो को ही सब कर्मों का ह्याग इछ्ठ है। अतएव 
| वे व्यवह्यार मे इस साम्यबुद्धि के उपयोग करने का सोका ही नहीं आने देते । 
| भोर गीता का कर्मयोगी ऐसा न कर - अभ्यात्मज्ञान से प्राप्त हुई इस साम्य- 
| बुद्धि का व्यवद्दार में भी चित्य उपयोग करके - जगत्‌ के सभी काम लोक 
| सग्मह के लिये किया करता है। यही इन दोनो में बडा भारी भेद है। और 
| इसी से इस अध्याय के अन्त में (ःछोक ४६ ) स्पष्ट कहा है, कि तपत्वी 
| भर्थात्‌ पातश्षलयोंगी और ज्ञानी अर्थात्‌ साख्यमार्भी, इन दोनों की अपेक्षा 
| कममयोगी श्रेष्ठ है। साम्ययोग के इस वर्णन को सुन कर अब अजुन ने यह 
| झक्का की :- ] 
अजुन ने कहा .- ( १३ ) है मधुसूदन ! साम्य अथवा साम्यबुद्दे से आस 
दोनेचाला जो यह ( कर्म- ) योग तुमने बतलाया, भें नहीं देखता, कि ( मन की ) 
चचलता के कारण वह स्थिर रहेगा। ( ३४ ) क्योकि है कृष्ण । यह भन चचल 
इठीला, वलवान्‌ और दृढ है। वायु के समान ( अथांत्‌ हवा की गठरी बोधमे के 
समान ) इसका निमग्नह्ठ करना सुसे अत्यन्त दुष्कर दिखता है। 


ज्ण्ए गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


|... नेष्कर्म्यमप्यच्युतभाववर्जितं न शोभते ज्ञानमर्ल निरक्षनस्‌ । 

| नष्कर्म्य अर्थात्‌ निष्काम कर्म भी (साग. ११ ३. ४६ ) बिना भगवद्धक्ति 
| के शोभा नहीं देता, वह व्यथे है ( भाग, १ ५ १९ और १६. १२. ५२ )! 
| इससे व्यक्त होगा, कि भागवतकार का ध्यान केवल भक्ति के ही ऊपर होने 
| के कारण वे विशेष असग पर भगवद्गीता के भी आगे कैसी चोकडी भरते हैं। 
| जिस पुराण का निरूपण इस समझ से किया गया है, कि मद्ाभारत में और 
| इससे गीता में भी भक्ति का जैसा वर्णन होना चाहिये, वैसा नहीं हुआ; 
| उसमें यदि उक्त वचनों के समान और भी कुछ बातें मिले, तो कोई आश्चर्य 
| नहीं । पर हमें तो देखना हें गीता का तात्पर्य न कि भागवत का कथन। 
| दोनों का प्रयोजन और समय भी भिन्न भिन्न है। इस कारण बात-बात में 
| उनकी एकवाक्यता करना उचित नहीं है। कर्योंग की साम्यबुद्धि आप्त 
| करने के लिये जिन साधनों की आवश्यकता है, उनमें से पातजलयोग के 
| साधनों का इस अध्याय में निरूपण किया गया। ज्ञान और भक्ति भी अन्य 
| साधन हैं। अगले अध्याय से इनके निरूपण का आरम्भ द्वोगा। 


इस ग्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहें हुए- उपनिषद्‌ में 
ब्रह्मविद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कमयोंग - शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के 
सेवाद में ध्यानयोंग नामक छठा अध्याय समाप्त हुआ । 


सातवों अध्याय 


[ पहले यह ग्रदिपादन किया गया, कि कर्मयोग साख्यमार्ग के समान ही 
सोक्षप्रद हैं; परन्तु स्व॒तन्त्र है ओर उससे श्रेष्ठ हे। ओर यदि इस मार्ग का थोडा 
भी आचरण किया जाय, तो वह व्यथ नहीं जाता । अनन्तर इस मार्ग की सिद्धि 
के लिये आवश्यक इन्द्रियनिग्नह करने की रीति का वर्णन किया गया ह। किन्तु 
इन्द्रियनिग्रह से मतलब निरी ब्राह्यक्रिया से नहीं है । जिसके लिये इन्द्रियो की यह 
कसरत करनी है, उसका अब तक विचार नहीं हुआ। तीसरे अध्याय में भगवान्‌ 
ने ही अर्जुन को इन्द्रियनिम्रह का यह प्रयोजन बतलाया .दै, कि “काम-क्रोध 
आदि झ्रु इन्द्रियों में अपना घर वना कर ज्ञान-विज्ञान का नाश करते है ” 
( ३ ४०, ४१ )। इसलिये पहले तू इन्द्रियनिश्रद्द करके इन शत्रुओं को मार डाल। 
और पिछले अध्याय में योगयुक्त पुरुष का यों वर्णन किया हे, कि इन्द्रियनिग्रह के 
द्वारा ' ज्ञान-विज्ञान से तृत्त हुआ ? ( ६, ८ ) योगयुक्त पुरुष “ समस्त आरणियों में 
परमेश्वर को और परमेश्वर में समस्त प्राणियों को देखता हैँ ” ( ६. २५ )। अतः 
जत्र इन्द्रियनिग्रह करने की विधि वबतला चुके, तब यह बतलाना आवश्यक हो 


छठवों अध्याय ७छ४५९/ 


अज्जुन उवाच | 
$६ अयतिः श्रद्धयोपेतो योगाह्वलितमानसः । 
अप्राप्य योगसंसिद्धि कां गाति कृष्ण गच्छति ॥ ३७॥ 


कश्िल्नोभयविश्वष्टाश्छिन्नाश्नमिव नश््यति | 
अप्रतिष्ठो महाबाहों बिमूढों त्ह्मण: पथि॥ ३८॥ 


एतन्मे संशय कृष्ण छेत्तुमहेस्यशेषतः । 
त्वदन्यः संशयस्यास्य छेत्ता न ह्पपद्चते ॥ ३९ ॥ 


| को क्‍योंकर पाये ! क्योंकि एक जन्म से जितना हो सका, उतना इन्द्रियनिग्नह 
| का अभ्यास कर कर्मयोंग का आचरण करने लगे, तो वह मरते समय अधघ्रा 
| ही रह जायगा, ओर अगले जन्म में फिर पहले से आरम्भ करे, तो फिर 
| भागे के जन्म में सी वही हाल होगा । अतः अर्जुन का दूसरा अश्न है, कि इस 
| अकार के पुरुष क्या करे ? :- ] 
अजुन ने कहा :-( ३७ ) है क्षष्ण] श्रद्धा (तो ) हो, परन्तु ( प्रकृति- 
स्वभाव से ) पूरा अयत्न अथवा स्यस न होने के कारण जिसका मन ( साम्यबुद्धिं 
रूप कमयोग ) से ब्रिचल जावे, वह योगसिद्धि न पा कर किस गति को जा पहुँ- 
चता है! ( ३८ ) से मह्ाबाहु श्रीकृष्ण ! यह पुरुष मोइगस्त हो कर अक्षप्राते के 
मार्ग में स्थिर न होने के कारण दोनों ओर से भ्रष्ट हो जाने पर छिन्न-मिन्न चादर 
के समान ( बीच में ही ) नष्ट तो नहीं हो जाता ! ( ३५ ) है कृष्ण | मेरे इस सदेह 
को तुम्हें ही निःशेष दूर करना चाहिये। तुम्हें छोड कर इस सन्देह को मिटान- 
वाछा दूसरा कोई न मिलेगा । 
| [ यद्यपि नम समास में आरम्म के नम (( अ ) पद का सावारण अर्थ 
| 'असाच' होता है, तथापि कई बार अल्प अर्थ में भी उसका प्रयोग हुआ 
| करता हैं। इस कारण ३७ वे शछोक के “अयति' शब्द का अर्थ “अल्प अर्थात्‌ 
| अधूरा प्रयत्त या सयम करनेवाला ? हैं। ३८ वे छछोक में जो कह्दा है, कि 
| ' दोनो ओर का आश्रय छूठा हुआ ” अथवा “इतो भ्रध्स्ततो भ्रष्टः” उस 
| का अर्थ सी कर्मयोगप्रधान ही करना चाहिये। कर्म के दो प्रकार के फल हैं 
| ( १) साम्यबुद्धि से किन्तु शास्त्र की आज्ञा के अनुसार कर्म करने पर तो स्वर्ग 
| की आासि होती है; और ( निष्काम ) बुद्धि से करने पर वह बन्‍्धक न होकर 
| मोक्षदायक हो जाता हे। परन्तु इस अधूरे मनुष्य को कर के स्वर्य आदि 
| काम्यफल नहीं मिलते | क्योंकि उसका ऐसा देतु ही नहीं रहता; और साम्य- 
| बुद्धि पूर्ण न होने के कारण डसे मोक्ष मिल नहीं सकता। इसलिये अजुन के 


पद गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास् 


सप्तमोष्ष्यायः । 


श्रीसमगवानुवाच | 
मय्यासक्तमनाः पार्थ योग युझ्जन्मदाञ्यः । 
असंदाय॑ सम्रग्म मां यथा ज्ञास्यासे तच्छुण ॥ १ ॥ 


ज्ञान तेईह सविज्ञानमिईं वक्ष्याम्यशेषतः । 
यज्ज्ञात्वा नेह भूयोउन्यज्ज्ञातव्यमवारिष्यते ॥ २ ॥: 


श्रीमग वान्‌ ने कहा :-( १ ) हे पार्थ | मुझ में चित्त छगा कर और मेरा ही! 
आश्रय करके ( कम - ) योग का आचरण करते हुए तुझे जिस प्रकार से या जिस 
विधि से मेरा पूर्ण ओर सशयविहीन ज्ञान होगा, उसे सुन । (३२ ) विज्ञानसमेत 
इस पूरे ज्ञान को में तुझसे कहता हैं, कि जिसके जान लेने से इस लोक भें फिर 
ओर कुछ भी जानने के लिये नहीं रह जाता । 
| [ पहले शछोक के “मेरा द्वी आश्रय करके ” इन छाब्दों से ओर विशेष 
| कर थोंग” शब्द से प्रकट होता है, कि पहले के अध्यायों में वर्णित कर्मयोग 
| की सिद्धि के लिये ह्वी अगला ज्ञान-विज्ञान कहा है - स्वतन्त्र रूप से नहीं 
| बतलाया है ( देखो गीतार श्र, १४, पू ४७६--४७७ )। न केवल इसी श्छोक 
| में, अत्युत गीता में अन्यतन्र भी कर्मयोग को लक्ष्य कर ये शब्द आये ईं - 
| 'मद्योगमाश्रित? ( गी. १९. ११ ), 'मत्पर/ ( गी. १८. ७७ ओर ११.५० ) 
| अतः इस विपय में कोई शका नहीं रहती, कि परमेश्वर का आश्रय करके 
| जिस योग का आचरण करने के लिये गीता कद्दती हैँ, वह पीछे के छः 
| अध्यायों में श्रतिपादित कर्मयोग दी हूं। कुछ छोग विज्ञान का अर्थे अनुमविक 
| ब्रद्मज्ञान अथवा त्रह्म का साक्षात्कार करते हूँ। परन्तु ऊपर के कथनानुसार 
| हमें ज्ञात होता है, कि परमेश्वरी ज्ञान के ही समश्रिप ( ज्ञान ) ओर व्यष्टि 
| रूप ( विज्ञान ) ये दो भेद हें ( गी.१३. ३० और १८ २० देखो )। दूसरे 
| छोक - “फिर ओर कुछ भी जानने के लिये नहीं रद्द जाता ”-उपनिपद्‌ के 
| आधार से लिये गये हैं । छान्दोग्य उपनिषद्‌ मे ख्षत्केतु से उनके बाप ने यह 
| अश्न किया है, कि “ थेन...अविज्ञात विज्ञात भत्रति ” - वह क्‍या है, कि जिस 
| एक के जान लेने से सब कुछ जान लिया जाता है! और फिर आगे उसका इस 
, | अकार खुलासा किया है: “यथा सौम्येकेन रूत्पिण्डेन सर्व सृण्मय विज्ञात 
| स्थाद्राचारस्मण विकारों नामथेय झत्तिकेत्येव सत्यमम ” (छा. ६, १.४ )-हें 
| वात) जिस ग्रकार मिद्धी के एक गोले के भीतरी मेद को जान लेने से ज्ञात 
| हो जाता दे, कि शेप मिद्दी के पदार्थ उसी मृत्तिका के विभिन्न नामरूप धारण: 


छठवाँ अध्याय , छज९ 


पयत्नाग्रतमानस्तु योगी संशुद्धकिल्विषः | 
अनकजन्म्सेसखिद्धस्ततों याति पर गतिम॥ ४५१ 


जाता हैं। जिसे ( कर्म- ) योग की जिज्ञासा ( आर्थात्‌ जान लेने की इच्छा ) हो 
गई है, वह भी शब्दब्ह्म के परे चला जाता हैं। (४५ ) ( इस अकार ) प्रयत्न- 
यूवेक उद्योग करते करते पापों से शुद्ध होता हुआ ( कमम- ) योगी अनेक जन्मों 
के अनन्तर सिद्धि पा कर अन्त में उत्तम गति पा छेता है! 


| [ इन र्छोंकों मे योग, योगश्रष्ट ओर योगी शब्द कर्मयोंग से भ्रष्ट और 
| कर्मयोगी के अर्थ से ही व्यवह्त है। क्‍योंकि श्रीमान्‌ कुल सें जन्म लेने की 
| स्थिति दूसरों को दृष्ट होना सम्भव ही नहीं है। भगवान्‌ कहते हैं, कि पहले 
| से ( जितना हो सके उत्तना ) शुद्धबुद्धि से क्मंयोग का आचरण करना आरम्भ 
| करे | थोडा ह्वी क्‍यों न हो! पर इस रीति से जो कम किया जावेगा, वही 
' | इस जन्म में नहीं तो अगले जन्म से इस प्रकार अधिक अधिक सिद्धि मिलने 
'[ के लिये उत्तरोत्तर कारणीभ्वत होगा; और उसीसे अन्त में पूर्ण सद्गाति मिलती 
' | है। “ इस धर्म का थोडा-सा सी आचरण किया जाय, तो वह बड़े भय से 
' | रक्षा करता है” (गी २ ४० ) और “अनेक जन्मों के पश्चात्‌ वासुदेव 
| की श्राप्ति होती दे” (७. १९५ ), ये छोक उसी सिद्धान्त के पूरक हैं। 
| अधिक विवेचन गीतारहस्य के श्र १०, पृ २९५५ २५८ में किया गया है। 
| ४४ वे शछोक के शब्दत्ह्म का अर्थ हैं; ' वैदिक यज्ञयाग आदि काम्यकम 
| क्‍योंकि ये कर्म वेदविहित हैं; और वेदों पर श्रद्धा रख कर ही किये जाते हें, 
' तथा चेद अर्थात सब सष्टि के पहले पहल का शब्द यानी शब्दब्ह्म है। प्रत्येक 
| मनुष्य पहले पहल सभी कर्म काम्यबुद्धि से किया करता है। परन्तु इस कर्म 
| से जैसी जैसी चित्तशुद्धि हो जाती हैं, वैसे द्वी वेसे आगे निष्कामबुद्धि से 
| कर्म करने की इच्छा होती है। इसी से उपनिषदों में ओर महासारत में भी 
| ( सैच्यु ६ २६ अमृतबिन्दु १७, स भा. शा २३१. ६३; २६५ १) यह 
| वर्णन है, कि - 
| हें जह्मणी वेद्तिव्ये शब्द्बहझ पर च यत्‌ । 
| शब्द्नह्मणि निष्णातः पर क्ह्माधिगच्छाति ॥ 
| ५ जानना चाहिये, कि ब्रह्म दो प्रकार का हैं; एक अह्य और दसरा उससे परे 
| का (निर्मुण )। शब्दत्ह्म मे निष्णात द्वो जाने पर फिर इससे परे का ( निगुण ) 
| अह्म आ्राप्त होता है। ” शब्दबह्य के काम्यकर्मों से उकता कर अन्त सें लोक- 
| सम्रह के अर्थ इन्हीं कर्मों को करानेवाले कर्मयोग की इच्छा होती है; और 
| फिर तब इस निष्काम कर्मयोंग का थोडा थोडा आचरण होने रूगता है। 
| अनन्तर ' स्व॒त्पास्म्भाः क्लेमकराः * के न्याय से ही थोडा-सा आचरण उस 


छ्ण्ट गीतारहस्य अथवा क्मयोगशास्त्र 


मत्तः परतर नान्यत्किज्चिदस्ति धनञ्जय । 
माये सवमिद प्रोतं सत्रे माणिगणा इव ॥ ७ ॥ 


जय | मुझ से परे और कुछ नहीं है। धागे में पिरोये हुए मणियो के समान मुझ 
में यह सब गूँथा हुआ है । 
| [ इन चारों शछोकों में सब क्षर-अक्षर-जान का सार आ गया हैं; और 
| अगले शछोंकों में इसी का चिस्तार किया हैं। साख्यशास्त्र में सब सृष्टि के 
| अचेतन अर्थात्‌ जडग्नरकृति और सचेतन पुरुष ये दो स्व॒तन्त्र तत्त्व बतला कर 
| अ्तिपादन किया हे, कि इन दोनों तत्वों से सब पदार्थ उत्पन्न हए- इन 
| दोनों से परे तीसरा तत्त्व नहीं हे। परन्तु गीता को यह द्वेत मजूर नहीं। 
| अतः प्रकृति ओर पुरुष को एक ही परमेश्वर की दो विभ्तियों मान कर चोथे 
| ओर पोचवे शछोक में वर्णन किया है, कि इनमें जडअक्नति निम्न श्रेणी की 
| विश्वति हैं; और जीव अर्थात्‌ पुरुष श्रेष्ठ श्रेणी कि विभूति हैं। और कहा हें, 
| कि इन दोनों से समस्त स्थावरजगम सुट्टि उत्पन्न होती है ( देखो गी १३. 
| ९६ )। इनमें से जीवभत श्रेष्ठ प्रकृति का विस्तारसहित विचार क्षेत्रज्ञ की 
| दृष्टि से आगे तेरहवें अध्याय में किया है । अब्र रह गईं जडग्रकृति | सों गीता 
| का सिद्धान्त है ( देखो गी. ५ १० ), कि वह स्वतन्त्र नहीं; परमेश्वर की 
| अध्यक्षता में उससे समस्त स्ष्टि की उत्पत्ति होती है! ययपि गीता में प्रकृति 
| को स्वतन्त्र नहीं माना है, तथापि साख्यशास्त्र में प्रकृति के जो भेढ हूं, उन्हीं 
| को कुछ हेरफेर से गीता में आ्राह्य कर लिया है (गीतार प्र ८, पू १८६- 
| १५० )। ओर परमेश्वर से माया के द्वारा जडप्रकृति उत्पन्न हो चुकने पर 
| ( गी. ७ १४ ) साख्यों का किया हुआ यह वणन, क्रि प्रकृति से सब पदार्थ 
| कैसे निर्मित हुए अर्थात्‌ गरुणोत्कर्प का तत्त्व भी गीता को मान्य ह (देखो 
| गीतार श्र ५, पू २०३ )। साख्यों का कथन है, कि अकृति आर पुरुष मिल 
| कर कुल पत्चीस तत्त्व हूं। इनमे अक्वाति से ही तेईस तत्त्व उपजते ह। इन तेईस 
| तत्वों में पॉच स्थूल भूत, दस इन्द्रियाँ ओर मन ये सोलह तत्त्व शेष सात 
| तत्वों से निकले हुए अर्थात्‌ उनके विकार हँं। अतएवं यह विचार करते 
| समय ( कि “ मूलतत्त्व ' कितने हईं ! ) इन सोलद्ट तत्त्वो को छोड देते ईं; आर 
| इन्हें छोड देने से बुद्धि ( महान ) अहकार और पचतन्मात्राएँ ( सूक्ष्ममत ) 
| मिल कर सात ही म्न॒लतत्त्व वचे रहते हं। साट्यशास्त्र में इन्हीं सार्ता को 
| 'प्रकृति-विक्वाति! कद्दते हैं। ये सात प्रकृति-विकृृति आर सूलप्रकृति मिल कर अब 
| आठ ही अकार की प्रकृति हुई; और मद्दाभारत (ज्ञा ३१० १०-१०) मे 
| इसी को अश्टघा प्रकृति कहा है। परतु सात श्रकृतिविकृतियों के सात ही मू ल- 
| प्रक्ृति की गिनती कर लेना गीता को योग्य नहीं जँँचा | क्योंक्रि ऐसा करने 


छठवों अध्याय छजुर्‌ 


योगिनामपि लर्वषां मह्तेनान्तरात्मना | र 
अद्धावान्भजते यो मां स मे युक्ततमों मतः ॥ ४७॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजु नसवादे 
ध्यानयोगो नास पष्टोइव्याय: )| ६ ॥॥ 


| खड् हो ” (४ ४२ ), उसी प्रकार यहां सी फिर स्पष्ट उपदेश किया है, कि 
| 'तू ( कमे- ) योगी द्वो।” यदि इस प्रकार कर्मयोग को श्रेष्ठ न मानें, तो 
| ' तस्मात्‌ तू योगी हो ' इस उपदेश का “ तस्सात्‌ ८ इसीलिये ” पढ निर्ऊ 
| हो जावेगा | किन्तु सन्यासमार्ग के टीकाकारों को यही सिद्धान्त केसे स्वीकृत 
| हो सकता है) अत्तः उन छोगों ने 'ज्ञानी' शब्द का अर्थ बदल दिया है; और 
| वे कददते हें, कि ज्ञानी शब्द का अर्थ है शब्दज्ञानी; अथवा वे छोग, कि जो 
| सिफ पुस्तकें पढ़ कर ज्ञान की लम्बी-चोडी बातें छोटा करते है। किन्तु यह 
| अर्थ निरे साम्प्रदायिक आग्रह का है। ये टीकाकार गीता के इस अर्थ को 
| नहीं चाहते, कि कर्म छोडनेवाले ज्ञानमार्ग को गीता कम दर्जे का समझती 
| है। क्योंकि इससे उनके सम्प्रदाय को गौणता आती है। और इसी लिये 
| (कर्मयोगो विशिष्यते ! (गी ७, २ ) का भी अर्थ उन्होंने बदल दिया हे। 
| परन्तु उसका पूरा पूरा विचार गीतारहस्य के ११ वे प्रकरण सें कर चुके 
| हैं। अतः इस छोक का जो अर्थ इसने किया है, उसके विषय में यहाँ अविक 
| चची नहीं करते | हमारे मत में यह निर्विवाद है, कि गीता के अनुसार क्मं- 
| योगमार्ग ही सब से श्रेष्ठ है। अब आगे के 'छोक में बतछाते हैं, कि कर्म- 
| योगियों मे भी कौन-सा तारतम्य-भाव देखना पडता है) $- ] 
(४७ ) तथापि सब ( कर्म- ) योगियों मे भी में उसे ही सब से उत्तम युष्त 
अथांत्‌ उत्तम सिद्ध कर्मयोगी समझता हैं, कि जो मुझसें अत.करण रस कर श्रद्धा 
से मुझ्कों भजता है। 
|. [इस ज्छोक का यह भावार्थ है, कि कर्मयोग में भी भक्ति का प्रेमपूरित 
| सेल हो जाने से यह योगी भगवान्‌ को अत्यन्त जिय हो जाता दै। इसका 
| यह अर्थ नहीं है, निष्कास कर्मयोग की अपेक्षा भक्ति श्रेष्ठ है। क्योंकि आगे 
| बारहवे अध्याय से भगवान्‌ ने ही स्पष्ट कह दिया है, कि ध्यान की अपेक्षा 
| कर्मफलत्याग श्रेष्ठ है (गी १६ १३ )। निष्काम कस ओर भक्ति के ससुच्चय 
| को श्रेष्ठ कहना एक बात है; और सब निष्काम कर्मयोग को व्यर्थ कह कर 
| भाक्ति ह्वी को श्रेष्ठ बतछाना दूसरी बात है। गीता का सिद्धान्त पहले ढेग 
| का है; और सागवतपुराण का पक्ष दूसरे ढेंग का है। भागवत (१.७ ४ ) 
| में सब प्रकार के क्रियायोग को आत्मज्ञानविधातक निश्चित कर कहा है -- 
गा, र, ४८ 
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ये चेव सात्तिका भावा राजसास्वामसाश्र ये । 

मत्त ण्वेति तान्विद्धि न त्वहं तेषु ते माथे ॥ १२॥ 
$६ त्रिभिगुणमयेभावरोमिः सर्वाभिदं जगत । 

मोहित नाभिजानाति मामेभ्यः परसव्ययम्‌ ॥ १३ ॥ 


धर्म के विरुद्ध न जानेवाला - काम भी में हूँ । ( १९ ) और यह्ट समझ, कि 
कुछ सात्तिक, राजस या तामस भाव अर्थात्‌ पदार्थ हैं, वे सब मुझसे ही 
हुए है। परन्तु वे मुझमे हूँ, मे उनमें नहीं हैं । 


| [“ वे मुझमें है, भे उनमे नहीं हैं ” इसका अर्थ बडा ही गम्भीर है। 
| पहला अयात्‌ श्रकट अर्थ यह है, कि सभी पदार्थ परमेश्वर से उत्पन्न हुए है । 
| इसकिये मणियों में थागे के समान इन यदार्था का गुणधर्म भी यद्यपि परमेश्वर 
| ही है, तथापि परमेश्वर की व्याप्ति इसी में नहीं चुक जाती | समझना चाहिये, 
| कि इनको व्याप्त कर इनके परे भी यही परमेश्वर हे, ओर यही अर्थ आगे 
| “४ इस समस्त जगन्‌ को में एकाण से व्याप्त कर रह्या हैँ” (गी १० ४२ ) 
| इस शोक से वर्णित है । परन्तु इसके अतिरिक्त इसरा भी अर्थ सदेव विव- 
| क्षित रहता है। वह यह, कि त्रिगुणात्मक जगत का नानात्व यद्यपि मुझसे 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
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निर्गण हुआ दींख पटता है, तथापि वह नानात्व मेरें निर्गुंण स्वरूप में नहीं 

रहता; ओर इस दसरे अर्य को मन मे रख कर “मुतभ्त्‌ न च भूतस्थः 

(९५ ४ ओर ५ ) इत्वादि परमेश्वर की अछोकिक जञक्तियो के वर्णन किये गये 

है ( गी, १४ १४-१६ )। इस अकार यदि परमेश्वर की व्याप्ति समस्त जगत्‌ 

से भी अधिक है, तो प्रकट है, कि परमेश्वर के सच्चे स्वरूप को पहचानने के 

लिये इस मार्थिक जगत से भी परे जाना चाहिये, ओर अब उसी अर्थ को 

स्पष्टतया प्रतिपाइन करते है «- | 

(१३ ) ( सत्व, रजत और तम ) इन तीन गुणात्मक भावों से अथांत्‌ 

पदाथों से मोहित हो कर यदह्द सारा ससार इनसे परे के ( अर्थात्‌ निर्गण ) 
मुझ अव्यय ( परमेश्वर ) को नहीं जानता । 

| [ माया के सम्बन्ध से गीतारहस्य के ५.हे छरण में यह सिद्धान्त हद, 


| कि मादा अथवा अन्नाए हा देहेन्ि, 7... +... ४ ने कि आत्मा का। 
| आत्मा तो ज्ञानमय ६५ हु इन्द्रियों डालती इ -डः 

| अद्विती सिद्धान्त को! से कद्दा * तैता, ७ २४ ओर 
| नी पूब्ड ः हे 


. का 
[ नर 
हि 


और 
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गया, कि ज्ञान! और “विज्ञान! किसे कहते हैं ! और परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान होकर 
कर्मों को न छोडते हुए सी कर्मयोगमार्ग की किन विधियों से अन्त में निःसदिग्ध 
मोक्ष मिलता है! सातवे अध्याय से लेकर सचत्नहवे अध्याय के अन्तपर्यन्त - 
ग्यारह अध्यायों में - इसी विषय का वर्णन है; और अन्त के अर्थात्‌ अठारहवे 
अध्याय में सब कर्समयोग का उपसहार है। सृष्टि में अनेक प्रकार के अनेक विनाश- 
वान्‌ पदार्थों में एक ही अविनाशी परमेश्वर समा रहा हैं - इस समझ का नास 
है ज्ञान) और एक ही नित्य परमेश्वर से विविध नाशवान्‌ पदार्थों की उत्पत्ति 
को समझ लेना 'विज्ञान' कहलाता है ( गी. १३. ३०.)। एवं इसी को क्षर-कक्षर 
का विचार कहते हैं। इसके सिवा अपने शरीर मे अर्थात्‌ क्षेत्र में जिसे आत्मा 
कहते हैं, उसके सच्चे स्वरूप को जान लेने से भी परमेश्वर के स्वरूप का बोघ हो 
जाता हैं। इस प्रकार के विचार को क्षेत्रक्षेत्रज््विचार कहते हैं। इनमें से पहले 
क्षर-अक्षर के विचार का वर्णन करके फिर तेरहवे अध्याय में क्षेत्रक्षेत्रश्ञ के विचार 
का वर्णन किया दहै। यद्यपि परमेश्वर एक है, तथापि उपासना की दृष्टि से उसमें 
दो भेद होते हें। उसका अव्यक्त स्वरूप केवल बुद्धि से अहण करने योग्य है; 
और व्यक्त स्वरूप प्रत्यक्ष अवगम्य है। अतः इन दोनों मार्गों या विधियों को 
इसी निरूपण सें बतछाना पडा, कि बुद्धि से परमेश्वर को कैसे पहचानें! ओर 
श्रद्धा या भक्ति से व्यक्त स्वरूप की उपासना करने से उसके द्वारा अव्यक्त का 
ज्ञान कैसे होता है! तब इस समूचे विवेचन में यदि ग्यारह अध्याय लग गये, तो 
कोई आश्चर्य नहीं हैं। इसके सिवा, इन दो मार्गों से परमेश्वर के ज्ञान के साथ ही 
इन्द्रियनिम्नह भी आप-ही-आप हो जाता है। अतः केवल इन्द्रियनिग्नह करा देने- 
वाले पातजलयोंगमार्ग की अपेक्षा सोक्षधर्म में ज्ञानमार्ग ओर भक्तिमार्ग की 
योग्यता सी अधिक सानी जाती हैं। तो भी स्मरण रहे, कि यह सारा विवेचन 
कर्मयोगसार्ग के उपपादन का एक अश है, वह स्वतत्र नहीं है। अर्थात्‌ गीता के 
पहले छ. अध्यायों में कर्म, दूसरे षट्क मे भक्ति और तीसरी षडध्यायी से ज्ञान, 

'इसे प्रकार गीता के जो तीन स्व॒तन्त्र विभाग किये जाते हैं, वे तत्त्वत ठीक नहीं 

हैं। स्थूलमान से देखने में ये तीनों विषय गीता में आये हैं सही; परन्तु वे 

स्व॒तन्त्र नही हैं। किन्तु कमेयोग के अर्गो के रूप से ही उनका विवेचन किया 

गया है। इस विषय का अतिपादन गीतारहस्य के चौंदहवे प्रकरण ( पृ. ४७३- 

४७५ ) में किया गया हैं। इसलिये यहाँ उसकी पुनराशृत्ति नहीं करते। अब 

देखना चाहिये, कि सातबे अध्याय का आरम्भ भगवान्‌ किस अकार करते हैं | :-] 


तर 
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उद्ाराः सर्व णवैंते ज्ञानी त्वात्मेव मे सतम्‌। 

आस्थितः स॒ हि युक्तात्मा मामेवानुत्तमां गतिम्‌॥ १८॥ 
बहूनां जन्मनामन्ते ज्ञानवान्सां प्रपद्यते। 

वासुदेवः स्वंमिति स महात्मा खुइुरुभः ॥ १९॥ 


को में अलन्त श्रिय हूँ; ओर ज्ञानी मुझे ( अत्यन्त ) प्रिय है। (१८ ) ये सभी 
भक्त उदार अर्थात्‌ अच्छे हं; परन्तु मेरा सत हैं, कि इनमें ज्ञानी तो मेरा आत्मा 
ही है। क्योंकि युक्तचित्त हो कर (सब की ) उत्तमोत्तम गतिस्वरूप मुन्नमे 
ही वह ठहदरा रहता है। (१९ ) अनेक जन्मों के अनन्तर यह अनुभव हो जाने 
से- कि “जो कुछ ह, वह सब वासुदेव ही है ” - ज्ञानवान्‌ मुझे पा छेता है। 
ऐसा महात्मा अलन्त डुलंभ है। 


| [ क्षर-अक्षर की दृष्टि से भगवान्‌ ने अपने स्वरूप का यह ज्ञान बतला 
| दिया, कि प्रकृति ओर पुरुष दोनों मेरे ही स्वरुप है; और चारों ओर में 
| ही एकता से भरा हैं । इसके साथ ही भगवान्‌ ने ऊपर जो यह बतलाया 
| - कि इस स्वरूप की भक्ति करने से परमेश्वर की पहचान हो जाती हैँ- 
| उसके तात्पय को भली भाँति स्मरण रखना चाहिये। उपासना सभी को 
| चाहिये। फिर चाहे व्यक्त की करो, चाहे अव्यक्त की। परन्तु व्यक्त की 
| उपासना सुलभ होने के कारण यहा उसी का वर्णन हैं; ओर उसी का नास 
| भक्ति ह। तथापि स्वार्थबुद्धि को मन में रख कर किसी विशेष द्वेतु के लिये 
| परमेश्वर की भक्ति करना निम्नश्रेणी की भक्ति है। परमेश्वर का ज्ञान पाने के 
| देतु से भाक्ति करनेवाले ( जिज्ासु ) को भी सच्चा ही समझना चाहिये। 
| क्‍योंकि उसकी जिज्ञासुत्व-अवस्था से ही व्यक्त होता है, कि अभी तक 
| उसको परिपूर्ण ज्ञान नहीं हुआ | तथापि कह्दा है, कि ये सब भाक्ति करनेवाले 
| होने के कारण डदार अर्थात्‌ अच्छे मार्ग से जानेंवाले हैं ( शछो १८ )। पहले 
| तीन “होकों का नात्पय है, कि जानपग्राति से इतार्थ हो करके जिन्हें इस 
| जगत्‌ में कुछ करने अथवा पाने के लिये नहीं रद्द जाता ( गी, ३. १७-१९ ), 
| ऐसे ज्ञानी पुरुष निष्कामबुद्धि से जो भक्ति करते हैं (भाग. १, ७, १० ) 
| वही सब में श्रेष्ठ हैं। प्रत्हाद-नारद आदि की भक्ति इसी श्रेष्ठ श्रेणी की हैं; ओर 
| इसी से भागवत में भक्ति का लक्षण “भक्तियोग अर्थात्‌ परमेश्वर की 
| निर्देतुक और निरन्तर भक्ति ” माना हैँ ( भाग ३, २९ १९; ओर गांतार, 
| घर, १३, पृ, ४२८-४२५ )। १७ वे और १९ वे छोक के 'एकमक्ति/ आर 
| 'बासदेवः” पढ भागवतथर्म के हैं। और यह्ट कहने में कोई क्षति नहीं, कि 
| भक्तों का उक्त सभी वर्णन भागवतधर्म का ही हैं। क्योकि महाभारत (आा- 
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मनुष्याणां सहस्नेषु कश्रिद्यतति सिद्धये । 
यतताम्पपि सिद्धानां कश्निन्मां वेत्ति तत््वतः ॥ ३॥ 


8६ भूमिरापोष्नलो वायुः ख॑ं सनो बुद्धिरेव च । 
अहंकार इतीय में भिन्ना प्रकृतिरहधा ॥ ४ ॥ 
अपरेयमितस्त्वन्यां प्रकृति विद्धि मे पराम । 
जीवभूतां महाबाहो ययेदं घायते जगतू ॥ ५॥ 


एतद्योनीनि भूतानि सर्वाणीत्युपधारय । 
अहं कृत्सस्य जगतः प्रसवः प्रलयस्तथा ॥ ६ ॥ 


' | करनेवाले विकार हैं, और कुछ नहीं है; उसी प्रकार ब्रह्म को जान लेने से दूसरा 
| कुछ भी जानने के लिये नहीं रहता । मुण्डक उपनिषद्‌ (१.१ ३) में भी 
| आरम्भ में ही यह प्रश्न हैं, कि “ कस्मिन्नु सगवों विज्ञाते स्वंरिद विज्ञात 
| भवति ”? - किसका ज्ञान हो जाने से अन्य सब वस्तुओं का ज्ञान हो जाता हे! 
| इससे व्यक्त होता है, कि अद्वेत वेदान्त का यही तत्त्व यहाँ अमिग्रेत है, कि 
| एक परमेश्वर का जञानविज्ञान हो जाने से इस जयत्‌ में और कुछ भी जानने के 
| लिये रह नहीं जाता। क्योंकि जगत्‌ का मूलतत्त्व तो एक ही है। नाम और 
| रूप के भेद से वही सर्वत्र समाया हुआ है। सिवा उसके और कोई दूसरी 
| वस्तु दुनिया मे हे ही नहीं। यदि ऐसा न हो, तो दूसरे 'छोक की अतिक्ञा 
| साथक नहीं होती । ] 

(३ ) हजारों मनुष्यों मे कोई एक-आध ही सिद्धि पाने का यत्न करता है; और 

प्रयत्न करनेवाले इन ( अनेक ) सिद्ध पुरुषों में से एक-आध को ही मेरा सच्चा 

जान हो जाता है। 
॥ [ ध्यान रहें, कि यहां ग्रयत्न करनेवालों को यद्यपि सिद्ध पुरुष कह 
| दिया है, तथापि परमेश्वर का ज्ञान हो जाने पर द्वी उन्हे सिद्धि प्राप्त होती 
| है, अन्यथा नहीं। परमेश्वर के ज्ञाव के क्षर-अक्षर-विचार और क्षेत्नक्षेत्रज्ञ- 
| विचार ये दो भाग हैं। इनसें से अब क्षर-अक्षर-विचार का आरम्भ करते हैं :-] 


. (४ ) पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, आकाश (ये पाँच यूक्ष्म भूत ), मन, बुद्धि 
ओर अहकार इन आठ अकारो में मेरी प्रकृति विभाजित है। (५) यह अपरा 
अर्थात्‌ निम्न श्रेणी की ( प्रकृति ) है। हे महावाहु अर्जुन | यह जानो कि इससे सिन्न, 
जगत्‌ को धारण करनेवाली परा अर्थात्‌ उच्च श्रेणी की जीवनस्वरूपी मेरी दूसरी 
भ्रकृति है। (६ ) समझ रखो, कि इन्हीं दोनों से सब प्राणी उत्पन्न होते हैं। सारे 
जगत्‌ का श्रभव अर्थात्‌ मूल और शल्य अर्थात्‌ अन्त में ही हूँ। (७) हे घन- 


5६० गीतारहस्थ अथवा कमयोगशास््र 


$६ अव्यक्त व्यक्तिमापन्नं मन्यन्ते मामबुद्धयः । 
परं भावमजानन्तों ममाव्ययमनत्तमस ॥ २४ ॥ 


वान्‌ है ( मोक्ष के समान स्थिर रहनेवाले नहीं ह )। देवताओं को भजनेवाले 

उनके पास जाते है; ओर मेरे भक्त मेरे यहाँ आते हैं । 
|... [ साधारण मनुष्यो की समझ द्वोती है, कि यद्यपि परमेश्वर मोक्षदाता 
| द, तथापि ससार के लिये आवश्यक अनेक इच्छित वस्तुओं को देने की शक्ति 
| देवताओं भे द्वी है; ओर उनकी प्राप्ति के लिये इन्हीं देवताओं की उपासना 
| करनी चाहिये । इस यकार जब यह समझ दृढ हो गई, कि देवताओं की उपा- 
| सना करनी चाहिये; तब अपनी स्वाभाविक श्रद्धा के अनुसार ( देखो गी. १७ 
| १-६ ) कोई पीपछ पूजते हैं, कोई किसी चबृतरें की पूजा करते हैं; ओर कोई 
| किसी बडी भारी शिला को सिंदूर से रेंग कर पूजते हैं । इस वात का वर्णन 
| उक्त' “ढोंकों में सुन्दर रीति से किया गया ह। इसमे ध्यान देने योग्य पहली 
| बात यह है, क्रि भिन्न भिन्न देवताओं की आराधना से जो फल मिलता हैं, उसे 
| आरावक समझतें द्ृ, कि उसके देनेवाले वे ही देवता है ! परन्तु पर्याय से वह 
[ परमेश्वर की पूजा हो जाती है ( गी ५, २३ ); ओर तात्चविक दृष्टि से वह फल 
| भी परमेश्वर ही दिया करता हू ( छो २९ )। यद्दी नहीं, इस देवता का 
| आरावन करने की वुद्धि भी मनुष्य के पूर्वकर्मानुसार परमेश्वर द्वी देता हैं 
| (“ठो. २१ )। क्योंकि इस जगत्‌ में परमेश्वर के अतिरिक्त ओर कुछ नहीं है 
| वेद्ान्तसूत्र (३ ६. ३८-४१ ) आर उपनिपद्‌ ( कॉषी ३. < ) में भी यही 
| सिद्धान्त है। इन भिन्न भिन्न देवताओं की भक्ति करते करते बुद्धि स्थिर और 
| झुद्ध हो जाती है; तथा अन्त में एक एवं नित्य परमेश्वर का ज्ञान होता है - 
| यही इन भिन्न भिन्न उपासनाओ का उपयोग ह। परन्तु इससे पहले जो फल 
| मिलते है, वे सभी अनित्य होते है। अतः भगवान्‌ का उपदेश है, कि इन फलों 
| की आश्ञा में न उलझकर “जानी! भक्त होने की उम्रग ग्त्येक्त मनुष्य को 
| रखनी चाहिये। साना कि भगवान्‌ सब्र बातों के करनेवाले और फछो के दाता 
| है। पर वे जिसके जसे कर्म होगे, तदनसार द्वी तो फल देंगे (गी « ११)! 
| अत्तः त्ताक्ष्चिक दृष्टि से यह भी कहा जाता हैं, कि वे स्वय कुछ भी नहीं करते 
[ (गी ५. १४ )। गीतारइस्य के १० वे ( प्र २७५ ) और १३ वे प्रकरण 
| ( प्र. ४४६-४४७ ) में इस विपय का अविक विवेचन हैं; उस देखों। कुछ 

| छोंग यह भल जाते हैं, कि देवताराधन का फल भी ईश्वर ही देता है, आर वे 

| 

| 


कर 2 


प्रकृतिस्वभाव के अनसार ठेंवताओं की वन में छग जाते है। अब ऊपर के 
इसी वर्णन का स्पष्टीकरण करते हू - ] 
( २४ ) अबाडि अर्थात मद लोग मरे श्रष्ठ, उत्तमोत्तम आर अन्यक्त रूप का 


सातवें अध्याय छणु९्‌ 


$६ रसो5हमप्स कौन्तेय प्रभास्मि शशिस्ूर्ययोः । 
प्रणवः सर्ववेदेष शब्दः खे पौरुष उषु ॥ ८ ॥ 
पुण्यो गन्धः पथिव्यां च तेजश्वास्मि विभावसों । 
जीवन सर्वेश्नतेषु तपश्चास्सि तपास्विषु ॥ ९५ ॥ 


चीज मां सर्वश्नुतानां विद्धि पार्थ सनातनस्‌ । 
चुद्धिबुद्धिमतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहस ॥ १० ॥ 


बल बलवतामस्मि कामरागविवर्जितम्‌ । 
धर्माविरुद्धो भृतेषु कामोंइस्मि भरतर्षस ॥ ११ ॥ 


| से यह भेद नहीं दिखलाया जाता, कि एक मल है; ओर उसके सात विकार 
| हैं। इसी से गीता के इस वर्गीकरण में - कि सात प्रकृतिविकृृति और मन 
| मिल कर अष्टधा मूलप्रकृति हैं - और महाभारत के वर्गीकरण में ओोडा-सा 
| भेद किया गया है (गीतार. श्र. <, पू १९० )। साराश, यद्यपि गीता को 
| साख्यवालों की स्वतन्त्र प्रक्मति स्वीकृत नहीं; तथापि स्मरण रहे, कि उसके 
| अगले विस्तार का निरूपण दोनों ने वस्तुतः समान ही किया हैं। गीता के 
| समान उपनिपद्‌ में भी वर्णन है, सामान्यतः परब्रह्म से ही - 

| एत्तस्माज्ञायते प्राणो मनः सर्वेन्द्रियाणि च । 

| खं वायुज्योतिरापः पृथिवी विश्वस्य घारिणी ॥ 

| “इस (पर पुरुष ) से गण, मन, सब इन्द्रियोँ, आकाश, वायु, अभि: 
| जछू और विश्व को धारण करनेवाली पृथ्वी-ये ( सब ) उत्पन्न होते हैं ” 
| (मुण्ड. * १ २; कै. १ १७, प्रश्न ६ ४ )। अधिक जानना हो, तो गीता- 
| रहस्य का < बॉ प्रकरण देखो। चोथे 'छोक में कहा है, कि पृथ्वी, आप 
| अस्ति पचतत्त्व सें ही हैं - और अब यह कह कर, कि इन तत्त्वों में जो गुण 
| हैं, थे भी में दी हूँ - ऊपर के इस कथन का स्पष्टीकरण करते हैं, कि ये सब 
| पदार्थ एक ही वागे में सणियों के समान पिरोये हुए हैं :- ] 

(८ ) है कोन्तेय ! जल में रस में हूँ। चन्द्रसूय की अभा में हूँ । सब वेदों 
में प्रणव अर्थात्‌ 3>कार सें हैँ । आकाश से शब्द में हूँ ओर सब पुरुषों का पौरुष 
में हैं; («५ ) पृथ्वी में पुण्यगन्ध अर्थात्‌ सुगन्धि एवं अग्नि का तेज में हूँ। सत्र 
आणियों की जीवनशक्ति और तपरिवयों का तप में हूँ। (१० ) है पार्थ! मुझ- 
को सब प्राणियों का सनातन वीज समझ। चुद्धिसानों की बुद्धि ओर तेजस्वियों 
का तेज भी में हूँ । (११ ) काम ( वासना ) और राग अर्थात्‌ विषयासक्ति (इन 
दोनों को ) घटा कर बलवान लोगों का बल में हूँ; ओर हे भरततश्रेष्ठ | प्राणियों 


७६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


बढाहं समतीतानि वर्तमानानि चार्जुन। 
भविष्याणि च भूतानि मां तु वेद न कश्चन ॥ २६॥ 
इच्छाद्वेपलम॒त्येन दन्द्रमोहिच भारत । 
सर्वमृतानि सम्मोह सर्ग यान्ति परन्तप॥ २७ ॥ 
यपां त्वन्तगर्त पापं जनानां पुण्यकर्मणास्‌ | 
ते द्न्द्रमोहनिमुेक्ता भजन्त माँ हल्ब्रताः ॥ २८ ॥ 

$ 8 जरामरणमोक्षाय मामाशित्य यतन्ति य। 
ते ब्रह्म तहिडुः क्त्लमध्यात्मं कम॑ चाखिलम ॥ २९ ॥ 
साधिमृताधिदेव मां साधियज्ञं च ये बिदुः। 
प्रयाणकाले5पि च माँ ते विदुर्युक्तचेतलः ॥ ३० ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतास उपनिपत्सु अह्यविद्याया योगशास्रे श्री कृष्णाओनसवादे 
ज्ञानविज्ञानयोंगों नाम सप्तमोषुभ्यायः ॥ ७॥ 





| देवताओं की उपासना करनेवालों का वर्णन हो चुका | अब वतलछाते हैं, कि 
| इस भाया से धीरे धीरे छुटकारा कयोंकर होता दव ! :- ] 
(२६ ) दे अर्जुन | भ्रत, वर्तमान और भविष्यत्‌ ( जो हो चुकेह् उन्हे, मोजूद आर 
आगे दहोनेवाले ) सभी ग्राणियों को मे जानता हूं। परन्तु मुझे कोई भी नहीं जानता । 
(२० ) क्योंकि हे भारत ! (इन्द्रियों के ) इच्छा भोर द्वेंप से उपजनेवाले ( सुख- 
दुःख आदि ) द्वन्ह्ों के मोह से इस सृष्टि मे समस्त ग्राणी, है परन्तप | श्रम में 
फँस जाते हैं । (९८ ) परन्तु जिन पुण्यात्माओं के पाप का अन्त द्वो गया हूं, 
(सुखडुःख आदि ) इन्द्रो के मोह से छूट कर दृढमत हो करके मेरी भाक्ति करते हं। 
| [इस प्रकार माया से छुटकारा हो डकने पर आगे उनकी जो स्थिति 
| द्वोती हे, उसका वर्णन करते हूँ :- ] 

(२९५ ) ( इस प्रकार ) जो मेरा आश्रय कर जरामरण अथात पुनर्जन्म के 
चक्र से छटने के लिये प्रयत्न करते हैं, वे ( सब ) त्रह्म, ( सब ) अध्यात्म ओर 
सब कर्म को जान छेते ६। (३० ) ओर अधिभ्नत, अधिदव एवं अधियज्ञसद्धित 
( अर्थात्‌ इस प्रकार, कि भें ही सब हूँ ) जो मुझे जानते हू, वे युक्तचित्त ( होने 
के कारण ) मरणकाल में भी मुसे जानते हू। 

| [अगले अध्याय में अध्यात्म, अधिभृत, अधिदेव आर अधियज्ञ का 
| निरूपण किया है। धर्मझासत्र का और उपनिषदों का सिद्धान्त है, कि मरण- 


सातवां अध्याय ६१ 


देवी होषा गणमयी मम माया दुरत्यया । 
मार्च थे प्रपद्यन्ते मायामेतां तरन्ति ते ॥ १७ ॥ 


न मां दुष्क्ृतिनों मूहाः प्रपच्यन्‍्ते नराधमाः । 

माययापह्ततक्षाना आखुरं सावमाशिता: ॥ १५॥ 
९६ चतुर्विधा भजन्ते मां जनाः सुक्ृतिनो5जुन । 

आतों जिज्ञासुस्थार्थी ज्ञानी च भरतर्षस ॥ १६॥ 

तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त एकभक्तिविंशिष्यते । 

प्रियो हि ज्ञानिनोष्त्यर्थमह स व मम्त प्रियः॥ १७॥ 


ए १४ ) भेरी यह गुणात्मक और दिव्य माया दुस्तर हैं। अत, इस माया को वे 
पार कर जाते हैं, जो मेरी ही शरण मे आते हैं। 
| [ इससे प्रकट होता है, कि साख्यशास्त्र व्यशासत्र की ब्रिगुणात्मक ग्रक्ृति को ही 
| गीता भें भगवान्‌ अपनी माया कद्दते हैं। महाभारत के नारायणीयोपास्यान 
| मे कद्दा है, कि नारद को विश्वरूप दिखला कर अन्त में भगवान्‌ बोले, कि ;- 
| साया होषा मया सुष्टा यन्‍्मां पश्यासे नारद । 
| सर्वसूतगुणेयक्त नेव त्व ज्ञाठमहंसि ॥। 
| “हैं नारद ! तुम जिसे देख रहें हो, वह मेरी उत्पन्न की हुई माया ह। तुम 
| मुझे सब आणियों के गुर्णों से युक्त मत समझो ” (श्ञा २३५ ४४ )। वही 
| सिद्धान्त अब यहों भी बतलाया गया हैं। गीतारहस्य के ५ वे ओर १० वे 
| अकरण में बतला दिया है, कि माया क्या चीज है! ] 
(१५ ) साया ने जिनका ज्ञान नष्ट कर दिया हैं, ऐसे मूढ और दुष्कर्सी नराधम 
आसुरी बुद्धि मे पड कर मेरी शरण मे नही आते। 
| [ यह बतला दिया, कि माया में हवे रहनेवाले लोग परमेश्वर को भूल 
| जाते हें; और नष्ट दो जाते हैं। अब ऐसा न करनेवाले अथांत्‌ परमेश्वर की 
| शरण में जा कर उसकी भक्ति करनेवाले लोगो का वर्णन करते हे । ] 


(१६ ) हे सरतश्रेष्ठ अज्ुन! चार प्रकार के पुण्यात्मा छोग मेरी भाक्ति किया 
करते है .. १ - आते अर्थात्‌ रोग से पीडित, २- जिज्ञासु अर्थात्‌ ज्ञान प्रास 
कर लेन की इच्छा करनेवाले, ३ - अथोर्थी अर्थात्‌ द्रव्य आदि काम्य वासनाओं 
को सन से रखसेवाले ओर ४ - ज्ञानी अर्थात्‌ परमेश्वर का ज्ञान पा कर छूतार्थ 
हो जाने से आगे कुछ ग्राप्त न करना हो, तो भी निष्कामबाद्धि से भाक्ति करने 
चाझे। ( १७ ) इसमें एक मक्ति अर्थात्‌ अनन्यभाव से सेरी भाक्ति करनेवाले आर 
अदव युक्त यानी निष्कामबुद्धि से वर्तनेवाले ज्ञानी की योग्यता विशेष ह। ज्ञानी 


७्द्८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र - 


हाथपैर आदि स्थूल इन्द्रियों में सूक्ष्म इन्द्रियों मूलभत रहती हैं। इसी चौथे तत्त्व 
पर साख्यो का यह सत भी अवरूम्बित हैं, कि प्रत्येक मनुप्य का आत्मा भी 
प्रृथक्‌ भथकू है; ओर पुरुष असख्य हैं। परन्तु जान पडता है, कि यह इस 
साख्य भत का “अधिवदेह्द! वर्ग में समावेश किया गया है। उक्त चार पक्षो को ही 
कम से अधिभृत, अवियनन, अधिदेवत ओर अध्यात्म कहते हैं। किसी भी शब्द 
के पीछे 'अवि! उपसर्ग रहने से यह अर्थ होता है - 'तमधिकझत्य,ः 'तद्विपयरू,' 
“उस सम्बन्ध का ! था “उसमें रहनेवाछा !। इस अर्थ के अनुसार अविदेवत 
अनेक देवताओं में रहनेवाला तत्त्व हें। साधारणतया अध्यात्म उस झ्ान्त्र को 
कहते हैं, जो थह प्रतिपादन करता है, कि सर्वत्र एक द्वी आत्मा है। किन्तु यह - 
अर्थ सिद्धान्तपक्ष का हैं। अर्थात्‌ पूर्वपक्ष के इस कथन की जॉच छऋरके 
“ अनेक वस्तुओं या मनुष्यों सें भी अनेक आत्मा हैं ” - वेदान्तजास्र ने आत्मा 
की एकता के सिद्धान्त को ही निश्चित कर दिया है। अतः पूर्वपक्ष का जब 
विचार करना होता है, तव माना जाता है, कि श्रत्येक पदार्थ का सूक्ष्म 
स्वरूप या आत्मा घ्रथक्‌ प्रथक हैं; ओर यहाँ पर अध्यात्म शब्द से यही अर्थ 
अमभिप्रेत है। महाभारत में मनुष्य की इच्द्रियों का उदाहरण देकर स्पष्ट कर 
दिया है, कि अभ्यात्म, अविदंवत ओर अधिभृत-दृष्टि से एक ही विषेचन 
के इस प्रकार भिन्न भिन्न भेढ क्‍योंकर होते हैं! (देखों म भा श्ञा ३१३; 
और अश्व, ४१ )। महाभारतकार कहते हैं, कि मनुष्य की इन्द्रियो का विवेचन 
तीन तरह से किया जा सकता दहूं। जैसे - आधिश्नत, अध्यात्म और अधिदेवत । 
इन इन्द्रियों के द्वारा जो विपय चहण किये जाते है - उदाहरणार्थ, द्वाथों से जो 
लिया जाता है, कानों से जो उुना जाता है, ओखो से जो देखा जाता हू ओर 
मन से जिसका चिन्तन किया जाता है - वे सब अविशभ्वत हैं; और हाथपर आदि 
के ( साख्यभास्रोक्त ) सूक्ष्म स्वभाव भर्थात्‌ सूक्ष्म इन्द्रियों और इन इच्द्रियो छे 
अध्यात्म हं। परन्तु इन दोनों दृष्टियों को छोड़कर अधिदवतद्वश्टि से विचार करने 
पर - अर्थात्‌ यह मान करके, कि हार्थों के ढेवता इन्ठ्र, परों के विष्ण, गद के 
मित्र, 'उपस्थ के ग्रजापति, वाणी के आम्नि, ओंखों के सूर्य, कानों के आकाश 
अथवा दिशा, जीभ के जल, नाक के प्रथ्वी, त्वचा के वायु, मन के चन्द्रमा, 
अहकार के बुद्धि और बुद्धि के देवता पुरुष हैं - कहा जाता है, कि ये ह्वी देवत 
लोग अपनी-अपनी इन्द्रियों के व्यापार किया करते हूं । उपनिपदों मे भी उपासना 
के लिये ब्रह्मस्वरूप के जो प्रतीक वर्णित हैं, उनमें मन क्रो अध्यात्म ओर सूर्य 
अथवा आकाझ को अविदेवत अतीक कहा हूं ( छा. ३. १५. १ )। अध्यात्म आर 
अधिदेवत का यह भेद केवलछ उमग्रासना के लिये ही नहीं किया गया है; वरिक 
अब इस ग्रश्न का निर्णय करना पढा, कि वाणी, चश्ठु ओर श्रोत्र प्रभति इस्दियों 
एवं गआर्णों मे श्रेष्ठ छोन है) तत्र उपनिपर्दों में भी (डू. १. ५, ११-६३; छा १« 


सातवां अध्याय ज्ध्रे 


६६ कामेस्तेस्तेहतज्ञानाः प्रपद्चन्तेषन्यदेवताः। 
ते ते नियमसास्थाय परकृत्या नियताः स्वया ॥ २०॥ 
यो यो यां यां तन भक्तः अ्रद्धयाचेंतुमिच्छति | 
तस्य तस्याचलां अ्रद्धां तामेव विद्धास्यहम ॥ २१ ॥, 


स तया अद्धया युक्तस्तस्या राधनमीहते। 
लमते च ततः कामान्मयेव विहितान्हि तान्‌ ॥ २२॥ 


अन्तवत्त फल तेषां तक्लवत्यल्पमेघसाम । 
देवान्देवयजों यान्ति मद्धक्ता यान्ति सामपि॥ २३॥ 


| ३४१. ३३-३७ ) से इस व के वर्णन में चतुर्विध भक्तों का उल्लेख करते 

| हुए कह्दा है, कि :- 

चतुर्विधा मस्त जना भक्ता एवं हि में भ्रुतस्‌। 

तेषासेकान्तिनः श्रेष्टा ये चेवानन्यदेवताः ॥ 

अहमेव गतिस्तेषां निराशी; कर्मकारिणाम्‌ | 

ये च शिष्टाख्नयों भक्ताः फलकामा हि ते सता; ॥ 

सर्वे च्यवनधमांस्ते प्रातिचुद्धस्त श्रेटभाक । 

| अनन्यदेवत और एकान्तिक भक्त जिस प्रकार 'निराशीः अर्थात्‌ फलाशारहित 
| कम करता है, उस अकार अन्य तीन सक्त नहीं करते। वे कुछ-न-कुछ हेतु 
| मन में रस कर भाक्ति करते हैं। इसी से वे तीनो च्यवनशील हैं, ओर एकान्ती 
| प्तिवुद्ध ( जानकार ) हैं। एवं आगे 'वासुदेव” शब्द की आध्यात्मिक व्युत्पत्ति 
| यों की है:- ' सर्वभूताधिवासश्र वासुदेवस्ततों हयहम्‌ ! -में प्णिमातन्र में 
| वास करता हूँ; इसी से मुझको वासुदेव कहते हैं (शा ३४१ ४० )। अब 
| यह वर्णन करते हैं, |के यदि सर्वन्न एक ही परमेश्वर है, तो लोग भिन्न भिन्न 
| देवताओं की उपासना क्‍यों करते हैं? ओर ऐसे डपासकों को क्‍या फल 
| मिलता है ३ :- ] 

( २० ) अपनी अपनी प्रकृति के नियमानुसार भिन्न भिन्न (स्वर्ग आदे 
फर्लो की ) कामवासनाओं से पागल हुए छोग भिन्न भिन्न ( उपासनाओं के ) 
नियमों को पार कर दूसरे देवताओं को भजते रहते हैं। (२१ ) जो भक्त जिस 
रूप की अर्थात्‌ देवता की श्रद्धा से उपासना किया चाहता है, उसकी उसी श्रद्धा 
को सें स्थिर कर देता हैं। ( २९ ) फिर उस श्रद्धा से युक्त होकर वह उस देवता 
की आराघना करने लूगता हैं। एवं उसको सेरें ही निर्माण किये हुए कामफ़ल 
सिलते हैं। (२३ ) परन्तु ( इन ) अल्पयुद्धि छोगों को मिलनेवाले ये फल नाश- 
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७ड2 गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


श्रीमगवानुवाच | 


अक्षर ब्रह्म परम स्वभावोधध्यात्मरुच्यतें । 
भतभावोहरूवकरो विसगेः कर्मसंज्षित: ॥ ३ ॥ 


अधियसूतं क्षरों भावः पुरुषश्वाधिदेवतम । 
अधियज्ञो5हमेवात्र देहे देहसृतां वर ॥ ४ ॥ 


| कौन है । इस पर ध्यान देने से आगे के उत्तर का अर्थ समझने मे कोई अड- 
| चन न होंगी । ] 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :-( ३ ) ( सब से ) परम अक्षर अर्थात्‌ कभी भी नष्ट 
न होनवाला तत्त्व बह्म है, (और) प्रत्येक वस्तु का मूलभाव (स्वभाव) अध्यात्म 
कहा जाता हैं। ( अक्षर्रह्म से ) मूतमात्रादि ( चर-अचर ) पदार्थों की उत्पत्ति 
करनेवाला विसर्ग अधांतू रुष्टिव्यापार कर्म हैं। (४) (उपजे हुए सब ग्राणियों 
की ) क्षर अथांतू नामरूपात्मक नाशवान्‌ स्थिति अधिभूत हैं; आर ( इस पदार्थ 
में ) जो पुरुष अर्थांत्‌ सचेंतन अधिष्ठाता हैं, वही अधिदेवत हे । ( जिसे ) अधि- 
यज्ञ (सब यज्ञों का अधिपति कहते हैं, वह) में ही ह। हे देहधारियों में श्रष्ठ ! 
इस देह में ( अधिदेह ) हूँ 
| [ तीसरे छोक का 'परम' शब्द ब्रह्म का विशेषण नहीं है; किन्तु अक्षर 
[ का विशेषण हं। साख्यशास्त्र में अव्यक्त प्रकृति को भी अक्षर! कद्दा है (गी 
| १५, १६ )। परन्तु वेदान्तियों का ब्रह्म इस अव्यक्त ओर अक्षर प्रकृति के भी 
| परे का है (इसी अध्याय का २० वॉ ओर ३१ वॉ शछोक देखो ); ओर इसी 
[ कारण अकेले “अक्षर' शब्द के अ्रयोग से साख्यो की अ्रकृ्वति अथवा ब्रह्म दोनों 
| आर्य हो सकते है । इसी सन्देह् को मिटाने के लिये “अक्षर! शब्द के आगे 'परम 
| विशेषण रख कर त्रह्म की व्याख्या की हे ( देखों गीतार, प्र ५, प्र. २०५- 
| ९१० )। हमने स्वभाव! शब्द का अर्थ महाभारत में दिये हुए उदाहरणों के 
| अनुसार किसी सी पदार्थ का 'सूक्ष्मस्वरुप' किया हैं। नासदीय सूक्त में दृश्य 
| जगत को परत्रह्म की विसृष्टि ( विसर्ग ) कहा है ( गी. र. श्र ५, पृ. २६६ 
| और विसर्ग शब्द का वही अर्थ यहों लेना चाहिये। विसर्ग का अर्थ “यज्ञ का 
| हविरुत्सर्ग ” करने की कोई जरूरत नहीं ढे। गीतारहस्य में दसवे प्रकरण 
| (पर २७४ ) में विस्तृत विवेचन किया गया है, कि इस दृश्यद्ष्टि को ही कर्म 
| क्‍यों कद्वते हैं ? पदार्थम्रात्र के नामरूपात्मक विनाशी स्वरूप की क्षर कहते 
| है; ओर इससे परे जो अक्षर तत्त्व हैं, उसी को त्रह्म समझना चाहिये। 'पुरुप 
[ शब्द से सूर्य का पुरुष, जल का देवता या वरुणपुरुष इत्यादि सचेतन यूक्ष्म 
| देददधारी देवता विवक्षित हं; ओर हिरण्यगर्भ का भी उसमे समावेश द्वोता है | 


खातवों। अध्याय ज्द्ज्‌ 


साह प्रकाशः सर्वस्थ योगमायासमाबृतः | 
मृढो5यं नाभिजानाति लोकों मामजमव्ययम्‌ ॥ २५॥ 
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जान कर मुझ अव्यक्त को व्यक्त हुआ मानते हें! ( *० ) में अपनी योगरूप 
माया से आच्छादित रहने के कारण सब को ( अपने स्वरूप से ) भ्रकट नहीं. 
देखता | मूढ छोक नहीं जानते, कि में अज और अव्यय हैँ । 


[ अव्यक्त स्वरूप को छोड कर व्य्त स्वरूप धारण कर लेने की युक्ति को 
गे कद्दते हैं ( देखो गी ४ ६; ७,१५; %,७ )। वेदान्ती लोग इसी को माया 
कहते हैं। इस योगसाया से ढेंका हुआ परमेश्वर व्यक्तस्वरूपधारी होता है। 
साराश - इस शछोक का भावार्थ यह है, कि व्यक्तसष्टि मायिक अथवा अनित्य 
; और अव्यक्त परमेश्वर सच्चा या नित्य हें। परतु कुछ छोग इस स्थान पर 
र अन्य स्थानों पर भी 'साथा! का 'अलोकिक' अथवा “चिलक्षण' अर्थ मान 
कर ग्रतिपादन करते हैं, कि यह माया मिथ्या नहीं - परमेश्वर के समान ही 
नित्य है। गीतारहस्य के नोवे प्रकरण में माया के स्वरूप का विस्तारसहित 
विचार किया है। इस कारण यहाँ इतना ही कह देते हैं, कि यद्द बात अद्दत 
दानन्‍्त को भी मान्य है, कि साया परमेश्वर की ही कोई विलक्षण और अनादि 
छीला है। क्योंकि, माया यद्यपि इन्द्रियों का उत्पन्न किया हुआ दृश्य हे, 
थापि इन्द्रियाँ भी परमेश्वर की ही सत्ता से यह कास करती हैं । अतएवं अन्त 
में इस माया को परमेश्वर की छीछा ही कहना पडता हें। वाद है केवल 
| इसके तत्त्वतः सत्य या मिथ्या होने में। सो उक्त श्छोकों से अकट होता है, कि 
| इस विपय में सद्वैत वेदान्त के समान ही गीता का भी जह्दी सिद्धान्त है, कि 
| कि जिस नामरूपात्मक साया से अव्यक्त परमेश्वर व्यक्त माना जाता है, वह 
| माया - फिर चाहे उसे अलोकिक शक्ति कद्दो या और कुछ - “अज्ञान से उपजी 
| हुईं दिखाऊ वस्तु ” या “मोह! है; सत्य परसेश्वरतत्त्व इससे प्रथक्‌ है। यदि ऐसा 
| न हो, तो 'अबुद्धि! और “मूढ” शब्दों के प्रयोग करने का कोई कारण नहीं 
| दीख पडता। साराश, माया सत्य नहीं - सत्य है एक परमेश्वर दी । किन्तु 
| गीता का कथन है, कि इस माया में भूल रहने से लोग अनेक देवताओं के 
| फन्दे में पडे रहते हैं। बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ (१.४. १० ) में इसी प्रकार 
| का वर्णन है। वहां कहा है, कि जो लोक आत्मा और ब्रह्म को एक 
| दी न जान कर भेदभाव से भिन्न मिन्न देवताओं के फदे में पडे रहते हैं, थे 
| ' देवताओं के पश्ञ ! हैं - अर्थात्‌ गाय आदि पशुओं से जैसे मनुष्य को फायदा 
| द्वोता हैं, वेसे द्वी इन अज्ञानी सक्तों से सिर्फ देवताओं का ही फायदा हैं। 
| उनके भक्तों को मोक्ष नही मिलता । माया में उलस कर भेदभाव से अनेक 
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छछर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


$६ अन्तकाले च मामेव स्मरन्मुकत्वा कलेवरम । 
यः प्रयाति स मक्ताव॑ याति नास्त्यत्न संशायः॥ ५॥ 
य॑ ये वापि स्मरन्सावें त्यजत्यन्ते कलेवरम। 
ते वमेवेति कौन्तेय सदा तह्लावसावितः ॥ ६ ॥ 
तस्मात्सवंषु कालेए मामनुस्मर युध्य च। 
मय्यपिंतमनोबुद्धिममिवैष्यस्यसंशयस्‌ ॥ ७॥ 


| और अधिदेह अभ्नाति अनेक भेद करनेपर भी यह नानात्व सच्चा नहीं हैं। 
| वास्तव में एक ही परमेश्वर सब में व्याप्त हैं। अब अजुन के इस अश्न का उत्तर 
| देते हैं, कि अन्तकाछ में सर्वव्यापी भगवान्‌ कैसे पहचाना जाता हैं! :- ] 
(५) आर अन्तकाल में जो मेरा स्मरण करता हुआ देह व्यागता है, वह मेरे 
स्वरूप में नि.सन्देह मिल जाता हैं । (६ ) अथवा है कॉन्‍्तेय ! सदा जन्मभर 
उसी में रंग रहने से मनुः्य जिस भाव का स्मरण करता हुआ अन्त में शरीर 
त्यागता है, वह उसी भाव में जा मिलता है। 
| [ पॉचवे शछोंक मे मरणसमय में परमेश्वर के स्मरण करने की आवइ्य- 
| कता और फल बतलाया है । इसमें कोई यह समझ ले, कि केवछ मरणकाल 
| में यह स्मरण करने से ही काम चल जाता है। इसी देठु से छठे छोफ में 
| यह वतलाया है, कि जो बात जन्मभर मन में रहती है, वह मरणकालछ में 
| भी नहीं छटती । अतएवं न केवल सरणकाल में, अत्युत जन्मभर परमेश्वर का 
' | स्मरण ओर उपासना करने की आवश्यकता हे (गीतार. प्र. १०, पृ. ३०९ )। 
| इस सिद्धान्त को मान लेने से आप ही सिद्ध हो जाता है, कि अन्तक्राछ में 
| परमेश्वर को भजनेवाले परमेश्वर को पाते हैं; आर देवताओ का स्मरण करनेवाले 
| देवताओ को पाते हैं (गी. ७ २३; ८. १३ और ५, २५ )। क्योकि, छान्दोग्य 
| उपनिषद्‌ के कथनानुसार “ यथा ऋतुरस्मिछोंके पुरुषों भवति तथेतः प्रेत्य 
| भवति (छा. ३. १४ १ )- इसी छोक में सनुष्य का जसा ऋतु अथात्‌ सकत्प 
| होता है, मरने पर डसे वेसी ही गति मिलती है। छान्दोग्य के समान ओर 
| उपनिपदों में भी ऐसे ही वाक्य हैं (थ्र ३. १०; मेत्यु ४ ६ )। परन्तु गीता 
| भव यह कद्दती हे, कि जन्मभर एक ही भावना से मन को रँगे बिना अन्त- 
| काछ की यातना के समय वहीं भावना स्थिर नहीं रह सकतीं। अतएव 
| आमरण ( जिन्दगी भर) परमेश्वर का ध्यान करना आवश्यक हर ( वे. स्‌ 
| ४. १. १६ )- इस सिद्धान्त के अनुसार अज्लन से भगवान्‌ कहते ह, कि :- | 
(७ ) इसालिये सर्वकाल - सदव द्वी - स्मरण करता रह; ओर युद्ध कर। सुझ्म 
मन आर बुद्धि अर्पण करने से (युद्ध करनेपर भी ) मुझमें ह्वी निसन्‍्देह् भा 


आठवोँ अध्याय जज 


| काल भे मनुष्य के सन से जो वासना प्रवऊक रहती है, उसके अजुसार उसे 
| आगे जन्म मिलता है। इस सिद्धान्त को लक्ष्य करके अन्तिम शोक में 
| ' मरणकाल में सी ? शब्द हैं; तथापि उक्त शछोक के 'सी? पद से स्पष्ट होता 
| है, कि मरने से प्रथम परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हुए बिना केवल अन्तकाल में ही 
| यह ज्ञान नहीं हो सकता (देखो गी. २. ७२ )। विशेष विवरण अगले 
| अध्याय में है। कह सकते हैं, कि इन दो शछोकों में अधिभ्रत आदि शब्दों से 
| आगे के अध्याय की भ्रस्तावना ही की गईं है। ] 
इस प्रकार श्रीसगवान्‌ के गाये हुए - अथोत्‌ कहे हुए - उपनिषद्‌ में 
ब्रह्मविद्यान्तर्गत योग - भर्थात्‌ कर्मयोग - शासत्रविषयक श्रीकृष्ण और अज्ुन के 
सवाद में ज्ञानविज्ञानयोग नामक सातवों अध्याय समाप्त हुआ। 





आठवों अध्याय 


[ इस अध्याय में कर्मयोग के अन्तर्गत ज्ञानविज्ञान का ही निरूपण हो रहा 
है। और पिछले अध्याय मे ब्रह्म, अध्यात्म, कर्म, अधिभ्नत, अधिदेव और अवि- 
यज्ञ, थे जो परमेश्वर के स्वरूप के विविध भेद कह्दे हैं, पहले उनका अर्थ बतलाकर 
विवेचन किया है, कि उनमें क्‍या तथ्य है! परन्तु यह विवेचन इन शब्दों की 
केवल व्याख्या करके अर्थात्‌ अत्यन्त सक्षिस रीति से किया गया है। अतः यहाँ 
पर उक्त विषय का कुछ अधिक खुलासा कर देना आवश्यक है। वाह्यद्रष्टि के 
अवलोकन से उसके करता की कल्पना अनेक छोग अनेक रीतियों से किया करते 
हैं। १- कोई कहते हैं, कि राष्टि के सब पदार्थ पश्चमह्ाक्नत्तों के दी विकार हें, 
और पश्चमहामर्तों को छोड मूल में दूसरा कोई भी तत्त्व नहीं है। २- दूसरे 
कुछ लोग ( जैसा कि गीता के चौथे अध्याय में वर्णन है ) यद्द अ्रतिपादन करते 
हैं, कि समस्त जगत्‌ यज्ञ से हुआ है; और परमेश्वर यज्ञनारायणरूपी हें। यज्ञ से 
ही उसकी पूजा होती है। ३-ओऔर कुछ लोगों का कहना है, कि स्वय जड 
पदार्थ सष्टि के व्यापार नहीं करते, किन्तु उनमें से प्रत्येक में कोई-न-कोई सचेतन 
पुरुष या देवता रहते हैं; जो कि इन व्यवह्ारों को किया करते हैं । और इसीलिये 
हमें उन देवताओं की आराधना करनी चाहिये। उदाहरणाथ, जड पॉचभौतिक 
सूर्य के गोले में सूथे नाम का जो पुरुष है, वही प्रकाश देने वगेरह का काम किया 
करता हे, अतएव वह्दी उपास्य है। ४ - चौथे पक्ष का कथन है, कि गत्येक पदार्थ 
में उस पदार्थ से सिन्न किसी देवता का निवास मानना ठीक नही है। जैसे मनुष्य 
के शरीर में आत्मा है, वेसे ही प्रत्येक वस्तु से उसी वस्तु का कुछ-न-कुछ सूक्ष्म- 
रूप अर्थात्‌ आत्मा के समान सूक्ष्म शक्ति वास करता है। वही उसका मऊ और 
सच्चा स्वरूप है। उदाहरणार्थ, पद्व स्थूछ महाभूतों में पश्व सूक्ष्म तन्मात्राएँ और 


रा । गीवारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्रः 


सर्वक्षाराणि संयम्य मनो हदि निरुध्य च.। 
मृध्न्याघायात्मनः प्राणमास्यितों योगधारणाम््‌ ॥ १२॥ 


३* इत्येकाक्षरं बह्म व्याहरन्मामनुस्मरन्‌ । 
यः प्रयाति त्यजन्देहं स यावि परमां, गतिम्‌ ॥ १३ ॥ 


$$ अनन्यचेताः सतत यो मां स्मरति नित्यदाः । 
तस्याह सुलसः पार्थ नित्ययुक्तस्थ योगिनः ॥ १४ ॥, 


मासुपेत्य पुनर्जन्म इःखालयमणाश्वतस्‌ । 
नाप्नुवन्ति महात्मानः संसिद्धि परमां गताः॥ १५॥ 


(१२ ) सव ( इन्हियरूँपी ) द्वारों का ससम कर और मन का हृदय में निरोध 
करके (एवं ) मस्तक मे ग्राण छे जा कर समाधियोग में स्थिर द्दोनेवाला, ( १३ ) 
इस एकाक्षर ब्रह्म 3 का जप और मेरा स्मरण करता हुआ जो ( मसन॒ग्य ) देह 
छोड कर जाता है, उसे उत्तम गति मिलती हे 
| [ 'छोंक ५-११ में परमेश्वर के स्वरुप करा जो वर्णन है, वह उपनिपदों 
| से लिया गया हैं। नोवे छोक का 'अणोरणीयान” पद और अन्त का चरण 
| खेताश्रतर उपनिपद्‌ का हैं ( श्रे. 2. «< ओर ५ )। एवं ग्यारहवे शोक का 
| पूर्वार्थ अर्थतः और उत्तराब जब्दशः कठ उपनिषपद्‌ का है ( कठ २ १५)। 
| कठ डपनिषद्‌ में “तत्ते पढ सम्रहेण जरवीसि ” इस चरण के आगे “आओमिले- 
| तत्‌' स्पष्ट कह्दा गया दूं। इससे अकट होता दे, कि ११ थे शछोक के अक्षर 
| और पद! शब्दों का अर्थ 3“वर्णाक्षररुपी बद्य अथवा 3“शब्द लेना चाहिये। 
[ और १३ बे शछोक से भी प्रकट होता है, कि यहाँ &“कारोपासना दही उदिष्ट हू 
[ ( देखो प्रश्न, ५ )। तथापि यह नहीं कह सकते, कि भगवान के मन में अक्षर 
| > अविनाञी ब्रह्म; और 'पद्‌' ८ परम स्थान, ये अथथ भी न होगे। क्योकि, 32 
| बर्णमाछा का एक अक्षर दे । इसके सिवा यह कह्दा जा सकेगा, कि वह ब्रह्म के 
| प्रतीक के नाते जविनाशी भी है (२१ वो “छोक देखों )। ब्सलिये ११ वें 
| आोक के अनुवाद में 'अक्षर' ओर 'पढ' ये डुहरे अथवाले मलणब्द हा हमने 
| रख लिये हैं। अव इस उपासना से मिलनेवाली उत्तम गति का अविक 
| निरूपण करते ई ;- ] 
(१४ ) है पार्थ । अनन्यभाव से सदा-सर्वदा जो मेरा नित्य स्मरण करता 
रहता है, उस नित्ययुक्त (कर्म) योगी को मेरी प्राप्ति छछभ रीति से होती है। 
(१० ) मुझमें मिल जाने परम परमसिद्धि पाये हुए महात्मा उस पुनजस्म का 
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अप्टमोष्थ्यायः । 


अज्जुन उवाच | 
कि तदूब्॒ह्म किमध्यात्म॑ कि कम पुरुषोत्तम । 
अधिभूत च॒ कि प्रोक्तमधिदेव॑ किझुच्यते ॥ १॥ 


अधियक्ञ: कर्थ को5ब्न देहे5स्मिन्मघुसूदन । 
अ्रयाणकाले च कर्थ ज्ञेयोडईलि नियतात्ममतिः॥ २ ॥ 


२, ३; कौषी ४ १९ १३ ) एक बार वाणी, चक्षु और श्रोत्र इन सूक्ष्म इन्द्रियो को 
लेकर अध्यात्मदष्टि से विचार किया गया है; तथा दूसरी वार उन्हीं इन्द्रियो के 
देवता अग्नि, सूये ओर आकाश को ले कर अधिदेवतदृष्टि से विचार किया गया 
है। साराश यह है, कि अविदेवत, अधिम्ृत और अध्यात्म आदि भेद प्राचीन 
काल से चले आ रहे हैं; और यह अश्न भी इसी जमाने का है, कि परमेश्वर के 
स्वरूप की इन भिन्न भिन्न कल्पनाओं में से सच्ची कोन है ! तथा उसका तथ्य 
क्या है) बृहदारण्यक उपनिपद्‌ ( ३. ७ ) में याजवल्क्य ने उद्दालक आरुणि से 
कहा है, कि सब प्राणियों में, सब देवताओं मे, समग्र अध्यात्म में, सब छोगो में, 
सब यज्ञों में ओर सब देहों में व्यास होकर उनके न समझने पर भी उनको 
नचानेवाला एक ही परमात्मा हैं। उपनिषदों का यही सिद्धान्त वेदान्तसूत्र के 
अन्तयोमी अविकरण में है (वे रू. १ २ १८-२० ) | वहों भी सिद्ध किया है, 
कि सब के अतःकरण में रहनेवाला यह तत्त्व साख्यों की प्रकृति या जीवात्मा 
नहीं है; किन्तु परमात्मा है। इसी सिद्धान्त के अनुरोध से भगवान्‌ अब अर्जुन से 
कहते हैं, कि मनुष्य की देह सें, सब प्राणियों से ( अविभूत ), सब यज्ञो में 
( अधियज्ञ ), सब देवताओ में ( अधिदेवत ), सब कर्मों मे ओर सब वस्तुओं के 
सूक्ष्म स्वरूप ( अर्थात्‌ अध्यात्म ) में एक ही परमेश्वर समाया हुआ हैं - यज्ञ 
इत्यादि नानात्व अथवा विविध ज्ञान सच्चा नहीं हैं। सातवे अध्याय के अन्त में 
भगवान्‌ ने अधिभृत आदि जिन शब्दों का उच्चारण किया है, उनका अर्थ 
जानने की अर्जुन को इच्छा हुईं | अतः वह पहले पूछता है :- ] 
अज़ुन ने कहा :- ( १ ) हे पुरुषोत्तम ! वह ब्रह्म क्या है? अध्यात्म क्‍या 
हैं! कम के मानी क्या है! अविभ्नत किसे कहना चाहिये! और अधिदेवत किसको 
कहते हैं ! ( ९ ) अधियज्ञ कैसा द्वोता हैं! हे मघुसूदन | इस देह में ( अधिदेद् ) 
कौन है! और अन्तकाल में इन्द्रियनिग्नह करनेवाले छोग तुमको केसे पहचानते हैं १ 
| [ ब्रह्म, अध्यात्म, कसमे, अविभ्वत ओर अधियज्ञ शब्द पिछले अध्याय में 


| आ छुके हैं। इनके सिवा अब अजुन ने यह नया प्रश्न किया हे, कि अविदेद 
गीर ४५ 
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अव्यक्ताइव्यक्तयः सर्वोः प्रभवन्त्यहरागमे । 
राच्यागमें पलीयन्ते तब्रबाव्यक्तसंशके ॥ १८॥ 
सृतग्रामः स णवाय॑ मूत्वा सूत्वा प्रलीयते। 
राज््यागमे5चराः पार्थ प्रसवत्यहरागम ॥ १९ ॥ 


९६ परस्तस्मात्तु सावोधन्योथ्व्यक्तो5त््यक्तात्सनातनः । 
यः स सर्वेषु सूतेपु नश्यत्स न विनश्यति ॥ २० ॥ 


अव्यक्तो5क्षर इत्युक्तस्तमाहुः परमां गतिम्‌। 
य॑ प्राप्य न निवत्तन्ते तद्धाम परम मम ॥ २१॥ 


पुरुषः स परः पार्थ सक्‍त्या लम्यस्त्वनन्यया । 
यस्यान्तःस्थानि भूतानि येन सर्वाभिदं ततम््‌ ॥ २२॥ 


| खुलासा है, कि अव्यक्त से व्यक्तसृष्टि केसे होती है? और कल्प के काल्मान 
| का द्विसाब भी वहीं लिखा हें । ] 
(१८ ) ( ब्रह्मदेव के ) दिन का आरम्भ द्वोने पर अव्यक्त से सब व्यक्त ( पदार्थ ) 
निर्मित होते हैं। और रात्रि होने पर उसी पूर्वाक्त अव्यक्त में लीन हो जाते है । 
(१५९ ) है पाथ | भ्रतों का यही समुदाय ( इस अकार ) वार बार उत्पन्न होकर 
अवच द्ोता हुआ - भर्थात्‌ इच्छा हो या न हो - रात द्ोते ही लीन हो जाता 
है; ओर दिन होने पर ( फिर ) जन्म लेता हैं । 
| [ अर्थात्‌ पुण्यकर्मा से नित्य त्रह्मलोकवास प्राप्त भी हो जाय, तो भी 
| अलयकाल मे ब्रह्मलोक का ही नाश हो जाने से फिर नये कल्प के आरम्म में 
| प्राणियों का जन्म लेना नहीं छूटता। इससे बचने के लिये जो एक दी मार्ग 
| है, डसे वतलाते है :- ] 

( २० ) किन्तु इस ऊपर बतलाये हुए अव्यक्त से परे दूसरा सनातन अव्य'्त 
पदार्थ है, कि जो सब भूतों के नाश होने पर भी नष्ट नहीं होता। (९१ ) जिस 
अव्यक्त को अक्षर! ( भी ) कद्दते ६, जो परम अर्थात्‌ उत्कृष्ट या अन्त की गति 
कहा जाता हैं (और ) जिसे पाकर फिर ( जन्म में ) छाटते नहीं हे, ( वही ) 
मेरा परम स्थान है। (२९ ) दे पार्थ! जिसके भीतर (सब ) भूत है; और 
जिसने इस सब को फेलाया अथवा व्याप्त कर रखा ह, वह पर अथांत श्रेष्ठ पुरुष 
अनन्यभक्ति से ही ग्राप्त द्वोता ढं 

| वीसवॉ और इकीसवों ःछोक मिल कर एक वाक्य बना हैं। २० वे श्लोक 
| का अव्यक्त' अब्द पहले साख्यो की श्रक्ृति को -अभर्थाव १४ वे छोक के 
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| यहाँ भगवान्‌ ने अधियज्ञ” शब्द की व्याख्या नहीं की। क्योकि, यज्ञ के 
| विषय -सें तीसरे ओर चौथे अव्यायों में विस्तारसाहित वर्णन हो चुका है । 
| 


ः 


और फिर आगे भी कहा है, कि “सब यज्ञों का प्रभु ओर भोक्ता में ही हूँ? 
| ( देखो गी ५ २४; ५ २०; ओर सम. भा. शा ३४० )। इस प्रकार अध्यात्म 
| आदि के लक्षण बतला कर अन्त मे सक्षेप से कह दिया है, कि इस देह में 
| 'अधियज्ञ' में ही हैं -- अर्थात्‌ मनुष्यदेह में अधिदेव ओर अवियज्ञ भी में हैं। 
| प्रत्येक देह मे प्रथक्‌ प्रथक्‌ आत्मा ( पुरुष ) मान कर साख्यवादी कद्दते ई, 
| कि वे असख्य हैं। परन्तु वेदान्तशास्र को यह मत मान्य नहीं है। उसने 
| निश्चय किया है, कि यद्यपि देंह अनेक हैं, तथापि आत्मा सब में एक ही है 
| (गीतार श्र ७, प्र १७२-१७३ )। 'अधिदेह में ही हैँ” इस वाक्य में 
| यही सिद्धान्त दर्शाया है; तो भी इस वाक्य के 'में ही हूँ” शब्द केवल 
| अधियज्ञ अथवा अधिदेह को द्वी उद्देश करके प्रयुक्त नहीं हैं; उनका सम्बन्ध 
| अध्यात्म आदि पूर्वपदों से भी है। अतः समग्र अर्य ऐसा होता है, कि 
| अनेक प्रकार के यज्ञ, अनेक पदार्थों के अनेक देवता, विनाशवान्‌ पच- 
| महाभूत, पदार्थमात्र के सूक्ष्म भाग अथवा विभिन्न आत्मा, ब्रह्म, कर्म अथवा 
| भिन्न भिन्न मनुष्यों की देह-इन सब में “में ही हूँ।” अर्थात्‌ सब में एक 
| द्वी परमेश्वर तत्त्व है। कुछ लोगों का कथन है, कि यहाँ “अविदेद' स्वरूप 
| का स्व॒तन्त्र वर्णन नहीं है, अधियज्ञ की व्याख्या करने मे अविदेदहद का पयोय 
| से उछ्छेख हो गया हे। किन्तु हमें यह अर्थ ठीक नहीं जान पडत्ता। क्योंकि 
| न केवल गीता में ही, प्रत्युत उपनिषदों और वेदान्तसूज्रों में भी (छू. ३ ७, 
| वे सू १.२ २० ) जहाँ यह विषय आया है, वद्दा अधिभृत आदि स्वरूपों 
| के साथ ही साथ शारीर आत्मा का भी विचार किया है, ओर सिद्धान्त 
| किया है, कि सर्व एक ही परमात्सा है। ऐसे ही गीता में जब कि अविदेह के 
| विपय में पहले ही प्रश्न हो चुका है, तब यद्दों उसी के प्रथक्‌ उक्लेख को 
| विवक्षित मानना युक्तिसगत है। यदि यह सच हैं, कि सब कुछ परब्रह्म ही 
| है, तो पहले पहल ऐसा बोध दोना सम्भव हैं, कि उसके अधिभ्रुत आदि 
| स्वरूपों का वर्णन करते समय उससे परतव्रह्म को भी शामिल कर लेने की कोई 
| जरूरत न थी। परन्तु नानात्वदशेक यह वर्णन उन लोगों को लक्ष्य करके 
| किया गया हैं, कि जो ब्रह्म, आत्सा, देवता आर यज्ञनारायण आदि अनेक 
| भेद्‌ करके नासा प्रकार की उपासनाओ में उलझे रहते हैं। अतएवं पहले वे 
| लक्षण बतछाये गये हैं, कि जो उन लछोगो की समझ के अनुसार होते हैं। 
| और फिर सिद्धान्त किया गया है, कि ' यह सब में ही हैं '। उक्त बात पर 
| ध्यान देने से कोई भी शका नहीं रद्द जाती | अस्तु; इस भेद का तत्त्व बतला 
| दिया गया, कि उपासना के लिये अधिम्नत, अधिदेवत, अध्यात्म, अधियज्ञ 
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शुक्कक्ृष्णे गती झैते जगतः शाश्यते मते। 
एकया यात्यनावृत्तिमन्ययावतते पनः ॥ २६॥ 
$३$ नेंते सती पार्थ जानन्योगी सुद्यति कश्चन। 
तस्मात्सवेबु कालेषु योगयुक्तों भवार्जन ॥ २७॥ 
वेदेषु यशेेषु तपःख चेव दानेयु यत्पुण्यफर्ू परविष्ठम्‌ । 
अत्येति तत्सवंमिद विदित्वा योगी पर स्थानमुपैति चाद्यम्‌ ॥ २८॥ 


इति श्रीमद्भगवद्रीतासु उपनिपत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशाम्त्रे श्रीक्ृष्णाजनसवादे 
अक्षर्रह्मयोंगो नाम अश्टमोंष्भ्यायः ॥ < ॥ 


(२६ ) इस प्रकार जगत्‌ की झुक्क और कृष्ण अर्थात्‌ प्रकाशमय ओर अन्धकार- 

मय दो शाश्वत गतियाँ यानी स्थिर मार्ग हं। एक मार्ग से जाने पर छोंटना नहीं 

पडता; ओर दूसरे से फिर छोटना पडता है। 
| [ उपनिपढो में इन दोनों गतियों को देवयान ( झक्त ) ओर पितृथान 
| ( कृष्ण ), अथवा अचिरादि मार्ग ओर ध्ूम्र-आदि मार्ग कहा ६; तथा 
| ऋर्वेंद में भी इन सा्यों का उल्लेख ह। मरें हुए मनुग्य की देह को अम्रि सें 
| जला देने पर अभि से ही इन मार्गों का आरम्भ हो जाता है। अतएवं पच्ची- 
| से श्लोक में अभि! पद का पहले छोक से अत्याहार कर लेना चाहिये। 
| पच्चीसवे शोक का देतु यद्दी बतलाना है, कि प्रथम शटोको में वर्णित माय से 
| ओर दूसरे मार्ग में कहाँ भेद होता हूं! इसी से अग्नि! शब्द की पुनरादत्ति 
| इसमे नहीं की गई | गीतारहस्य के दसवे प्रकरण के अन्त (पु ३०९-३१० ) 
| में इस सम्बन्ध की अधिक वाते है। उनसे उल्लिखित छोक का भाषा खुल 
| जावेगा । अब बतलाते हैं, क्रि इन दोनो मार्गों का तत्त्व जान लेने से क्या 
| फल मिलता है ? :- ] 

(२७ ) है पार्थ । इन दोनो छती अर्थात मार्गों को ( तत्त्वतः ) जाननेवाला 
कोई भी ( कर्म- ) योगी मोह में नहीं फँसता । अतएवं हे अजुंन ! तू सदा-सर्वदा 
(कर्म- ) योगयुक्त हो । ( ९८ ) इसे ( उक्त नत्त्व को ) जान लेने से वेद, ग्रज, तप 
ओर दान में जो पुण्यफल वतछाया है, ( कर्म-) योगी उस सव को छोड जाता 
है; ओर उसके परे आद्यस्थान को पा छेता हद | 

| [जिस मनुष्य ने देवयान और पितृयान दोनो के तच्च को जान छिया 
| - अर्थात्‌ यद्द ज्ञात कर लिया, क्रि देवयानमार्ग से मोक्ष मिल जाने पर फिर 
| पुनर्जन्म नडीं मिलता; आर पितृयानमाग खगग्नद हो, वो भी मांक्षत्रद नहा 


रत ्् 


आठवो अध्याय ७७३ 


अभ्यासयोगयुक्तेन चेतसा नान्यगामिना। 
परम पुरुष दिव्य याति पार्था'नुचिन्तयन ॥ ८॥ 
३६ कर्चि पुराणमनुशासितारमणोरणीयांसमनुस्मरेद्यः । 
स्वस्थ धातारमचिन्त्यरूपमादित्यवर्ण तमसः परस्तातू ॥ ९ ॥ 


प्रयाणकाले मनसाचलेन भकक्‍्त्या युक्तो योगबलेन चेव। 
भ्र॒वोर्मध्ये भ्राणमावेश्य सम्यक्‌ स ते पर पुरुषम्र॒पेति दिव्यस्‌ ॥ १०॥ 


यदक्षरं चेदविदों चदान्ति विशन्ति यद्यतयों वीतरागाः। 
यदिच्छन्तो बह्मचर्य चरन्ति तत्ते पद संग्रहेण प्रवक्ष्य ॥ ११॥ 


सिलेगा। ( « ) हे पार्थ। चित्त को दूसरी ओर न जाने देकर अभ्यास की सहा- 
यत्ता से उसको स्थिर करके दिव्य परम पुरुष का ध्यान करते रहने से सनुष्य 
उसी पुरुष में जा मिलता है । 


| [जो लोग भगवद्गीता में इस विषय का ग्रतिपादन बतलाते हैं, कि 
| ससार को छोड दो और केवल भक्ति का ही अवल्‍रूम्ब करो; उन्हें सातवे 
| 'छोक के सिद्धान्त की ओर अवश्य ध्यान देना चाहिये। मोक्ष तो परमेश्वर की 
| ज्ञानयुक्त भक्ति से मिलता है। और यह निर्विवाद है, कि मरणसमय में भी 
| उसी भक्ति के स्थिर रहने के लिये जन्मभर वही अभ्यास करना चाहिये। 
| गीता का यद्द अभिप्राय नहीं, कि इसके लिये कर्मों को छोड देना चाहिये। 
| इसके विरुद्ध गीताशार्त्र का सिद्धान्त है, कि भगवद्धक्त को स्वधर्स के अनुसार 
| जो के प्राप्त होते जायें, उन सब को निष्कामबुद्धि से करते रहना चाहिये। 
| और उसी सिद्धान्त को इन शब्दों से व्यक्त किया है, कि “ मेरा सदेव चिन्तन 
| कर ओर युद्ध कर।” अब बतलछाते हैं, कि परसेश्वराप॑णबुद्धि से जन्मभर 
| निष्काम कर्म करनेवाले कर्मंयोंगी अन्तकाल में भी दिव्य परमपुरुष का 
| चिन्तन किस प्रकार से करते दे ! :- ] 

(५-१० ) जो ( मनुष्य ) अन्तकाल सें ( इन्द्रियनिग्रहरूप )योग के सासथ्ये 
से भक्तियुक्त हो कर मन को स्थिर करके दोनों भौहो के बीच में प्राण को भली 
भाँति रख कर कवि अर्थात्‌ सवंञ्ञ, पुरातन, शास्ता, अणु से भी छोटे, सब के घाता 
अर्थात्‌ आधार या कर्तों; अचिन्द्यस्वरूप ओर अन्धकार से परे सूर्य के समान 
देदीप्यमान पुरुष का स्मरण करता है, वह ( मनुष्य ) उसी दिव्य परसपुरुष में 
जा मिलता है। ( ११ ) वेद के जाननेवाले जिसे अक्षर कहते हैं, वीतराग हो कर 
यत्ति छोग जिसमें प्रवेश करते हें और जिसकी इच्छा करके ब्रंह्मचर्यत्रत का 
आचरण करते हैं, वह पद अयांत्‌ 3“कार ब्रह्म तुझे सक्षेप से बतलाता हूँ। 


७८० गीतवारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


नवमोष्ध्यायः । 


श्रीभमगवानुवाच | 
इंढे तु ते गुह्मतमं प्रवक्ष्याम्यनसूयवे । 
ज्ञानं विज्ञानसहितं यज्ज्ञात्वा मोक्ष्यसेड्शुभात्‌ ॥ १॥ 
राजविद्या राजगुहां पवित्रमिद्सुत्तमम्‌ । 
पत्यक्षाचगर्म धर्म्य खुसुखं कर्तुमव्ययम्‌ ॥ २ ॥ 
अश्नद्धानाः पुरुषा धर्मस्यास्य परन्तप । 
अप्राप्य मां निवर्तन्ते सत्युसंसारवर्त्मीनि ॥ ३ ॥ 
88 मया ततमिद सर्वे जगद्व्यक्तमूर्तिना ! 
मत्स्थानि सर्वे भूतानि न चाहं तेष्ववास्थितः ॥ ४ ॥ 


श्रीभगवान्‌ ने कहा :- ( १ ) अब तू दोषदर्शी नहीं है, इसलिये गुह्य से भी 

गुह्य विज्ञानसहित ज्ञान तुझे बतलाता हूँ, कि जिसके जान लेने से पाप से मुक्त 

सया। ( ९ ) यह ( जान ) समस्त गुद्यो मे राजा अर्थात्‌ श्रेष्ठ है। यह राजविदया 

अथान्‌ सब विद्याओं मे श्रेष्ठ, पविन्न, उत्तम और अत्यक्ष बोध देनेवाला है। यह 

आचरण करने में सुखकारक, अव्यय और धर्म्य है। (३ ) हे परन्तप | इस पर 

श्रद्धा न रखनेवाले पुरुष मुझे नहीं पाते। वें खत्युयुक्त ससार के माग में लोंट 
आते हद ( अथांत्‌ उन्हें मोक्ष नहीं मिलता )। 

| [ गीतारहस्य के तेरहवे प्रकरण ( ए. ४३०-४३१ ) मे दूसरे श्छोंक के 

| 'राजविद्या', 'राजगह्म', ओर अल्यक्षावगस' पदो के अर्थों का विचार किया 

| गया हैं। ईश्वरप्राप्ति के साधनों को उपनिषदों में “विद्या” कह्दा हैं; और यह 

[ विद्या गुत रखी जाती थी। कहा हें, कि सक्तिमार्ग अथवा व्यक्त की उपा- 

| सनारूषी विद्या सब गुह्य विद्याओ में श्रेष्ठ अथवा राजा है। इसके अतिरिक्त 

| यह धर्म आँखों से प्रत्यक्ष दीख पडनेवाला ओर इसी से आचरण करने में छुलभ 

| हैं। तथापि इक्ष्वाकु अति राजाओं की परम्परा से ही इस योग का प्रचार 

| हुआ है ( गी. ४. ९ )। इसलिये इस मार्ग को राजाओं अर्थात्‌ बड़े आदमियों 

| की विद्या - राजविद्या - कह सकेंगे। कोई भी अर्थ क्‍यों न छीजिये ! प्रकट 

| है, कि अक्षर या अव्यक्त ब्रह्म के ज्ञान को लक्ष्य करके यह वर्णन नहीं किया 

| गया हैं; किन्तु राजविद्या शब्द से यहों पर भक्तिमाग ही विवक्षित हैं। इस 

| अकार आरम्म में द्वी इस सार्ग की श्रणसा कर भगवान्‌ अब विस्तार से 


| उसका वर्णन करते हें :- ] 
(४ ) मेने अपने अव्यक्त स्वरुप से इस समग्र जगत्‌ को फलाया अथवा व्याप्त 


आठवों अध्याय जज 


आज्रह्नभुवनाल्लोफाः पुनरावर्तिनोंडजुन । 
माऊंपेत्य तु कौन्तेय पुनर्जन्म न विद्यते ॥ १६॥ 


९६ सहस्रयुगपर्यन्तमहर्यद्त्रह्मणो विदुः । 
रात्रि युगसहस्नान्तां तेडहोराज्विदों जनाः॥ १७॥ 


नहीं पाते, कि जो दुःखों का घर है ओर अशाश्वत है। (१६ ) है अजुन ! ब्रह्म- 
लोक त्तक ( स्वर्ग आदि ) जितने छोक हैं, वहां से ( कसी न कभी इस लोक में ) 
पुनरावर्तन अर्थात्‌ लोटना ( पडता ) हैं। परन्तु दे कौन्तेय | मुझे मिल जाने 
से पुनजेन्म नहीं होता। 

| [ सोलहवे 'छोक के 'पुनरावतेन” शब्द का अथे पुण्य चुक जाने पर 
द | भ्छोक में लौट आना है ( देखो गी ५ २१ सम. भा वत २६० )। यज्ञ, देवता- 


| राधन और वेदाभ्ययन अभ्ृति कर्मो से यद्यपि इन्द्रलोक, वरुणलोक, सूर्यलोक 
। | ओर हुआ तो बह्यछोक प्राप्त हो जावे; तथापि पुण्याश के समाप्त होते द्वी 
' | वहाँ से फिर इस लोक से जन्म लेगा पडता हैं (बरृ., ४ ४ ६. )। अथवा 
| अन्ततः ब्रह्मलोक का नाश हो जाने पर पुनर्जन्मचक्र में तो जरूर ही गिरना 
| पडता हैे। अतएव ऊक्त श्छोक का भावाय यह हूँ, कि ऊपर लिखी हुई सब 
| गतियों कम दर्ज की हैं, और परमेश्वर के ज्ञान से ही पुनर्जन्म नष्ट होता हैं। 
| इस कारण वह्दी गति सर्वश्रेष्ठ हे (गी ५ २०, २१ )। अन्त से जो कह्दा है, 
| कि ब्रह्मलोक की ग्रासि भी अनित्य है; उसके समर्थन भे बतलाते हैं, कि ब्रह्म- 
| लोक तक समस्त राष्टि की उत्पत्ति ओर लय वारवार कैसे होता रहता है।:-] 


(१७ ) अहोराज्न को ( तत्त्वत. ) जाननेवाले पुरुष समझते हैं, कि ( कृत, 
अ्रेता, द्वापर और कालि इन चारों युगों का एक महायुग दोता है; (ओर ऐसे ) 
इजार ( महा- ) युगो का समय बह्मदेव का एक दिन है, ओर ( ऐसे ) ही हजार 
युगो की ( उसकी ) एक राज्रि हैं। 

[ यह शछोक इससे पहले के युगमान का हिसाव न देकर गीता में आया 
है। इसका अर्थ अन्यत्र वतलाये हुए द्विसाब से करना चाहिये। यह हिसाव 
ओर गीता का यह ःछोक भी भारत (शा २३१. ३१ ) ओर मनुस्यति (१ ७३) 
मे 
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तथा यास्क के निरुत्त में सी यही वर्णित है। ( निरुक्त १४ ५ )। बह्म- 
के दिन को दी कल्प कहते हैं। अगले ःछोक में अव्यक्त का अर्थ साख्यज्ञान्प 
| की अव्यक्त प्रकृति है। अव्य्त का अर्थ परवहा नहीं है। क्‍योंकि २० वे शोक में 
| स्पष्ट बतला दिया है, कि अह्यकपी अव्यक्त १८वे 'छोक से वर्णित अव्यक्त से परे 
| का और भिन्न है। गीतारहस्य के आठवे प्रकरण ( प्र २०१ ) से इसका पूरा 


| 
| 
ह | 
| 
| 
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न च मो तानि कर्माणि निबध्नन्ति धनञ्जय । 
उदासीनवदासीनमसक्ते तेंष कर्मसु ॥ ९ ॥ 


मयाध्यक्षेण प्रकृति: सूयते सचराचरम । 
हेतुनानेन कोन्तेय जगद्विपरिवर्तते ॥ १० ॥ 


68 अवजानन्त माँ मृदा मानु्षी तनुमाश्रितम । 
परं सावमजानन्तों मम भूतमहेभ्वरम ॥ ११॥ 


मोघादशा मोघकर्माणों मोघज्लाना बिचेतसः | 
राक्षसीमासुरी चेव प्रक्रति मोहिनीं शिताः॥ १२॥ 


'अकृति के काबू में रहने से अवश अर्थात्‌ परतन्त्र हें। (५) (परन्तु ) है धन- 
जय | इस ( स्ष्टि निर्माण करने के ) काम में मेरी आसक्ति नहीं हे। में उदासीन- 
सा रहता हैँ । इस कारण मुझे वे कर्म वन्धक नहीं द्वोते। (१०) में अध्यक्ष हो 
कर प्रकृति से सब चराचर स्ध्टि उत्पन्न करवाता हैँ। हे कीतिय ! इस कारण 
जगत्‌ का यह वनना-विगडना हुआ करता हैं। 
| [ पिछले अध्याय से बतला आये है, कि अह्यदेव के दिन का (कल्प का) 
| आरम्भ ह्वोते ही अव्यक्तप्रकृति से व्यक्तरृष्टि बनने छगती है (८ १८)। 
| यह्दों इसी का अधिक खुलासा किया है, कि परमेश्वर अल्येक के कर्मानुसार 
| उसे भलाबुरा जन्म देता हैं। अतएवं वह स्वय इन कर्मों से अल्सि हू । 
| झारत्रीय अ्तिपादन में ये सभी तत्त्व एक ही स्थान मे बतला दिये जाते हैं। 
| परन्तु गीता की पद्धति सवादात्मक है। इस कारण असग के अनुसार एक 
| विषय थोडा-सा यहाँ ओर थोडा-सा वहों इस प्रकार वर्णित हैं। कुछ छोगों 
| की दलील दूं, कि दसवे शोक में 'जगद्धिपरिवर्ततें' पद विवतवाद को सूचित 
| करते हें। परन्तु “जगत्‌ का वनना-विगडना हुआ करता हू -अशांत 
| “व्यक्त का अव्यक्त ओर फिर अव्यक्त का व्यक्त होता रहता हैं। हम नहीं 
| समझते, कि इसकी अपेक्षा 'विपरिवर्तते! पढ़ का कुछ अधिक अर्थ द्वो सकता 
| हैं। ओर श्ाकरभाष्य से भी और कोई विशेष अर्थ नहीं बतलाया गया हे । 
| यीतारहस्य के दसवे प्रकरण में विवेचन किया गया है, कि भनुष्य कर्म से 
| अवश केसे होता है? ) 

(११ ) मूढ लोग मेरे परम स्वरूप को नहीं जानते, कि जो सब भूतो का 
महान्‌ ईश्वर है। वे मुझे सानवतन॒ुधारी समझ कर मेरी अवद्देलना करते हं। 
(१६९ ) उनकी आशा व्यर्थ, कर्म फिजल, ज्ञान निरर्थक ओर चित्त अ्रष्ट ह। वे 

दत्मक राक्षसी और आसुरी स्वभाव का आश्रय किये रहते हू । 


आठवों अध्याय ७७ 


६३ यत्र काले त्वनावृत्तिमावात्ति चेव योगिनः। 
प्रयाता यान्ति ते काले वक्ष्यामि भरतर्षम ॥ २३॥ 


अश्निज्योतिरहः झुक्कः षण्मासा उत्तरायणम । 
तत्र प्रयाता गच्छान्ति भ्ह्म ब्रह्माविदों जनाः॥ २४ ॥ 


घूमती राज्रिस्तथा कृष्ण: षण्मासा दाश्षिणायनम । 
तत्न चान्द्रम्से ज्योतियोंगी प्राप्य निवर्तते॥ २०॥ 


| अव्यक्त द्रव्य को लक्ष्य करके प्रयुक्त है; और आगे वही शब्द साख्यो की 
| प्रक्नाति से परे परवह्म के लिये भी उपयुक्त हुआ है, तथा २१ वे श्छोक मे कहा है, 
| कि इसी दूसरे अव्यत्त को “अक्षर? भी कहते हैं । अध्याय के आरम्भ में भी ' अक्षर 
] जह्य परसम्‌ ? यह वर्णन है। साराश, “अव्यक्त' शब्द के समान द्वी गीता मे 
| 'भक्षर' शब्द का भी दो प्रकार से उपयोग किया गया है। कुछ यह नहीं, 
| कि साख्यों की प्रकृति ह्वी अव्यक्त और अक्षर है; किन्तु परमेश्वर या त्रह्म भी, 
| कि जो “सब भृतो का नाश हो जाने पर भी नष्ट नहीं होता? अव्यक्त 
| तथा अक्षर है। पन्द्रहवे अध्याय सें पुरुषोत्तम के लक्षण बतलाते हुए जो यह 
| वर्णन है, कि वह क्षर और अक्षर से परे का है, उससे प्रकट है, कि वहों का 
| 'अक्षर' शब्द साख्यों की प्रकृति के लिये उद्दिष्ट है ( देखो गीता. १५. १६- 
| १८ )। ध्यान रहे, कि 'अव्यक्त! और "अक्षर! दोनों विशेषणो का प्रयोग 
| गीता में कभी साख्यो की प्रकृति के लिये और कभी प्रकृति से परे परअह्म 
| के लिये किया गया है (देखो गीतार पश्र ५, प्‌ ९०५-२१० )। व्यक्त 
| और अव्यक्त से परे जो परत्रह्म है, उसका स्वरूप गीतारदस्य के नोवे प्रकरण 
| में स्पष्ट कर दिया गया है। उस “अक्षरत्रह्म' का वर्णन हो चुका, कि जिस 
| स्थान में पहुँच जाने से मनुष्य पुनर्जन्म की सपेट से छूट जाता है। अब मरने 
| पर जिन्हें लोटना नहीं पडता ( अनाजत्ति )) और जिन्हे स्वर्ग से छौट कर 
| जन्म लेना पडता है ( आइ्त्ति ), उनके बीच के समय का और गति का भेद्‌ 
| बदलाते हैं :- ] 

( २३) है मरतश्रेष्ठ ] अब तुझे में वह काल बतलाता हूँ, कि जिस काऊ 
में ( कमे- ) योगी मरने पर (इस लोक से जन्मने के लिये ) लछोट नहीं आते; 
मोर ( जिस काल मे मरने पर ) लौट आते हैं। (२४ ) अम्नि, ज्योति अथात्‌ - 
ज्वाला, दिन, शुकृपक्ष और उत्तरायण के छः महदीनों में मरे हुए ब्रह्मवेत्ता लोग 
ब्रह्म को पाते हैं ( छोट कर नहीं आते )। (९५) (अभि), घुआँ, रात्रि, 
कृष्णपक्ष ( और ) दक्षिणायन के छः मद्ठीनों मे मरा हुआ ( कर्म- ) योगी चन्द्र 
के तेज में अर्थात्‌ चद्रछोक में जा कर ( पुण्यांश घटने पर ) लौट आता है। 


ज्ट2 गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


पिताहमस्य जगतों माता घाता पितामहः। 
वेद्यं पवित्रमोकार ऋक्‍लाम यज़॒रेव च॥ १७॥ 


गतिस॑र्ता प्रभुः साक्षी निवासः शरण सुहृत्‌। 
प्रसवः प्रयः स्थान निधानं बीजमव्ययम ॥ १८॥ 


तपाम्यहमहं वर्ष निमहाम्युत्सजामि च। 
अस्ते चंब खत्युश्न सदसच्चाहमर्जुन ॥ १९ ॥ 


से ( यज्ञ के अर्थ ) उत्पन्न हुआ अन्न में हूँ। (यज्ञ मे हवन करते समय पढ़े 
जानेवाले ) मन्त्र में हूँ। घ्त, अग्नि, ( अभि में छोडी हुईं ) आहुति में ही हूँ । 


| [ मूल में ऋतु और यज्ञ दोनों गब्द समानार्थक ही हैं। परन्तु जिस 
| श्रकार “यज्ञ” शब्द का अर्थ व्यापक हो गया; और देवपूजा, वेश्वदेव, अतिथि 
| सत्कार, ग्राणायाम एवं जप इत्यादि कर्मों को भी 'यज' कहने छगे (गी ४: 
| १३-३० ) उस अकार “ऋतु” शब्द का अर्थ बढने नही पाया। श्रीतथर्म में 
| अश्रम्रेंध आदि जिन यज्ञों के लिये यह शब्द अ्रयुष्त हुआ हे, उनका वहीं अथे 
| आगे भी स्थिर रहा है। अतएवं शाकरभाष्य में कहा हैं, कि इस स्थल पर 
| ऋतु! शब्द से ओत” यज्ञ और “यज्ञ! शब्द से 'स्मार्त' यज्ञ समझना चाहिये। 
| और ऊपर हसने यही अर्थ किया हैं। क्योकि ऐसा न करें, तो “करत! भौर 
| 'यज्ञ' शब्द समानार्थक होकर इस शछोंक में उनकी अकारण द्विरुक्ति करने का 
| दोप लगता है। ] 
(१७ ) इस जगत्‌ का पिता, माता, धाता ( आधार ), पितामह (वाबा ) में 
। जो कुछ पवित्र या जो कुछ नेय है, वह ओर 3“कार, ऋग्वेद, सामवेद तथा 
यजुर्वेद भी मे हूँ। (१८ ) ( सब की ) गति, ( सत्र का ) पोपक,, थ्रभु, साक्षी 
निवास, शरण, सखा, उत्पत्ति, ग्रठछय, स्विति, निधान और अव्यय बीज भी भे 
हूँ। (१५ ) है अर्जुन | में उप्णता देता हैँ। में पानी को रोकता ओर बरसाता 
हैं। अमृत, सत्‌ ओर असत्‌ मी में हूँ। 
| [ परमेश्वर के स्वरूप का ऐसा द्वी वर्णन फिर विस्तारसद्वित १०, ११ 
| ओर १३२ अध्यायों में है। तथापि यहाँ केवल विभाति न बतछा कर यद्द 
| विशेषता दिखछाई है, कि परमेश्वर का और जगत्‌ के भूर्तों का सम्बन्ध मौ- 
| बाप आर मित्र इत्यादि के समान हैं। इन दो स्थानों के वर्णनों में यही भेद 
| ह। यान रहे, कि पानी को वरसाने ओर रोकने में एक क्रिया चाहे हमारी 
| इश्टि से फायदे की और द्रसरी छुकसान की हों; तथापि तास्विक दृष्टि से 
| दोनो को परमेश्वर ही करता है। इसी अभिग्राय को मन में रस कर पहले 


| 


तीचों अध्याय जज९ 


| है - वह इनमें से अपने सच्चे कल्याण के सार्ग का ही स्वीकार करेंगा। वह 
| मोदह्द से निम्नश्रेणी के सार्ग को स्वीकार ने करेगा। इसी बात को लक्ष्य कर 
| पहले 'छोक में “इन दोनों सख्ती अर्थात्‌ सागों को ( तत्वतः ) जाननेवाला ' 
| ये शब्द आये हैं। इन स्ठोकों का भावार्थ थों हैं :- कमयोगी जानता है, कि 
| देवयान कोर पितृयात दोनों मार्गों में से कौन सार्म कहाँ जाता है? तथा इसी 
| में से जो मार्ग उत्तम है, उसे ही वह स्वभावतः स्वीकार करता है। एवं स्वर्ग 
| के आवागमन से बच कर इससे परे सोक्षप्रद की प्राप्ति कर छेता हैं। और २७ 
| वे श्होक में तदनुसार व्यवद्वार करने का अर्जुन को उपदेश भी किया गया है । ] 


इस प्रकार श्रीभमगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कद्दे हुए - उपनिषद्‌ में 
अक्षविद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कमंयोग - शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अजुन के 
सवाद में अक्षररह्ययोंग नामक आठवाँ अध्याय समास्त हुआ | 


नोवों अध्याय 


[ सांतवे अध्याय में ज्ञानविज्ञान का निरूपण यह दिखाने के लिये किया 
गया हैं, कि कर्मयोग का आचरण करनेवाले पुरुष को परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान हो 
कर मन की शान्ति अथवा मुक्त-अवस्था कैसे प्रा होती है। अक्षर और अव्यक्त 
पुरुष का स्वरूप भी बतलछा दिया गया है। पिछले अध्याय मे कहा गया है, कि 
अन्तकाछ में भी उसी स्वरूप को सन में स्थिर रखने के लिये पातजलयोंग से 
समाधि रूगा कर, अन्त में 3#कार की उपासना की जाबे। परन्तु पहले तो 
अक्षरत्रह्म का ज्ञान होना ही कठिन है; ओर फिर उसमें भी समाधि की आवदय- 
कंता होने से साधारण छोयों को यह सार्ग ही छोड देना पडेगा। इस कठिनाई 
पर ध्यान देकर अब भगवान्‌ ऐसा राजमार्ग बतरूते हैं, कि जिससे सब लोगों 
को परमेश्वर का ज्ञान सुलूभ हो जावे। इसी को भक्तिमार्ग कहते हैं। गीतारहस्य 
के तेरहवे प्रकरण में हमने उसका विस्तारसहित्त विवेचन किया है। इस मार्ग सें 
परमेश्वर का स्वरूप असगम्य और व्यक्त अर्थात्‌ अल्यक्ष जानने योग्य रह्दता है । 
उसी व्यक्त स्वरूप का विस्तृत निरूपण नोवे, दसवे, ग्यारहवे और बारहवे 
अध्यायों से किया गया है। तथापि स्मरण रहे, कि यह भक्तिसार्ग भी स्वतन्त्र 
नहीं है - कर्मयोग की सिद्धि के लिये सातवे अध्याय में जिस ज्ञानविज्ञान का 
आरम्भ किया गया है, उसी का यह भाग है। और अध्याय का आरम्भ भी 
पिछले ज्ञानविज्ञान के अग की दृष्टि से द्वी किया गया है। ] 


जद गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


अनन्याश्रिन्तयन्तो मां ये जनाः पर्युपासते | 
तेषां नित्याभियुक्तानां योगक्षेम॑ वहाम्यहम्‌ ॥ २२ ॥ 


8६ येष्प्यन्यद्वताभक्ता यजन्ते श्रद्धयान्विताः । 
तेडपि मामेव कौन्तेय यजन्त्यविधिपूर्वकम्त ॥ २३ ॥ 


थ्ौतधर्म के पालनेवाले ओर काम्य उपभोग की इच्छा करनेवाछे लोगों को 
* ( स्वर्ग का ) आवागमन ग्रास होता है। 

| [ यह सिद्धान्त पहले कईं बार आ चुका है, कि यज्ञयाग आदि घर्म से 
| या नाना अकार के देवताओं की आरावना से कुछ समय तक स्वर्गवास मिल 
| जाय, तो भी पुण्याश चुक जाने पर उन्हें फिर जन्म ले करके भूलोक मे आना 
| पडता है (गी २ ४२-४४; ४ ३४; ६.४१; ७ २३; ८.१६ ओर २५ )। 
| परन्तु मोक्ष में वह झझट नहीं है। वह निव्य हैं - अर्थात्‌ एक वार परमेश्वर 
| को पा लेने पर फिर जन्ममरण के चक्कर में नहीं आना पडता। महाभारत 
| ( वन. ९६० ) में स्वर्गसुख का जो वर्णन है, वह भी ऐसा द्वी है। परन्तु यज्ञ- 
| याग आदि से पर्जन्य अभूति की उत्पत्ति द्वोती हैं; अतएवं शका होती है, कि 
| इनको छोड देने से इस जगत्‌ का थोगक्षेम अर्थात्‌ निर्वाह कैसे होगा ! ( देखो 
| गी. ९, ४५ की टिप्पणी ओर गीतार, प्र. १०, प. ३०६ )। इसलिये अब 
| ऊपर के शछोको से मिला कर ही इसका उत्तर देते है ः- ] 

(२९ ) जो अनन्यनिष्ठ लोग मेरा चिन्तन कर मुन्ने भजतें है, उन नित्य योग- 

युक्त पुरुषों का योगक्षेम में किया करता हैँ । न 
| [ जो वरतु मिली नही है, उसकों जुटाने का नाम है योग, ओर मिली 
| हुई वस्तु की रक्षा करना है क्षेम। शाश्वतकोश में भी ( देखो १०० और 
| २९२ शोक ) योगक्षेम की ऐसी ही व्याख्या ह; और उसका पूरा अर्थ 
| ' सासारिक निद्व निवाह ! है । गीतारहस्य के वारहवे प्रकरण (छू. ४० ०-४०१) 
| मे इसका विचार किया गया हैं, कि कर्मयोगमार्ग में इस 'छोक का क्या अर्थ 
| द्वोता है? इसी प्रकार नारायणीय धर्म (म भा झा. देडट छे ) में भी 
| वर्णन है, कि :- न 
| मनीपिणों हि ये केचित्‌ यततों मोक्षधर्मिण: । 
| तेषां विच्छिन्नतृ ष्णानां योगक्षेमवहों हरिः ॥ है 
| ये पुरुष एकान्तभक्त हों, तो भी ग्रवत्तिमाग के है - अथात्‌ निष्कामबुद्धि से 
| कर्म किया करते ६। अब वतलाते दे, कि परमेश्वर की वहुत्व से सेवा करने- 
| वालो की अन्त में कौन गति होती हैं! :- ] 2 ध 

( २३) है कान्तेय ! श्रद्धायुक्त होकर अन्य देवताओं के मक्त बन करके 
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न च मत्स्थानि सूतानि पश्ष्य मे योगमेश्वरस । 
भूतसत्न च भूतस्थों मसात्मा भूतसावनः ॥ ५॥ 


यथाकाशस्थितो नित्य वायुः सर्वत्रगों महान । 
तथा सर्वाणि भूतानि मत्स्थानीत्युपधारय ॥ ६ ॥ 


३६ सर्वभूतानि कौन्तेय प्रकृति यान्ति मामिकास । 
कल्पक्षये पनस्तानि कल्पाढ़ी विसृज्ञाम्यहम्त ॥ ७॥ 
प्रक्र्ति स्वामवष्ठस्थ विसुजञामि पुनः पुना । 
सूतग्राममिमं कृत्स्वसवर्शं प्रकृतेवशात्‌ ॥ ८ ॥ 


किया है। सुझमें सब भूत हैं, ( परन्तु ) भें उनमें नहीं हूँ ।( ५) और मुझमें सब 
भूत भी नहीं हैं! देखो, (यह केसी ) मेरी ईश्वरी करनी या योगसासथ्य है! 
भूतों को उत्पन्न करनेवाला मेरा आत्सा, उनका पालन करके भी (फिर ) उनमें 
नहीं है | (६ ) सर्वत्र बहनेवाली महान्‌ वायु जिस अकार सरव्वेदा भ्रकाश में रहती 
है, उसी प्रकार सब भूतों को मुझमें समझ । 
| [ यह विरोधाभास इसालिये होता हैं, कि परमेश्वर निगुंण हें ओर 
| सग्रुण भी है ( सातवे अध्याय के १३ वे श्छोक की टिप्पणी, ओर गीतारहस्य 
| अर, ५, पू २१४, २१७ और २१८ देखो )। इस भ्रकार अपने स्वरूप का 
| आश्चयकारक वर्णन करके अर्जुन की जिज्ञासा को जाशृत कर चुकने पर अच 
| संगवास्‌ फिर कुछ फेरफार से वही वर्णन असगानुसार करते हैं, कि जो सातचे 
| और आउवे अध्याय में पहले किया जा चुका हैं - अथांत्‌ हम से व्यफ्तसाि 
| किस प्रकार होती है? और हमारे व्यक्तरूप कौन-से हैं (गी, ७ ४-१८, < 
| १७-२० ) ! योग” शब्द का अर्थ यद्यापि अलोकिक सामश्ये या युक्ति किया 
| जाय, तथापि स्मरण रहे, कि अव्यक्त से व्यक्त होने के इस योग अथवा 
| शक्ति को ही साया कहते हैं। इस विषय का प्रतिपादून गीता ७ २५ की 
| टिप्पणी से और रहस्य के नोवे अकरण (२४६-२३५० ) में हो छुका है। 
| परमेश्वर को यह योग” अत्यन्त सुलूम है; किंबहुना यह परमेश्वर का दास ही 
| है। इसलिये परमेश्वर को योगेश्वर (गी. १८. ७५) कहते हैं। अब बतलाते 
| हैं, कि इस योगसासथ्ये से जगत्‌ की उत्पत्ति और नाश कैसे हुआ करते हैं।] 
(७) है कौंतेय | कल्प के अन्त में सब भरत मेरी अक्वति में आ मिलते हैं; 
ओर कल्प के आरम्भ में ( ब्रह्मा के दिन के आरम्भ में ) उनको में द्वी फिर निर्माण 
करता हूँ। (८ ) में अपनी प्रकृति को हाथ में लेकर, ( अपने अपने कर्मों से वैंमे 
हुए ) भझ्तों के इस समूचे समृदाय को पुन. पुनः निर्माण करता हूँ, कि जो (उस ) 
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यान्ति देवत्रता देवान्पितृन्यान्ति पितृत्रताः । 
सूतानि यान्ति मूतेज्या यान्ति मद्याजिनोईपि माम्‌ ॥२५॥ 


६६ पन्न पुष्पं फू तोय॑ं यो में भक्‍त्या प्रयच्छति । 
तद॒ह सक्‍्त्युपहतमश्नामि प्रयतात्मनः ॥ २६ ॥ 


| देवताओं के उपासकों को उनकी भावना के अनुसार भगवान्‌ ही भिन्न मिन्न 
| फल देते हैं :-] 
(२५) देवताओं का ब्रत करनेवाले देवताओं के पास, पितरों का ब्रत करनेवाले 
पितरों के पास, ( भिन्न भिन्न ) भूतों को पूजनेवाले ( उन ) भूतों के पास जाते 
हैं; ओर मेरा यजन करनेवाले मेरे पास आते हैं। 
| [ साराश, यद्यपि एक ही परमेश्वर सर्वत्र समाया हुआ हैं, तथापि उपा- 
| सना का फल अल्येक के भाव के अनुरूप न्‍्यूनाधिक योग्यता का मिला करता 
| है। फिर भी इस पूर्वकथन को भूल न जाना चाहिये, कि यह फलदान का 
| कार्य देवता नहीं करते - परमेश्वर द्वी करता है (गी ७ १०-२३ )। ऊपर 
| २४ बे शोक में भगवान्‌ ने जो यह कहा है, कि “ सब य्नों का भोक्ता में ही 
| ह-ँ ” उसका तात्पर्य यही है। महाभारत में भी कह्दा है :- 
| यस्मिन्‌ यस्सिश्व विषये यो यो याति विनेश्वयम्‌ । 
| स तमेवामिजानाति नान्‍्ये भरतसत्तम॥ हि 
| “जो पुरुष जिस भाव में निश्चय रखता है, वह उस भाव के अनुरूप ही फल 
| पाता है ” (शां. ३५२. ३ ); ओर श्रुति भी है; “य यथा यथोपासते तदेब 
| मवति ” (गी. ८.६ की टिप्पणी देखो )। अनेक देवताओं की उपासना 
| करनेवाले को ( नानात्व से ) जो फल मिलता हूं, उसे पहले चरण में बतला 
| कर दूसरे चरण मे यह अर्थ वर्णन किया दे, कि अनन्यभाव से भगवान्‌ की 
| भक्ति करनेवालों को द्दी सच्ची भगवत्प्राप्ति होती है। अब भक्तिमार्य के मद्दत्व 
| का यद्द तत्त्व बतलाते हैं, कि भगवान्‌ इस ओर न देख कर - कि हमारा भक्त 
| इम क्या समपेण करता ह१- केबल उसके भाव की ही ओर दृष्टि दे करके 
| उसकी भक्ति को स्वीकार करते ईं :- | 
(६ ) जो मुझे भक्ति से एक-आध पत्र, पुष्प, फल अथवा ( यथाभ्क्ति ) थोडा 
सा जरऊू भी अर्पण करता हैं, उस ग्रयतात्म अर्थात्‌ नियतचित्त पुरुष की भाक्ति 
की भेट को में ( आनन्द से ) भ्रद्दण करता हैं। 
| [ कर्म की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ ६ ( गी २. ४५ ) - यह कर्मयोग का तत्त्व 
| है। इसका जो रूपान्तर भक्तिमार्म में हो जाता है, उसी का वन उप्कत 


* 
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$ ६ महात्मानस्तु मां पार्थ देवीं प्रकृतिमाश्रिताः। 
भजन्त्यनन्यसनसा ज्ञात्वा भूतादिमव्ययम ॥ १३॥ 


सतत कीतंयन्तो मां यतन्तस्थ हठ्व्ताः। 
नमस्यन्तश्व मां सक्‍त्या नित्ययुक्ता उपासते॥ १४॥ 


ज्ञानयज्ञेन चाप्यन्ये यजन्तो माम्रुपासते। 
एकत्वेन पृुथक्त्वेन बहुधा विश्वतोमुखस्‌॥ १५॥ 


९६ अहं कतुरहं यज्ञः स्वधाहमहमोषधस्‌ । 
मन्त्रोषहमहमेवाज्यमहमाभिरह हुतस्‌ ॥ १६॥ 


| [ यह आसुरी स्वभाव का वर्णन है। अब देवी स्वभाव का वर्णन करते है .-] 


(१३ ) परन्तु है पार्थ | देवी प्रकृति का आश्रय करनेवाले मद्दात्मा लोग 
सच भूतो के अव्यय आदिस्थान मुझकों पहचान कर अनन्यभाव से मेरा भजन 
करते हैं; ( १४ ) और यत्नशील, दृढ्ब्त एवं नित्य योगयुक्त हो सदा मेरा कीतंन 
ओर वन्दना करते हुए भक्ति से सेरी उपासना किया करते हैं। (१५ ) ऐसे ही 
आर कुछ लोग एकत्व से अर्थात्‌ अभ्ेदभाव से, पृथक्त्व से अर्थात्‌ भेदभाव से या 
अनेक भाँति के ज्ञानयन्न से यजन कर मेरी-जो सर्वतोमुख हूँ- उपासना 
गकेया करते हैं । 

| [ ससार मे पाये जानेवाले देवी ओर राक्षसी स्वभावों के पुरुषों का 
| यहाँ जो सक्षिप्त वर्णन है, उसका विस्तार आगे सोलहवे अध्याय भे किया 
| गया है। पहले बतला ही आये हैं, कि ज्ञानयज्ञ का अर्थ ' परमेश्वर के स्वरूप 
| का ज्ञान से ही आकलन करके उसके द्वारा सिद्धि प्राप्त कर लेना ” है ( गी. 
| ४ ३३ की टिप्पणी देखो )। किन्तु परमेश्वर का यह ज्ञान भी द्वेत-अद्वेत 
| आदि भेदो से अनेक प्रकार का हो सकता है। इस कारण ज्ञानयन भी मिन्न 
| भिन्न प्रकार से हो सकते है। इस ग्रकार यद्यपि ज्ञानयज्ञ अनेक दों, तो भी 
| पन्द्रदवे छोक का तात्पय यह है, के परमेश्वर के विश्वतोसुख होने के कारण 
| ये सब यज्ञ उसे ही पहुँचते हं। 'एकत्व,” 'पृथक्त्व' आदि पदों से अकट हैं, 
| कि द्वेत-अद्वेत, विशिष्टाद्वेत आदि सम्प्रदाय यद्यपि अवाचीन हैं, तथापि ये 
| कल्पनाएँ प्राचीन हें) इस श्छोक में परमेश्वर का एकत्व ओर पृथक्त्व बतलाया 

गया है। अब उसी का अधिक निरूपण कर बतलाते हैं, कि पृथक्त्व 
| में क्या है ! :- 

( १६ ) ऋतु अयात्‌ श्रोतयज्ञ में हूँ। यज्ञ अथात्‌ स्मातंयज्ञ में हूँ। स्वधा 
अर्थात भ्राद्ध से प्रितरों को अपंण किया हुआ अन्न में हूँ। ओषघ अर्थात्‌ वनस्पाति 
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९६ समोएहं सर्वमृततेषु न में द्वेष्योंइस्ति न प्रियः | 
ये सजन्ति तु मां सकक्‍त्या मये ते तेषु चाप्यहम॥ २९॥ 


अपि चेत्सुदराचारों मजते मामनन्यसाक्‌। 
साथुरेव स मन्तव्यः सम्यग्व्यवासेतों हि सः॥ ३० ॥ 


क्षिप्र सवति धर्मात्मा शश्वच्छान्ति निगच्छति | 
कौन्तेय प्रतिजानीहि न में सक्तः प्रणश््यति ॥ ३१ ॥ 


| गीता के मतानुसार यही यथार्थ सन्यास हैं। (गी. १८.३ )) इस' प्रकार 
| अर्थात्‌ कर्मफलाशा छोडकर ( सनन्‍यास ) सब कर्मो को करनेवाला पुरुष ही 
| 'नित्यसन्यासी' है (गी. ५ ३ ) कर्मेत्यागरूप सनन्‍्यास गीता को सम्मत नहीं 
| हैं। पीछे अनेक स्थलों पर कह चुके हैं, कि इस रीति से किये हुए कर्म मोक्ष के 
| लिये अतिवन्धक नहीं होते ( गी. २. ६४; ३. १९; ४, २३; ५, १९; ६. १५ ८ ७ ); 
| ओर इस २८ वें 'छोक में उसी वात को फिर कहा हैं। भागवतपुराण में ही 
| ठसिंहरूपी सगवान्‌ ने अत्हाद को यह उपदेश किया है, कि “ मय्यावेश्य 
| मनस्तात कुरु कमांणि मत्परः ” - मुझमें चित्त रगा कर सव काम किया कर 
| ( भाग ७. १०. २३ )। और आगे एकादश स्कन्ध में भक्तियोग का यह्द तत्त्व 
| चतलाया हूं, कि भगवद्नक्त सब कर्मो को नारायणापंण कर दे ( ढेखों भाग 
| ११ २. २६ ओर ११ ११ २४ )। इस अध्याय के आरम्म में वर्णन किया हे 
| कि भक्ति का सार्ग छुख़कारक आर सुलभ है। अब उसके समत्वरुपी दूर बड़े 
| और विशेष गुण का वर्णन करते हे :-] 


(२६ ) में सव को एक-सा हूँ। न मुझे ( कोई ) द्वेष्य अर्थात्‌ अग्रिय हैं 
ओऔर न ( कीई ) प्यारा | भास्ि से जो मेरा भजन करते है, वे मुकनमें है, ओर में भी 
उनमें हूँ। ( १० ) बडा दुराचारी ही क्‍यों न हो | यदि वह मुझे अनन्यभाव से 
भजता है, तो उसे वढा साधु ही समक्षना चाहिये | क्योंक्रि उसकी बुद्धि का 
निश्चय अच्छा रहता हैँ। (३१ ) वह जल्दी वर्मात्मा हो जाता दे; और नित्य 
शान्ति पाता है। है कोन्तेय | तू खूब समझे रह, कि मेरा भक्त ( कभी भी ) नष्ट 
नहीं होता। 

| [ तीसवे श्लोक का भावाये ऐसा न समझना चाहिये, क्रि भगवद्धक्त 
| यदि दुराचारी हाँ, तो भी वे भगवान को प्यारे द्वी रहते है। भगवान इतना 
| ही कहते हैं, कि पहले कोई मनुष्य ठुराचारी भी रहा दवा; परन्तु जत्र एक 
| वार उसकी बुद्धि का निश्चय परमेश्वर का भजन करने में दो जाता दे, तंत्र 
| उसके हाथ से फिर कोई भी दुष्कर्म नहीं हो सकता। और वह घोर थार 
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$ ६ जैविद्या मां सोमपाः पूतपापा यज्लैरिष्टया स्वर्गाति प्रार्थयन्ते । 
ते पुण्यमासाथ सुरेन्द्रलोकमश्नन्ति विव्यान्दिवि देवभोगान्‌॥ २०॥ 
ते ते भुक्‍त्वा स्वर्गलोक॑ विशाल क्षीणे पुण्ये मत्यंछोक विशन्ति। 
एवं त्रयीधर्ंमन॒प्रपत्ना गतागतं कामकामा लूभन्ते ॥ २१ ॥ 


| (गी. ७. १९ ) भगवान्‌ ने कहा हैं, कि सास्त्विक, राजस और तामस सच 
| पदार्थ में ही उत्पन्न करता हैँ । और आगे चोदहवे अव्याय मे विस्तारसहित 
| वर्णन किया है, कि गुणत्रयविभाग से रू्टि में नानात्व उत्पन्न होता है। इस 
| दृष्टि से २१ वे शछोक के सत्‌ और असत्‌ पदों का क्रम से 'सला' ओर 'बुरा” यह 
| अथे किया भी जा सकेगा; ओर आगे गीता ( १७ २६-५८ ) मे एक बार ऐसा 
| अर्थ किया भी गया हैं। परन्तु जान पडता है, कि इने शब्दों के सत्‌ + अवि 

| नाशी और असत्‌ ८ विनाशी यथा नाणवान ये जो सामान्य अर्थ हैं (गी २ 

| १६ ), वे ही इस स्थान में अमीश्ट होंगे; ओर “ मृत्यु और अम्गत ” के समान 
| 'सत्‌ और असत्‌ ? इन्द्वात्मक शब्द ऋग्वेद के नासदीय सूक्त से सूझ पड़े 
| दोंगे। तथापि दोनों में भेद हें। नासदीय सूफ्त से 'सत्‌” शब्द का उपयोग 
| दृश्यस्ष्टि के लिये किया गया है; ओर गीता 'सत्‌” शब्द का उपयोग परबश्म 
| के लिये करती है। एवं दृश्यस्ष्टि को असत्‌ कहती है ( देखो गीतार. प्र ९, 
| ए २०४-२५७ )। किन्तु इस प्रकार परिभाषा का भेद हो, त्तो भी 'सतः 
| और 'असत!' दोनों झब्दों की एक साथ योजना से प्रकट हो जाता हैं, कि 
| इनमें दर्यस्ष्टि और परब्रह्म दोनों का एकत्र समावेश होता हे। अतः यह 
| सावार्थ भी निकाला जा सकेगा, कि परिभाषा के भेद से किसी को भी 'सत्त 

| ओर “'असत्‌” कहा जाय; किन्तु यह दिखलाने के लिये, कि दोनों परमेश्वर 
| के ही रूप हैं - भगवान्‌ ने 'सत” और “असत? शब्दों की व्याख्या न दे कर 
| सिर्फ यह वर्णन कर दिया है, कि 'सत्‌' और “असत में ही हैँ ( ढेसो गी. 
| ११. ३७ और १३, १९ )। इस शअकार यद्यपि परमेश्वर के रूप अनेक हैं, 
| तथापि अब बतलाते हैं, कि उनकी एकत्व से उपासना करने ओर अनेकत्व से 
| करने में भेद है - ] 

(२० ) जो त्रैविद्य अर्थात्‌ ऋकू, यज्ु ओर साम इन तीन वेदों के क्‍से 
करनेवाले, सोस पीनेवाले अर्थात्‌ सोमयाजी, तथा निष्पाप ( पुरुष ) यज्ञ से 
मेरी पूजा करके खर्गलोगप्रापि की इच्छा करते ईं, वे इन्द्र के पुण्यलोक में पहुँच 
कर स्वर्ग में देवताओं के अनेक दिव्य भोग भोगते हैं। ( ९१ ) ओर उस विशाल 
स्वर्गछोक का उपभोग करके पुण्य का क्षय हो जाने पर वे (फिर जन्म लेकर ) 
53008 में आत्ते हैं। इस प्रकार त्रयीधर्म अथांत्‌ तीनों वेदों के यश्ञ़याग आदि 

गी र, ७० 
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6६ मन्मना सव मद्धक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु। 
० / नि ० 
मार्मेवष्यासे युकत्वंचमात्मानं मत्परायण:॥ ३४॥ 


इति श्रीमद्धगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्यायां योगशास््रे श्रीकृष्णाज्ञुनसवादे 
राजविद्याराजगुह्मययोगों नाम नवमोंड्ष्यायः ॥ ५ ॥ 


| भी पाये जाते हैं (म. भा. अश्व. १५. ६१, ६२ )। जाति का, वर्ण का, 
| स्त्री-पुरुष आदि का अथवा काछे-गोरे रड्ग प्रभति का कोई भी भेद न रख 
| कर सब को एक ही से सद्गरति देनेवाले भगवद्धक्ति के इस राजमार्ग का 
| ठीक बडप्पन इस ढठेश की-औओर विशेषतः महाराष्ट्र की - सनन्‍्तमण्डली के 
| इतिहास से किसी को भी ज्ञात हो सकेगा। उल्िखित शछोंक का अधिक 
| खुलासा गीतारहस्य के प्र. १३, पृ ४०७-४६१ भें देखों। उस प्रकार के धर्म 
| का आचरण करने के विषय में ३३ वे श्छोक के उत्तराध में अर्जुन को जो 
| उपदेश किया गया है, अगले ःछोक में भी वही चल रहा है। ] 
(३४ ) मुझसे मन ऊूगा। मेरा भक्त हो। मेरी पूजा कर; ओर मुझे नमस्कार 
कर । इस प्रकार मत्परायण हो कर योग का अभ्यास करने से मुझे ही पावेगा । 
| [ वास्तव में इस उपदेश का आरम्भ ३३ वे शोक में ही हो गया है। 
| ३३ वे श्छोंक मे 'अनित्य! पद अच्यात्मझास्त्र के इस सिद्धान्त के अनुसार 
| आया है, कि ग्कृति का फछाव अथवा नामरूपात्मक इश्यसृष्टि अनित्य है; 
| ओर एक परमात्मा ही नित्य हैं। ओर 'अछुख' पद में इस सिद्धान्त का अनु- 
| वाद है, कि इस ससार मे सुख की अपेक्षा दुःख अधिक हैं। तथापि यह वर्णन 
| अध्यात्म का नही है; भक्तिमार्ग का है। अतएवं भगवान्‌ ने परत्रह्म अथवा 
| परमात्मा शब्द का अयोग न करके “ मुझे भज, मुश्नलम मन लगा, मुझे नमस्कार 
| कर, ? ऐसे व्यफ्तस्वरूप के दर्शानेवाले प्रथम पुरुष का निदेश किया हैं। भग- 
| बान का अन्तिम कथन है, कि है अर्जुन | इस प्रकार भक्ति करके मत्परायण 
[ता हुआ योग अर्थात्‌ कर्मयोंग का अभ्यास करता रहेगा, तो ( देखो 
[गी ७.१ ) तू कमंवन्धन से मुक्त हो करके निःसन्देह मुझे पा छेगा। इसी 
| डपदेश की पुनराद्तत्ति ग्यारहवे अध्याय के अन्त में की गई ६। गीता का 
| रहस्य भी यहीं हैं। भेद इतना दी दें, कि इस रहस्य को एक वार अध्यात्म- 
| दृष्टि से और एक वार भक्तिदृष्टि से बतला दिया द्व। ] 
इस ग्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपद्‌ में ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शास््रविषयक श्रीकृष्ण ओर अजुन के 
सवाद मे राजविद्या-राजगह्म योग नामक नोवॉ अध्याय समाप्त हुआ। 
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अह हि सर्वयज्ञानां सोक्ता च प्रभुरेव च । 
न तु सामभिजानन्ति तत्त्वेनातश्च्यवन्ति ते ॥ २७ ॥ 


जो लोग यजन करते हैं, वे भी विधिपूर्वक न हों, तो भी ( पर्याय से ) सेरा ही 
यजन करते हैं+ ( २४ ) क्योकि सब यज्ञों का भोक्ता ओर स्वामी में दी हूँ । किन्तु 
थे तत्त्ततः सुझे नही जानते। इसलिये वे लोग मिर जाया करते हैं । 
| [ गीतारहस्य के तेरहवे अअकरण (प्र ४१९-४२३ ) सें यह विवेचन हे, 
| कि इन दोनों छोको के सिद्धान्त का महत्त्व क्या है! वैदिक धर्स में यह तत्त्व 
| बहुत पुराने समय से चला आ रहा है, कि कोई भी देवता हो, वह भगवान्‌ 
| का ही एक स्वरूप है। उदाहरणाथ, ऋग्वेद में ही कहा है, कि “ एक सद्दिप्रा 
| बहुधा बदल्त्यश्नि यस सातरिश्वानसाहु:? ( क्र॒ १ १६४. ४६ ) - परमेश्वर 
| एक है। परन्तु पण्डित लोग उसी को अप्लि, यम, मातरिश्वा ( वायु ) कहा 
| करते है, ओर इसी के अनुसार आगे के अध्याय में परमेश्वर के एक होनेपर 
| भी उसकी अनेक विभतियों का वर्णन किया गया है। इसी प्रकार महाभारत 
| के-अन्तर्गत नारायणीयोपाख्यान मे चार प्रकार के भक्तों सें कस करनेवाले 
| एकान्तिक भक्त को श्रेष्ठ (गी. ७ १९५ की टिप्पणी देखो ) बतलछा कर 
| कहा है +- 
| अह्मा्ण शितिकण्ठं च याश्वान्या देवता; स्मृता। । 
प्रबुद्धचर्या: सेवन्तों सासेवेष्यान्ति यत्परस ॥ 
८ ब्रह्मा को, शिव को, अथवा और दूसरे देवताओं को भजनेवाले साधु पुरुष 
भी मुझमे द्वी आ मिलते हैं ” ( स. सा. शा ३४१ ३५ ) और गीता के उक्त 
लोंकों का अनुवाद भागवतपुराण में भी किया गया है (देखो भाग १०. 
पू. ४० <-१७ )। इसी अकार नारायणीयोपाख्यान में फिर भी कहा है :- 
ये यजन्ति पितृत्‌ देवान्‌ सरूश्वेवातिथीस्तथा। 
गाश्वेव द्विजसुख्यांश्व पृथिदी सातर तथा ॥ 
कर्मणा मनसा वाचा विष्णुसेव यजन्ति ते । 
« देव, पित्तर, गुरु, अतिथि, ब्राह्मण और गो अभृति की सेवा करनेवाले पर्याय 
| से विष्णु का ह्वी यजन करते हैं ( स. भा शा. ३४५. २६, २७ )। इस प्रकार 
| भागवतधर्स के स्पष्ट कहने पर भी -कि भांक्ति को मुख्य मानो। देवतारूप 
| प्रतीक गौण है। यद्यपि विधिभेद हो, तथतपि उपासना तो एक ही परमेश्वर 
| की दोती दैं - यह बडे आश्चर्य की बात है, कि भागवतथर्म॑वाले शैवो से 
| झगडा किया करते हैं | यद्यपि यह सत्य है, कि किसी भी देवता की उपासना 
| क्यों न करें! पर बह पहुँचती भगवान्‌ को ही है; तथापि यह ज्ञान न द्वोने से 
| -कि सभी देवता एक हैं-मोक्ष की सह छूट जाती है; और भिन्न सिन्न 


| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
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अहिंसा समता तुष्टिस्तपों दाने यशोड्यद्ाः | 
सवान्त भाषा भूतानां मत्त एवं पुथम्विधाः ॥ ५ ॥ 


महपषंयः सप्त पूर्व चत्वारों मबबस्तथा। 
मह़्तावा मानसा जाता थेषां लोक इमाः प्रजा:॥ ६॥ 


तप, दान, यश आर अयूश आदि अनेक श्रकार के प्राणिमात्र के भाव मुन्नसे ही 

उत्पन्न होते हूँ । 
| [ 'भाव” झब्द का अर्थ है “अवस्था,” “स्थिति! या '्रत्ति' और साख्य- 
| शास्त्र में “बुद्धि के भाव ” एवं “शारीरिक भाव ! ऐसा भेद किया गया है। 
| साख्यशास्त्री पुरुष को अकर्ता ओर वुद्धि को अक्लाति का एक विकार मानते हैं। 
| इसलिये वे कहते हैं, कि लिझ्गणरीर को पश्ुपक्षी आदि के भिन्न भिन्न जन्म 
| मिलने का कारण लिड्गणरीर में रहनेवाली बुद्धि की विभिन्न अवस्थाएँ अथवा 
| भाव दी हैं ( देखो गीतार श्र, ८, पृ. १९९ ओर सा का. ४०-५५ ); ओर 
] ऊपर के दो “छोकों सें इन्हीं भावों का वर्णन हैं। परन्तु वेदान्तियों का निद्धान्त 
| है, कि अकृ्ृोति और पुरुष से भी परे परमात्मरूपी एक निद्यतत्त्व है, और 
| (नासदीय सूक्त के वर्णनानुसार ) उसी के मन में छाश्टि निर्माण करने की इच्छा 
| उत्पन्न होने पर सारा दृश्य जगत्‌ उत्पन्न होता है। इस कारण वेदान्तशास्त्र में 
| भी कहा दें, कि सरष्टि के मायात्मक सभी पदार्थ परबव्रह्म के मानस भाव हूँ 
| ( अगला /होक देखों )। तप, दाव ओर यत्न आदि शब्दों से तन्निष्ठक बुद्धि के 
| साव ही उदिष्ट दं। भगवान्‌ आर कद्दते हूं, कि :- ] 

(६ ) सात महर्षि, उनके पहले के चार, ओर भनु मेरे ही मानस, अर्थात्‌ मन से 

निर्माण किये हुए भाव हैं, कि जिनसे ( इस ) लोक में यह्द प्रजा हुई है । 
| [ यद्यपि इस “ठोक के शब्द सरल हैं, तथापि जिन पोराणिक पुरुषों को 
| उद्देश्य करके यह को कहा गया हैं, उनके सम्बन्ध से टीकाकारों में बहुत 
| ही मतसेद है। विशेषतः अनेकों ने इसका निर्णय कई अ्रकार से किग्रा ६, कि 
| पहले के * ( पूर्व ) ओर चार ( चत्वार* ) पदों का अन्वथ क्रिस पद से 
| लगाना चाहिये! सात सहर्षि असिद्ध हैं, परन्तु ब्रह्मा के एक करप मे चीददइ 
| मन्वन्तर ( देखो गीतार. श्र, 4, ए. १५९ ) होते हैँ; ओर अलेक मन्वस्तर के 
| मन, देवता एवं ससपि भिन्न भिन्न होते ह ( देखो दरिवेश १, छ विश, ३. १; 
| मत्स्य, ५ )। इसीसे “पहले के ? शब्द को सात महर्पियों का विशेषण मान 
| कई छोगों ने ऐसा अर्थ किया हे, कि आजकल के ( अथांत्‌ वंवस्वत मन्वन्तर 
| से पहले के ) चाक्षप मन्वन्तरवाले सप्तर्पि यहाँ विवक्षित हैँ । इन सतार्थियों के 
| नाम भ्रगु, नस, विवस्वान, सवामा, विरजा, अतिनामा आर सहिष्णु द। 


नोवाँ अध्याय ७८५९ 


$ ३ यत्करोषि यदक्षासि यज्जुहोषि ददासि यत्‌। 
यत्तपस्यसि कोन्‍्तेय तत्कुरुष्व मदर्पणस्‌ ॥ २७॥ 


शुभाशुभफलैरेव मोक्ष्यले कमेबन्धनेः। 
संन्यासयोगयुक्तात्मा विमुक्तो माऊपेष्यसि॥ २८॥ 


| शोक में है ( देखो गीतार, प्र १५, पृ. ४५६-४०८ )। इस विषय मे सुदामा 
| के तन्दुलों की बात प्रसिद्ध है; और यह छोक सागवतपुराण में सुदामाचरित 
| के उपाख्यान में भी आया है ( साग, १०. उ. ८१, ४ )। इसमें सन्देदह नहीं, 
| कि पूजा के द्रव्य अथवा सामग्री का न्‍्यूनाधिक होना सर्वथा मनुष्य के दाथ 
| में नहीं भी रहता । इसी से शास्त्र भें कहा है, कि यथाद्यक्ति प्राप्त होनेवाले 
| स्वल्प पूजाद्॒व्य से ही नहीं, प्रत्युत शुद्ध भाव से समपंण किये हुए मानसिक 
| पूजाद्रब्यों से भी भगवान्‌ सन्तुष्ट हो जाते हैं। देवता भाव का म्रूखा है; न 
| कि पूजा की सामग्री का। मीमासकमार्ग की अपेक्षा सक्तिसार्ग में जो कुछ 
| विशेषता है, वह यही हें। यज्ञयाग करने के लिये बहुत-सी सामग्री जुटानी 
| पडती है, और उद्योग भी नहुत करना पडता है। परन्तु भक्तियज्ञ एक 
| वुलसीदल से भी हो जाता है। महाभारत में कथा है, कि जब दुर्वासऋषि 
| घर पर आये, तब द्रौपदी ने इसी अकार के यज्ञ से भगवान्‌ को सन्तुष्ट किया 
| था। भगवद्धक्त जिस अकार अपने कर्म करता है, अजुंन को उसी अकार 
| करने का उपदेश देकर बतछाते हैं, कि इससे क्या फल मिलता है! :-] 


(२७ ) है कोन्तेय ! तू जो ( कुछ) करता है, जो खाता है, होम-हवन 
करता है, जो दान करता है ( ओर ) जो तप करता है, वह ( सब ) मुझे अपंण 
किया कर । ( २८ ) इस भ्रकार बत॑ंने से ( कर्म करके भी ) कर्मों के शुभ-जशुभ 
फलरूप बन्धनों से तू सुत्त रहेगा; और ( कर्मफर्लो के ) सन्‍्यास करने के इस योग 
से युक्तात्मा अर्थात्‌ शुद्ध अन्तःकरण हो कर मुक्त हो जायगा; एवं मुझमें मिल 
जायगा। 

| [ इससे श्रकट होता है, कि भगवद्धक्त भी कृष्णापंणबुद्धि से समस्त कर्म 
| करे; उन्हें छोड न दे । इस दृष्टि से ये दोनों शोक महत्त्व के हैं। ' ब्ह्मापेण बह्म 
| दृविः ” यह ज्ञानयज्ञ का तत्त्व हे। (गी ४ २४ )। इसे ही भक्ति की परि- 
| भाषा के अनुसार इस छोक में बतलाया है ( देखो गीतार प्र १३, पू ४३० 
| और ४३१ )। तीसरे ही अध्याय में अजुन से कह दिया है, कि * मयि सवांणि 
| कर्मांणि सन्‍्यस्य ? (गीता ३ ३० )- झुझमें सब कर्मों का सन्‍्यास करके - 
| युद्ध कर; ओर पाँचवे अध्याय में फिर कह्दा है, कि “ ब्रह्म में कर्मों को अर्पण 
। करके सडूगरद्वित के करनेवाले को कर्म का लेप नहीं लगता ” (५,१० )। 


७९६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र 


| विवक्षित हूँ। किन्तु इस पर दूसरा आशक्षेप यह है, कि ये सब सावर्णि 
| मन॒ भविष्य में होनेवाले हैं। इस कारण यह भृतकालदर्शक अगला वाक्य 
| जिनसे इस छोक में यह भ्रजा हुई ” भावी सावार्णि मनुओं को लागू नहीं हो 
| सकता । इसी प्रकार “पहले के चार ” शब्दो का सम्बन्ध 'मनु” पद से जोड 
| देना ठीक नहीं हैं । अतएवं कहना पडता दें, कि ' पहले के चार ” ये दोनो 
| शब्द स्वतन्त्र रीति से प्राचीन काल के कोई चार ऋषियों अथवा पुरुषों का 
| बोब कराते हैं। ओर ऐसा मान लेने से यद्द अश्व सहज ही द्वोता है, कि ये 
| पहले के चार ऋषि या पुरुष कौन हैं ! जिन टीकाकारों ने इस शछोंक का ऐसा 
| अर्थ किया है, उनके मत में सनक, सनन्‍्द, सनातन और सनत्कुमार ( भागवत 
| ३.१२. ४ ) ये ही वे चार ऋषि हैं। किन्तु इस भर्थ पर आक्षेप यह है, कि 
| यद्यपि ये चारों ऋषि ब्रह्मा के मानसपुत्र हैं, तथापि ये सभी जन्म से ही 
| सन्‍्यासी दोने के कारण अजाज़द्धि न करते थे; ओर इससे ब्रह्मा इन पर कुद्ध 
| हो गये थे ( भाग ३,१३२; विष्णु. १.७ )। अर्थात्‌ यह वाक्य इन चार 
| ऋषियों को बिलकुल ही उपयुक्त नहीं होता, कि “जिनसे इस लोक में यह 
| प्रजा हुई ! - 'येषा लोक इमाः प्रजा: ।” इसके अतिरिक्त कुछ पुराणों मे यद्यपि 
| यह वर्णन है, कि ये ऋषि चार ही थे; तथापि भारत के नारायणीय अर्थात्‌ 
| भागवतधर्म में कहा है, कि इन चारों में सन, कापेल और सनत्छुजात को 
| मिला लेने से जो सात ऋषि होते है, वे सब ब्रह्मा के मानसपुत्र हें; और वे 
| पहले से द्वी निद्धत्तिधर्म के थे ( मं, भा शा. ३४०. ६७, ६८ )। इस प्रकार 
| सनक आदि ऋषियों कों सात मान कोई कारण नहीं दीख पडता, कि 
| इनमें से चार ह्वी क्‍यों लिये जायैं। फिर “पहले के चार ? हूँ कान | हमारे 
| मत में इस प्रश्न का उत्तर नार्शयणीय अथवा भागवतधर्म की पौराणिक कथा 
| से द्वी दिया जाना चाहिये। क्योंकि यह निविवाद है, कि गीता में भागवत- 
धर्म ही का प्रतिपादन किया गया है। अब यदि यह देखे, कि भागवतथम 
सथ्टि की उत्पत्ति की कल्पना किस अकार की थी! तो पता छग्रेया 

भमरीचि आदि सात क्रपियो के पहले बासुदेव (आत्मा ), सकपण 
) प्रदुम्न ( मन ) ओर अनिरुद्ध (अहकार ) ये चार मृर्तियाँ उत्पन्न 
हा गई थी । और कटद्दा ह, कि इनमे से पिछले अनिरुद्ध से अथात्‌ अद्कार 
या बह्मदेव से मरीचि आदि पुत्र उत्पन्न हुए ( म. भा. शा. ३३९. ३४-४० 
और ६०-७२; ३४०, २७-३१ )। वासुढेव, सकर्षण, अद्युम्न आर अनिरुद्ध 
इन्हीं चार मृतियों को “चतुर्व्यूइ' कहते हं। और भागवतघर्म के एक 
पन्‍्थ का मत हैं, कि ये चारों म्॒तियाँ स्वतन्त्र थीं; तथा दूसरे कुछ लोग 
इनमे से तीन अथवा दो को ही अधान मानते ह। किन्तु मगवद्ीता को 
कत्पनाएँ मान्य नहीं द्े। इसने गीतारइस्थ (श्र. 4, पृ. २०३ आर 
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नोवों अध्याय ७९१ 


मां हि पाथ च्यपाशित्य येषपि स्थुः पापयोनयः । 
खियो वैश्ल्यास्तथा शुद्गास्तेडपि यान्ति परां गतिस्‌॥३२॥ 


कि पुनर््नाह्षणाः पुण्या भक्ता राजषयस्तथा | 
अनित्यमस्ु्ख लोकमिस प्राप्य सजस्व सास ॥ ३३॥ 


| धर्मांत्मा हो कर सिद्धि पाता है; तथा इसी सिद्धि से उसके पाप का बिलकुल 
| नाश हो जाता है। साराश, छठे अध्याय (६ ४४ ) में जो यह सिद्धान्त 
| किया था, कि कर्मयोंग के जानने की सिर्फ इच्छा होने से ही लाचार हो कर 
| मनुष्य शब्दबह्म से परे चला जाता है। अब उसे ही भक्तिमार्ग के लिये लागू 
| कर दिखलाया हैं। अब इस बात का अधिक खुलासा करते हैं, कि परसेश्वर 
| सब भरूर्तों को एक-सा कैसे दै | :-] 


(३९ ) क्योंकि है पार्थ | मेरा आश्रय करके स्त्रियों, वैश्य और झुद्र अथवा 

अन्त्यज आदि जो पापयोनि हों, वे भी परमगति पाते हैं। ( ३३ ) फिर पुण्यवान्‌ 

ब्राह्मणों। की, मेरे भक्तों की और राजार्षियो, क्षत्रियों की बात क्या कहनी है 

तू इस अनित्य भोर अछुख अर्थात्‌ दुःखकारक मृत्युलोक में है। इस कारण मेरा 

भजन कर। 
| [३२ वे शोक के 'पापयोनि' शब्द को स्वतन्त्र न मान कुछ टीकाकार 
| कहते हैं, कि वह स्त्रियों, वेश्यों ओर झ॒द्ों को भी लाग्‌ है। क्योंकि पहले कुछ- 
| न-कुछ पाप किये विना कोई भी स्त्री, वेश्य या शद्र का जन्म नहीं पाता। 
| उनके मत में पापयोनि शब्द साधारण हैं, और उसके भेद बतलाने के लिये 
| स्त्री, वैश्य तथा शद्र उदाहरणा् दिये गये हैं। परन्तु हमारी राय में यह्ट 
| अर्थ ठीक नहीं दे। पापयोनि शब्द से वह जाति विवक्षित है, जिसे कि आज- 
| कल राज-द्रबार में ' जयराम-पेशा कौम ? कहते हैं । इस शछोक का सिद्धान्त यद्द 
| है, कि इस जाति के लोगों को भी भगवद्धक्ति से सिद्धि मिलती है। स्त्री, वेश्य 
| और शुद्र कुछ इस चर्ग के नहीं हैं। उन्हें मोक्ष मिलने में इतनी ही बाधा है, कि 
| थे वेद सुनने के अधिकारी नहीं हैं। इसी से भागवतपुराण में कहा है, कि :- 

| स्रीशूदद्विजवन्धूनां त्रयी न श्रुतिगोंचरा। 

| कम भश्रेयसि मूढानां श्रेय एवं भवेदिह । 

| इति भारतमाख्यान कृपया सनिना कृतम ॥ 

| “ स्त्रियों, झ॒द्रों अथवा कलियुग के नामधारी ब्राह्मणों के कानों में वेद नहीं 

| पहुँचता | इस कारण उन्हे मु्खत्ता से बचाने के लिये व्यासमुनि ने कृपाछ 

| दोकर उनके कल्याणार्थ मद्याभारत की - अर्थात्‌ गीता की भी - रचना की ? 

| ( भाग, १. ४. २५ )। भगवद्दीता के ये शछोक कुछ पाठसेद से अनुगीता में 
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तेषामेबानुकस्पार्थभहमज्ञानजं तमः | 
नाशयाम्यात्मसावस्थों ज्ञानदीपेन भास्वता ॥ ११॥ 
अज्जुन उवाच | 
६६ परं ब्रह्म परं धाम पवित्र परम सवात्त । 
पुरुष शाश्वत दिव्यमादिदेवमर्ज विमुम॥ १२॥ 


आहुस्त्वामृपयः सर्व देवर्षिनारिद्स्तथा । 

अखितो देवलो व्यासः स्वयं चेव तरवीषि मे॥ १३॥ 

सर्वमेतद्वत मनन्‍्ये यन्‍्मां वदासि केशव । 

न हि ते भगवन्व्याक्ति बिदुदेवा न दानवाः॥ १४॥ 
प्रीतिपूवंक भजते है, उनको में द्वी ऐसी ( समत्व- ) बुद्धि का योग देता हैँ, कि 
जिससे वे मुझे पा लेंगे। (११ ) और उन पर अनुग्रह्द करने के लिये हीं में उनके 
आत्मसाव अर्थात्‌ अन्तःकरण में पेठ कर तेजस्वी श्ञानदाप से ( उनके ) अज्ञानमूलक 

अन्वकार का नाश करता हैं । 
|[ [ सातवे अध्याय में कहा हे, कि भिन्न भिन्न देवताओं की श्रद्धा भी 
| परमेश्वर द्वी देता है ( ७. २१ )। उसी प्रकार अब ऊपर के दसवें शोक में 
| भी वर्णन है, कि भक्तिसार्ग में लगे हुए मनुष्य की समत्वबुद्धि को उन्नत करने 
| का कास भी परमेश्वर ही करता है। और पहले ( गी. ६ ४४ ) जो यद्द वर्णन 
| हैं - कि जब मनुष्य के मन में एक बार कर्मयोंग की जिज्ञासा जाशत हो 
| जाती है, तव वह आप-द्वी-आप पूर्ण सिद्धि की ओर खाँचा चला जाता हू - 
| उसके साथ भक्तिसार्ग का यह सिद्धान्त समानार्थक ह। ज्ञान की दृष्टि से 
| अर्थात्‌ कर्मविषाकप्रक्रिया के अनुसार कद्दा जाता हूँ, कि यह कतृत्व आत्मा 
| की स्वतन्त्रता से मिलता है। पर आत्मा भी तो परमेश्वर द्वी ह। इस कारण 
| भक्तिसार्ग में ऐसा वर्णन हुआ करता दे, कि इस फल अथवा बुद्धि को परमे- 
| श्वर ही प्रत्येक मनुष्य के पूर्वकर्मों के अनुसार देता है (देखो गी. ७. २० 
| और गीतार. प्र. १३, पृ. ४४७ )। इस प्रकार भगवान के भक्तिमाग का 
| तत्व बतला चुकने पर +- | 
अर्जुन ने कहा ;- ( १९-१३ ) तुम ही परम ब्रह्म, श्रेष्ठ स्थान ओर पविश्न 
चस्तु ( हो )। सब ऋषि, ऐसे ह्वी देव्िं नारुद, असित, देव और व्यास भा 
तुमको दिव्य एवं जाथत पुरुष, आदिदेव, अजन्मा, सवविभु, अथात्‌ सवब्यापी 
कहते है; और स्वर्य तुम भी मुझसे वही कद्ते हो । ( १४ ) दे केशव ! तुम मुझसे 
जो कहते हो, उस सब को में सत्य मानता हूँ। है भगवन ! तुम्दारा व्यक्ति 


दुसवाँ अध्याय जएरे 


दशमोष्थ्यायः । 


श्रीमगवानुवाच । 

भूय एवं महाबाहो शुण में परम वचः। 

यत्ते<ह प्रीयमाणाय वंक्ष्यासि हितकाम्यया ॥ १॥ 

न में विहं: सुरगणाः प्रसवे न सहर्षयः । 

अहमादिदिं देवानां महर्षीणां च सर्वशः ॥ २॥ 

यो सामजमनार्दि च वेत्ति लोकमहेश्वरस्‌ । 

असम्मूदः स मत्यंबु सर्वेपापें: प्रमुच्यते ॥ ३॥ 
$६ बुद्धिन्ञोनमसम्भोहः क्षमा सत्य दमः शमः। 

सुख दुःखं सवो5मावों भय चामयमेव च॥ ४॥ 


दसवों अध्याय 


[ पिछले अध्याय में कर्मयोंग की सिद्धि के लिये परमेश्वर के व्यन्कस्वरूप 
की उपासना का जो राजमार्ग बतलाया गया है, उसी का इस अध्याय में वर्णन 
३ ने 5 [ हम 
हो रहा है। आर अजुन के पूछने पर परसेश्वर के अनेक व्यक्त रूपों अथवा विभू- 
तियों का वर्णन किया गया हैं। इस वर्णन को सुन फर अजुन के मन में भगवान्‌ 
के प्रचक्ष स्वरूप को देखने की इच्छा हुईं। अत्त. ११ वे अध्याय में भगवान्‌ ने 
उसे विश्वरूप दिखला कर कृतार्थ किया है। ] 


श्रीसगवान्‌ ने कद्दा :-( १ ) हे मद्दाबाहु ! ( मेरे भाषण से ) सन्तुष्ट होने- 
वाले तुझसे तेरे द्वितार्थ में फिर ( एक ) अच्छी बात कह्दता हूँ; उसे सुन (९) 
देवताओं के गण और महर्षि भी मेरी उत्पत्ति को नहीं जानते। क्योंकि देवता 
और महर्षि का सब प्रकार से में द्वी आदिकारण हूँ ।( ३ ) जो जानता है, कि में 
( पृथ्वी आदि सब ) लोकों का बडा इंश्वर हैँ ; ओऔर मेरा जन्म तथा आदि नहीं 
है, मनुष्यों मे वही मोहाविराहित हो कर सब पापों से मुक्त होता है। 


| [ ऋग्वेद के नासदीय सूष्त में यह विचार पाया जाता है, कि भगवान्‌ 

| या परब्रह्म देवताओं के भी पहले का है; देवता पीछे से हुए ( देखो गीतार. 

| प्र. ५, पु २६० )। इस प्रकार प्रस्तावना हो गई। अब भगवान्‌ इसका निरू- 
| पण करते हैं, के में सब का महेश्वर केसे हूँ! .-] 

(४ ) बुद्धि, ज्ञान, असमोह, क्षमा, सत्य, दम, शस, सुख, दुःख, भव 

( उत्पत्ति ), असाव ( नाश ), भय, अभय, (५ ) अहिंसा, समता, सुश्टि ( सन्‍्तोष ), 
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भाधान्यतः कुरुअष्ठ नास्त्यन्तों विस्तरस्थ मे ॥ १९ ॥ 


अहमात्मा गुडाकेश सर्वम्ृताशयस्थितः । 
अहमादिश्व मध्यं च सूतानासन्त एवं च॥ २०॥ 
आदित्यानाम् विष्णुज्योतिपां रविरंशमान । 
मरीचिमंरुतामस्मि नक्षत्राणामहं शशी ॥ २१॥ 


वेदानां सामवेदो5स्मि देवानामस्मि वासवः। 
इन्द्रियाणां मनश्वास्मि भूतानामस्मि चेतना ॥ २२५॥ 


विभृतियों में से तुम्हें मुख्य मुख्य बतछाता हैं; क्‍योंकि मेरें विस्तार का अन्त 

नहीं है । 
| [ इस विश्वत्तिवर्णन के समान ही अनुशासनपर्व (१४ ३११-३२३१ ) में 
| और अनुगीता (अश्व.४३ और ४४) में परमेश्वर के रूप का वर्णन है। 
| परन्तु गीता का वर्णन उसकी अपेक्षा अविक सरस हैं। इस कारण ड़्सी का 
| अनुकरण और स्थलों में भी मिलता है। उदाहरणार्थ, भागवतपुराण के एका- 
| दह्श स्कन्‍्ब के सोलहवे अन्याय में इसी प्रकार का विभृतिवर्णन भगवान्‌ ने 
| उद्धव को समझाया हैं; ओर वहीं प्रारम्भ में ( भाग. ११. १६. ६-८ ) कह 
| दिया है, कि यह वर्णन गीता के इस अधभ्यायवाले वर्णन के अनुसार हूं। ] 


(२० ) है गुडाकेश ! सब भूतों के भीतर रहनेवाला आत्मा भ॑ हैं; और सब भर्तों 
का आदि, मध्य ओर अन्त भी में हूँ। (२१ ) (बारह ) आदित्यों में विष्णु में 
हूँ। तेजस्वियों में किरणशाली सूर्य, ( सात अथवा उनचास ) मरुतों में मरीचि 
और नक्षत्रों में चन्द्रमा मं हूँ। ( ९१ ) म वेदों में सामवेद हूँ | देवताओं में इन्द्र 
हूँ; ओर इन्द्रियों में मन हैं । भूत्तों में चेतना अर्थात्‌ श्राण को चलनशक्ति में हूँ। 
| [ यह वर्णन है, कि में वेदों में सामवेद हैँ - अर्थात्‌ सामवेद मुख्य हैं । 
| ठीक ऐसा ही महाभारत के अनुशासन पर्व (१४. ३१७ ) में भी “साम- 
| बेदख्र वेदानां यजुपा जतरुद्वियम्‌ ” कहा हूं। पर अनुगीता से ' 3“कारः सब- 


४. 

| वेदानाम्‌ ? ( अश्व. ४४- ६ ) इस प्रकार सब वेदों में 3“कार को दी श्रेष्ठता 
| दी हैं; तथा पहले गीता ( ७, < ) में भी “अणवः सववेदेंपु ” कहा हैं। गो 
| ५. १७ के “ ऋक्‌सासयजरेंब च ” इस वाक्य में सामवेद को अपेक्षा ऋग्वेद 
| की अग्रस्थान दिया गया ६, आर साधारण छागा की समझ भी ऐसी द्वी द । 
| इन परस्परविरोधी वर्णनों पर कुछ लोगों ने अपनी कल्पना को खूब सरपट 
| दौड़ाया दे। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में 3“कार द्वी का नाम उद्बीय हूं। आर 


| 
| लिखा है, कि “ यद्द उद्भीथ सामवेद का सार है; आर सामचेद ऋग्वेद छा 


हि 


इसवों अध्याय जप 


| किन्तु हमारे मत में यह अर्थ ठीक नही है। क्योंकि, आजकल के - वैवस्वत 
| अथवा जिस मन्वन्तर में गीता कही गई, उससे - पहले के मन्वन्तर- 
| वाले सप्तर्षियों को बतलाने की यहाँ कोई आवश्यकता नहीं हैं। अतः 
| वतेमान सन्वन्तर के ही सप्तर्षियों को लेना चाहिये। महाभारत शारिति- 
| पर्व के नारायणीयोपाझ्यान सें इनके ये नास हैं :- मरीचि, अड्िगरस, अत्रि 
| पुलस्त्य, पुलह, क्रतु ओर वसिष्ठ (म भा. शा. ३३७. २८ २९; ३४० ६४ 
| भौर ६५ )। तथापि यहों इतना बतला देना आवश्यक है, कि सरीचि जादिः 
| सप्तर्षियों के उक्त नामों में कहीं कहीं अड्धिगरस के बदले भगु का नाम पाया 
| जाता हैं। ओर कुछ स्थानों पर तो ऐसा वर्णन हैँ, कि कश्यप, अत्रि, भरद्वाज, 
| विश्वामित्र, गोंतम, जमदामि और वसिष्ट वर्तमान युग के सप्तर्षि हैं ( विष्णु. 
| ३ १. ३९ और ३३; मत्ध्य ९५.९७ और २८; म. भा, अनु, ५३, २१ )। 
| सरीचि आदि ऊपर लिखे हुए सात ऋषियों में ही भगु ओर दक्ष को मिला 
| कर विष्णपुराण (१.७ ५ ६) में नो सानसपुत्रों का और इन्हीं में नारद 
| को भी जोड कर मनुस्यति में ब्रह्मदेव के दस सानसपुतन्रों का वर्णन है ( मलु. 
| १ ३४, ३५ )। इस मरीचि आदि छाब्दों की व्युपत्ति भारत में की गई है 
| (मे भा. अनु. ८० )। परन्तु हमे अभी इतना ही देखना हैं, कि सात महर्पि 
| कौन कौन हैं] इस कारण इन नौं-दस मानसपुत्रों का अथवा इनके नामों की 
| व्युत्पत्ति का विचार करने की यहाँ आवश्यकता नही है। अकट हैं, कि “पहले 
| के ” इस पद्‌ का अथ ' पूर्व मन्वन्तर के सात महर्षि ” लूगा नहीं सकते । अन्न 
| देखना है, कि “पहले के चार ” इन शब्दों को मनु का विशेषण मान कर कई 
| एकी से जो अर्थ किया है, वह कहों तक युक्तिसगत्त हैं? कुछ चोदह मन्वन्तर 
| हैं ओर इनके चोदह मनु हैं। इसमें सात-सात के दो वर्ग हैं। पहले सातों के 
| नाम स्वायम्भुव, स्वारोचिप, औत्तमी, तामस, रैवत, चाक्षुष और वेवस्वत हें, 
| तथा ये स्वायम्भुव आदि मनु कह्दे जाते हैं ( मनु. १. ६२ ओर ६३ )। इनमें 
| से छः सन हो चुके ' ओर आजकल सातवाँ अर्थात्‌ वैवस्वत सनु चल रहा है। 
| इसके समाप्त होने पर आगे जो सात सनु आर्चेगे ( माग. < १३. ७ ) उनको 
| सावर्णि मन कहते हैं। उनके नाम +- सावर्णि, दक्षसावार्णि, तरह्मयसावर्णि, 
| वर्मसावर्णि, रुद्रसावर्णि, देवसावार्णि और इन्द्रसावर्णि-ह ( विष्णु ३. २; 
| सागवत ८ १३ दरिवश १ ७ )। इस प्रकार ग्त्येक मनु के सात सात होने 
| पर कोई कारण नहीं बतलाया जा सकता, किसी भी वर्ग के “पहले के ? 
| चार' ही गीता में क्‍यों विवक्षित होंगे? बअह्माण्ठपुराण (४ १) में 
| कहा दै, कि सावर्णि मनुओ में पहले मनु को छोड कर अगले चार अधांत्‌ 
| दक्ष - ब्रह्म - वर्स - और रुद्सावर्णि एक ही समय में उत्पन्न हुए। और इसी 
| आधार से कुछ लोग कहते हैं, कि ये ही चार सावार्णे मनु गाता में 
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अश्वत्थः सर्ववृक्षाणां देवर्षाणां च नारदः । 

गन्धर्वाणां चित्ररथः सिद्धानां कपिलों मुनि: ॥ २६ ॥ 
उद्चेंःअवसमश्वानां विद्धि मामस्तोकतवमस । 

ऐरावतं गजेन्द्राणां नराणां च नराधिपम्‌ ॥ २७ ॥ 
आयुधानामहं वर्ज घेनूनामास्मि कामघुक्‌ । 
प्रजनश्वास्मि कन्दर्पः सर्पांणामस्मि वासुकिः ॥ २८ ॥ 
अनन्तश्वास्मि नागानां वरुणों यादसामहम । 
पितृणामर्यमा चास्मि यमः संयमतामहम्‌ ॥ २९॥ 


| भा. अश्व, ४४. ८ ) में कहा है, कि “ यज्ञानां हुतमुत्तमम्‌ ? - अर्थात्‌ बच्षों में 
| ( अग्नि में ) हृवि समर्पण करके सिद्ध होनेवाला यज्ञ उत्तम हैं; और वही 
| बेदिक कर्मकाण्डवालो का मत है। पर भक्तिसार्ग में हवियंज्र की अपेक्षा नाम- 
| यज्ञ या जपयन्न का विशेष महत्त्व हैं । इसी से गीता में “ यज्ञाना जपयन्ञों5स्मि 
| कहा हूं। मनु ने भी एक स्थान पर (+ <७ ) कहा है, कि “ओर कुछ करे 
| या न करें, केवल जप से ही ब्राह्मण सिद्धि पाता है ”। भागवत मे “ यज्ञाना 
| अदह्ययज्ञोडह ! पाठ हैं । ] 
(९६ ) में सब वृक्षों में अश्वत्थ अर्थात्‌ पीपल ओर देवपियो में नारद हूँ। गधर्वो 
में चित्ररथ ओर सिद्धों में कपिल मुनि हैँ । (२७ ) घोड़ों में ( अम्ृतमन्थन के समय 
निकला हुआ ) उच्चेःश्रवा सुझे समझो । भे गजेन्द्रों मे एरावत ओर मनुष्यों में राजा 
हूँ। (९८ ) में आयुधों में वज्ञ, गाओं में कामधेनु ओर प्रजा उत्पन्न करनेवाला काम 
में हूँ। सर्पो में वास॒ुकि हूँ । ( २५ ) नागों में अनन्त में हूँ । यादस्‌ अर्थात्‌ जलचर 
प्राणियों में वरुण ओर पितरों में अर्यमा में हूँ। मे नियमन करनेवालों में यम हूँ। 
| [ बाछुकि > सर्पों का राजा और अनन्त ८ शिष' ये अर्थ निश्चित हैं; 
| ओर अमरकोश तथा महाभारत में मी ये द्वी अर्थ दिये गये ह ( देखो म. भी 
| भादि ३५-३५ )। परन्तु निश्चयपूर्वक नहीं वतलाया जा सकता, कि नाग और 
| सर्प में क्या भेद है ! महाभारत के आस्तिक-उपास्यान में इन शब्दों का प्रयोग 
| समानार्थक द्वी हैं। तथापि जान पडता हैं, कि यहों पर सप ओर नाग शब्दों से 
| सर्प के साधारण वर्ग की दो भिन्न भिन्न जातियाँ विवक्षित हैं। श्रीघरी टीका में 
| सर्प को विषेला और नाग को विपद्दीन कद्दा हें; एवं रामानुजभाग्य में सप॑ को 
| एक सिरवाला और नाग को अनेक सिरोवाला कहा हे परन्तु ये दोनों भेद 
| ठीक नहीं जेँचते। क्‍योंकि कुछ स्थलों पर नागों के द्वी प्रमुख कुल बतलाते हुए 
| उन में अनन्त और वास्सकि को पहले ग्रिनाया ६; ओर वणन किया है, कि 
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३६ एवां विभूर्ति योगं च मम यो वेत्ति तत्त्वतः। 
सोडविकस्पेन योगेन युज्यते नात्र संशयः ॥ ७ ॥ 
अहं सर्वस्य प्रभवो मत्तः सर्व प्रवतेते | 
इति सत्वा सजन्ते मां बुधा सावसमल्विताः॥ ८॥ 
मजित्ता मह्नतप्राणा बोधयन्तः परस्परस । 
कथयच्तश्व मां नित्य तुष्यन्ति च रमान्ति च॥ ९॥ 
तेषां सततयुक्तानां भजतां प्रीतिपू्वकम्‌ । 
दद्ासि बुद्धियोग ते येन सासझ्ुपयान्ति ते॥ १०॥ 


| परि. ५६३-०६४ ) मे दिखलाया है, कि गीता एकव्यूह-पन्थ की है - अर्थात्‌ 
| एक ही परमेश्वर से चतुव्यूह आदि सब कुछ की उत्पत्ति मानती है। अत्तः 
| च्यूद्ात्मक वासुदेव आदि मूर्तियों को स्वतन्न न सान कर इस श्छोक में दर्शाया 
| है, कि ये चारों व्यूह एक ही परमेश्वर अर्थात्‌ सर्वव्यापी वासुदेव के ( गौ, 
[७ १९ ) 'साव! हैं। इस दृष्टि से देखने पर विदित होगा, कि भागवतथर्म के 
| अनुसार “ पहले के चार ' इन शब्दों का उपयोग वासुदेव आदि चतत॒र्व्युह के 
| लिये किया गया है, कि जो सप्तर्षियों के पूर्व उत्पन्न हुए थे। भारत में ही 
| लिखा है, कि भागवतधर्म के चतुव्यूह आदि भेद पहले से ह्वी प्रचलित थे 
| (मे. सा. शा ३४८. ५७ ) | यह कल्पना कुछ हमारी ही नई नहीं है। साराश 
| सारतान्तर्गेत नारायणीयोख्यान के अनुसार इसने इस शछोक का अर्थ यों 
| लगाया है :- ' सात महर्षि ! अर्थात्‌ मरीचि आदि; ' पहले के चार ” अर्थात्‌ 
| बासुदेव आदि चतुरव्यूइ; ओर मनु” अथात्‌ जो उस समय से पहले हो चुके थे 
| और वत्तमान, सब मिला कर स्वायम्भुव आदि' सात मन॒। अनिरुद्ध अर्थात्त्‌ 
| अद्दकार आदि चार मूर्तियों को परमेश्वर के पुत्र मानने की कल्पना भारत में 
| और अन्य स्थानों में भी पाई जाती है (देखो म. भा.शा ३११. ७ ८ )।॥ 
| परमेश्वर के भावों का वर्णन हो चुका । अब बतलते हैं, कि इन्हें ज्ञात फरके 
| उपासना करने से क्या फल मिलता है) :- ] 
(७ ) जो सेरी इस विभूति अथात्‌ विस्तार और योग अर्थात्‌ विस्तार करने की 
शक्ति या सामर्थ्य के तत्त्व को जानता है, उसे निस्सन्देह स्थिर ( कर्म-) योग 
प्राप्त होता है। ( ८ ) यह जान कर - कि में सब का उत्पत्तिस्थान हूँ; और मुझसे. 
सब वस्तुओं की अद्ृत्ति होती है - ज्ञानी पुरुष भावयुक्त होते हुए मुझको भजते 
हैं। (५ ) वे मुझमें मसल जमा कर ओर ग्रार्णो को छूगा कर परस्पर बोध करते 
हुए एवं मेरी कथा कहते हुए ( उसी में ) सदा सतुष्ट ओर रममाण रहते हैं । 
(१० ) इस प्रकार सदेव युक्त होकर अर्थात्‌ समाधान से रह कर जो छोग सुझ्ले 
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वृहत्साम तथा साजम्ञां गायत्री छन्‍्दलामहम । 

मासानां मार्गशी्षोपहमस्ततूनां कुसुमाकरः ॥ ३५॥ 

दूत छलयतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहम्‌ । 

जयो5स्मि व्यवसायो5स्मि सत्त्वं सत्ववतामहम ॥ ३६ |! 
वृष्णीनां वासुद्वेवो5स्मि पाण्डवानां धनञ्जयः। 
सुनीनामप्यहं व्यासः कवीनासुशना कविः॥ ३७॥ 
दण्डों द्मयतामस्मि नीतिरस्मि जिगीषताम । 

मोन चेवास्मि गुद्यानां ज्ञानं ज्ञाननतामहम्‌॥ ३८॥ 
यज्चापि सर्वभूतानां बीज तदहमजुन | 

न तद॒स्ति बिना यत्स्यान्मया भूर्त चराचरम्‌॥ ३५९ ॥ 


तान्तो5स्ति मम दिव्यानां विभूतीनां परन्तप। 
एप तूद्देशतः भोक्तो विम्न्तेविस्तरों मया ॥ ४०॥ 


( ३५ ) सास अर्थात्‌ गाने के योग्य वैदिक स्तोत्रो में वृदत्साम, ( और ) उन्दों 
में गायत्री छन्द में हूँ। महीनों में मार्गशीर्ष ओर ऋतुओं में वसन्त हूँ । 
| [ मद्दीनों से सार्यशीर्ष को प्रथम स्थान इसलिये दिया गया हे, कि उन 
| दिनों से बारह मद्दीनों को मार्गशी्ष से ही गिनने की रीति थी, - जैसे कि 
| आजकल चैत्र से है ।-( देखो म. भा. अनु. १०६ ओर १०५; एवं वाल्मीकि- 
| रामायण ३. १६ )। भागवत ११. १६, २७ में भी ऐसा द्वी उछ्लेख हैं। हमने 
| अपने “ओरायन!' अन्थ में लिखा है, कि झगशीष नक्षत्र को अग्रह्ययणी अथवा 
| वर्षारम्भ का नक्षत्र कहते थे। जब म्गादि नक्षत्रगणना का अचार था, तब 
| सगनक्षत्र को प्रथम अग्रस्थान मिला; और इसी से फिर मार्गशीर्ष मद्दीने को 
| भी श्रेष्ठता सिल्ली होगी। इस विपय को यहाँ विस्तार के भय से अधिक 
| बढ़ाना उचित नहीं है । ] 
(३६ ) में छलियों में दूत हैँ। तेजस्वियों का तेज, ( विजयशाली पुरुषों का ) 
विजय, ( निश्चयी पुरुषों का ) निश्चय और सच्त्वशीलों का सत्त्व में हूँ। ( ३७) में 
यादवों भें वारुदेव, पाण्डवों में धनञ्जय, मुनियों में व्यास और कवियों में शक्रा- 
चार्ये कवे हूँ । ( ३८ ) में शासन करनेवा्लों का दड, जय की इच्छा करनेवार्ों 
की नीति ओर युद्धों में मौन हैँ । ज्ञानियों का ज्ञान में हैँ। ( ३५ ) इसी प्रकार दे 
अर्जुन | सब भू्तो का जो कुछ बीज है वह में हूँ। ऐसा कोई चर-अचर भरत नहीं 
है, जो मुझे छोड़े हो । (४० ) है परन्तप ! मेरी दिव्य विभ्तियों का अन्त नहीं 
है। विभृतियों का यह विस्तार मेने ( केवल ) दिग्दर्शनार्थ बतलाया हैं। 
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स्वयमेवात्मनात्मान वेत्थ त्वं, पुरुषोत्तम । 
भृतसावन भूतेश देवदेव जगत्पते ॥ १५॥ 


वक्‍्तुमहंस्यशेषेण दिव्या ह्यात्मविभ्भतयः । 
याभि्विश्नतिभिक्ोकानिसांस्त्व॑ व्याप्य तिष्टसि ॥ १६॥ 


कर्थ विद्यामह योगिस्त्वां सदा परिचिन्तयन्‌ । 
केषु केष च सावेषु चिन्त्योईसि सगवन्भया ॥ १७॥ 
विस्तरेणात्मनों योगं विभूति च जनादन। 
भूयः कथय तृप्तिहि शुण्बतो नास्ति मेःम््तम्‌ ॥ १८॥ 
श्रीसगवानुवाच | 
१६ हन्त ते कथायिष्यामि दिव्या ह्यात्मविभृतयः । 


अर्थात्‌ तुम्हारा मूल देवताओं को विदित नहीं; और दानवों को विदित नहीं। 
(१५ ) सब भूर्तो के उत्पन्न करनेवाले है भ्तेश | हे देवदेव जगत्पते | हे पुरुषो- 
त्तम | तुस सवय दह्वी अपने आप को जानते हो । ( १६ ) अतः तुम्दारी जो दिव्य 
विभूतियों हैं, जिन विभूतियों से इन सब लोकों को तुम व्याप्त कर रहे हो, उन्हें 
आप ही (कृपा कर ) पूर्णता से बतलावें।( १७) है योगिन्‌ । (मुझे यह 
बतलाइये, कि ) सदा तुम्हारा चिन्तन करता हुआ में तुम्हें केसे पहचानूँ ! और 
भगवन्‌। भे किन किन पदाथों से तुम्हारा चिन्तन करूँ१ ( १८ ) है जनादेन ! 
अपनी विभ्वति और योग मुझे फिर विस्तार से बतलछाओ, क्योकि अम्ततुल्य 
( तुम्हारे भाषण को ) सुनते सुनते मेरी तृप्ति नहीं होती । 


| [ विभ्वति और योग दोनों शब्द इसी अध्याय के सातवे जछोक में आये 
| है; और यहाँ अजुैन ने उन्हीं को दुद्दरा दिया है। “योग” शब्द का अथ पहले 
| ( गी. ७. २५) दिया जा चुका है; उसे देखो। भगवान्‌ की विश्वत्तियों को 
| अजुन इसलिये नहीं पूछता, कि भिन्न भिन्न विभ्वृतियों का ध्यान देवता समझ 
| कर किया जाबे। किन्तु सन्नहवे छोक के इस कथन को स्मरण रखना चाहिये 
| कि उक्त विभ्त्तियों में स्वंव्यापी परमेश्वर की ही भावना रखने के लिये उन्हें 
| पूछा है। क्‍योंकि, भगवान्‌ यह पहले ही बतला आये हईं ( गी. ७ २०-२५; 
| ५६. २२-२८ ), कि एक द्वी परमेश्वर को सब स्थानों सें विद्यमान, जानना 
| एक बात है; और परमेश्वर की अनेक विश्वतियों को भिन्न भिन्न देवता 
| मानना दूसरी बात हे। इन दोनों में भक्तिमार्ग की दृष्टि से महान अन्तर हे । 


श्रीसगवान्‌ ने कहा +- ( १५ ) अच्छा; तो अब है कुरुश्रेष्ट | अपनी दिव्य 


<०४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास्त्र 


वृहत्साम तथा साम्नां गायत्री छन्द्सामहम । 
सासानां मार्गशीषों5हस्वतूनां कुलुमाकरः ॥ ३५॥ 
यूत॑ छलयतामस्मि तेजस्तेजास्विनामहम्‌ । 
जयो5स्मि व्यवसायो5स्मि सत्त्वं सत्तवतामहम्‌ ॥ ३६॥ 
वृष्णीनां वासुदेवो5स्मि पाण्डवानां धनठ्जयः | 
सुनीनामप्यहं व्यासः कवीनाम॒ुशना कविः॥ ३७॥ 
दण्डों दमयतामस्मि नीतिरास्मि जिगीषताम । 
मोन चेवास्मि गुद्यानां ज्ञानं ज्ञानवतामहम ॥ ३८ ॥ 
यज्चापि सर्वभूतानां बीज तदहमजुन ! 
न तदस्ति बिना यत्स्यान्मया भूर्त चराचरम्‌॥ ३९ ॥ 
नान्तो5स्ति मम दिव्यानां विभूतीनां परन्तप। 
एप तृद्देशतः प्रोक्‍्तों विम्न॒तेर्विस्तरो मया॥ ४० ॥ 
(३५ ) साम अर्थात्‌ गाने के योग्य वेदिक स्तोत्रों में बृहत्साम, ( और ) छन्दों 
में गायत्री छन्द में हूँ। महीनों में मार्गशीर्ष और ऋतुओं में वसनन्‍्त हूँ । 
| [ मह्दीनों में मार्गशी्ष को अ्रथम स्थान इसलिये दिया गया है, कि उन 
| दिनों में वारद मद्दीनों को मार्गशीर्ष से ही गिनने की रीति थी, - जैसे कि 
| आजकल चेत्र से है।-( देखो म. भा. अनु. १०६ और १०५; एवं वाल्मीकि- 
| रामायण ३. १६ )। मागवत ११. १६, २७ में भी ऐसा ह्वी उछेख है। हमने 
| अपने “ओरायन!' अन्थ में लिखा है, कि झूगशीर्प नक्षत्र को अग्रह्यायणी अथवा 
| वर्षारम्भ का नक्षत्र कहते थे। जब झगादि नक्षत्रगणना का ग्रचार था, तब 
| शगनक्षत्र को प्रथम अग्रस्थान मिला; और इसी से फिर मार्गशीर्ष महीने को 
| भी श्रेष्ठ सिली होगी। इस विपय को यह्दों विस्तार के भय से अधिक 
| बढ़ाना उचित नहीं है। ] 
(३६) में छलियों में झूत हैँ। तेजस्वियों का तेज, ( विजयशाली पुरुषों का ) 
विजय, ( निश्चयी पुरुषों का ) निश्रय ओर सत्वशीलों का सच्त्व में हूँ। ( ३७ ) में 
यादवों में वासुदेव, पाण्डवों में धनञज्जय, मुनियो में व्यास और कवियों में शक्रा- 
चार्य कवे हूँ । ( ३८ ) में शासन करनेवार्लों का दड, जय की इच्छा करनेवा्लों 
की नीति और गुद्यों में मान हूँ। ज्ञानियों का ज्ञान में हैँ । ( ३५ ) इसी प्रकार ई 
अर्जुन! सब भूर्तों का जो कुछ वीज हू वह में हैँ । ऐसा कोई चर-अचर मत नहीं 
है, जो मुझे छोडे दो । (४० ) हे परन्तप ! मेरी दिव्य विभृतियों का अन्त नई 
हैं। विभूतियों का यह विस्तार भेने ( केवल ) दिग्दहंनार्थ बतलाया हैं ।' 


दसखवाँ अध्याय ८०१ 


रुद्राणां शंकरश्चास्मि पवित्तेशों यक्षरक्षसास । 
चसनां पावकश्चास्मि मेरः शिखरिणामहमस ॥ २३ ॥ 
पुरोधसां च मुख्य मां पिद्धि पार्थ बृहस्पतिम्‌ । 
सेनानीनासह स्कन्दः सरसामस्सि सागर; ॥ २७४ ॥ 


महर्षणां भुगुरहं गिरामस्म्येकमक्षरस्‌ ! 
यज्ञानां जपयज्ञोस्मि स्थावराणां हिमालयः॥ २०५ ॥ 


| सार हैं? (छा १ १ २)। सब वेदों में कौन वेद श्रेष्ठ है? इस विषय के 
| भिन्न भिन्न उक्त विधानों का मेल छान्दोग्य के इस वाक्य से हो सकता है। 
| क्‍योंकि सासचेद के मन्त्र भी सर ऋग्वेद से ही लिये गये हैं। पर इतने ही 
| से सन्तुष्ट न हो कर कुछ छोग कहते हैं, कि गीता में सामवेद को यहों पर 
| जो प्रधानता दी गई है, इसका कुछ-न-कुछ गूढ कारण होना चाहिये। यद्यपि 
| छान्दोग्य उपनिपद्‌ में सामवेद को प्रधानता दी है, तथापि मनु ने कहा हैं, 
| कि ' सामवेद की ध्वानि अश्चि है ! ( मनु ४ १२४ )। अतः एक ने अनुमान 
| किया है, कि सामवेद- को प्रधानता देनेवाली गीता मनु से पहले की होगी, 
| और दूसरा कहता है, कि गीता बनानेवाला सासवेदी होगा; इसी से उसने 
| यहें पर सामवेद को प्रधानता दी होगी। परन्तु हमारी समझ में “ में बेदों में 
| सामवेद हूँ ' इसकी उपपत्ति लगाने के लिये इतनी दूर जाने की आवश्यकता 
| नहीं है। भक्तिसार्ग भे परमेश्वर की गानयुत्त स्तुति को स्देव प्रधानता दी 
| जाती है। उदाहरणाथ नारायणीय धरम में नारद ने भगवान्‌ का वर्णन किया 
| है, कि ' वेदेषु सपुराणेषु साड्गोपाड्गेषु गीयसे ” (म भा. शा. ३३४. २३ ) 
| और बसु राजा “जप्य जगो !- जप्य गाता था ( देखो शा ३३७, २७; 
| और ३४२, ७० और ८१ )- इस अकार "गे? थाठु का दी प्रयोग फिर किया 
| गया है। अत्एवं भाक्तिप्रधान धर्म में - यज्ञयाग आदि क्रियात्मक बेदों क्री 
| अपेक्षा - गानप्रधान वेद्‌ अथोत्‌ सासवेद को अधिक महत्त्व दिया गया हो, तो 
| इसमें कोई आश्वये नहीं; और ' में वेदो में सामवेद दूँ” इस कथन का हसारे 
| मत में सीधा और सहज कारण यही है। ] 
(२३ ) ( ग्यारह ) रुद्रों में शकर में हूँ। यक्ष और राक्षसों में कुबेर हैँ । (आठ ) 
वसुओं मे पावक हूँ । ( और सात ) पर्व॑तों में सेरु हैँ । (२४ ) हे पा ! पुरोहितो 
में मुख्य बृहस्पति मुझको समझ । में सेनानायको में स्कन्द ( कार्तिकेय )) और 
जलाशयों में समुद्र हूँ। ( २५ ) महर्षियों में में मृगु हूँ। चाणी में एकाक्षर अर्थात्‌ 
ड“कार हूँ । यज्ञों में जपयज्ञ में हूँ । स्थावर अर्थात्‌ स्थिर पदार्थों में हिमालय हूँ। 
ह [ 'थज्ञों में जपयज्ञ में हूँ " यह वाक्य महत्त्व का हैं। अनुगीता ( म. 
गीर.ण१ 


<०७ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


वृहत्साम तथा साम्नां गायत्री छन्दसामहम । 

मासानां मार्गशीषां5हस्ततूनां कुसुमाकरः ॥ ३५॥ 

धूते छलयतामस्मि तेजस्तेजस्विनामहस्‌ । 

जयो5स्मि व्यवसायो5स्मि सत्त्वं सत््तवतामहम्‌ ॥ २६ ॥ 
वृष्णीनां वासुदेवो5स्मि पाण्डवानां धनठजयः । 
मुनीनामप्यहं व्यासः कवीनामझुशना कविः॥ ३७॥ 
दण्डो दमयतामस्मि नीतिरस्सि जिगीषताम्‌ । 

मोन चेवास्सि गुह्यानां ज्ञानं ज्ञाववतामहम्‌॥ ३८॥ 
यज्चापि सर्वभूतानां बीज तदहमजुन ! 

न तद॒स्ति बिना यत्स्यान्मया भूर्त चराचरम ॥ १५ ॥ 


नान्तोउस्ति मम दिव्यानां विभूतीनां परन्तप | 
॥ एप तृद्देशतः भोक्‍्तो विसृतेविस्तरों मया ॥ ४० ॥ 


( ३५ ) साम अर्थात्‌ गाने के योग्य वैदिक स्तोत्रों में वृदवत्साम, ( और ) उन्दों 
में गायत्री छन्द में हूँ। मह्दीनों में मार्गशीर्ष और ऋतुओं में वसन्‍्त हूँ। 
| [ महीनों में मार्गशीर्ष को प्रथम स्थान इसलिये दिया गया है, कि उन 
| दिनों में वारह भद्दीनों को मार्गशी्ष से ही गिनने की रीति थी, - जैसे कि 
| आजकल चेत्र से है ।-( देखो म. भा. अनु, १०६ ओर १०९; एवं वाल्मीकि- 
| रामायण ३ १६ )। भागवत ११. १६, २७ में भी ऐसा द्वी उछेख है। इमने 
| अपने “ओरायन” अन्ध में लिखा है, कि झगशीर्ष नक्षत्र को अग्रह्ययणी अथवा 
| वर्षारम्भ का नक्षत्र कहते थे। जब झूगादि नक्षत्रगणना का अचार था, तब 
| मुगनक्षत्र को प्रथम अग्रस्थान मिला; और इसी से फिर मार्गंशीर्ष मद्दीने को 
| भी श्रेष्ठठता मिली होगी। इस विषय को यह विस्तार के भय से आधिक 
| बढ़ाना उचित नहीं है । ] 
(३६ ) में छलियों में दूत हूँ। तेजस्वियों का तेज, ( विजयशाली पुरुषों का ) 
विजय, ( निश्रयी पुरुषों का ) निश्रय और सच्चशीलों का सच्त्व में हूँ। ( ३७) में 
यादवों में वासुदेव, पाण्डवों मे धनञ्जय, मुनियों में व्यास और कवियों में शुक्का- 
चार्य कवि हैं। ( ३८ ) में शासन करनेवार्लों का दड, जय की इच्छा करनेवाल्ों 
की नीति और गुद्ों में मोन हूँ । ज्ञानियों का ज्ञान मैं हूँ। ( ३५ ) इसी अकार है 
अर्जुन | सब भूतों का जो कुछ बीज है वह में हैँ। ऐसा कोई चर-अचर मत नहीं 
है, जो मुझे छोडे दो । (४० ) हे परन्तप ! मेरी दिव्य विश्वतियों का अन्त नहीं 
है। विभूतियों का यह विस्तार मेने ( केवल ) दिग्दर्शनार्थ बतलाया हैं। 


दुसवाँ अध्याय ८०३ 


प्रह्मदश्धास्मि देत्यानां काछः कलयतामहस्‌ | 
स्गाणां च सृगेन्द्रोषह वैनतेयश्व पक्षिणास्त्‌ ॥ ३०॥ 


पवनः पवतामस्मि रामः शस्तरमुतामहस्‌ । 
झषाणां सकरख्वास्मि स्लोतसामास्स जाह्नवी ॥ ३१॥ 


सर्गाणामादिरिन्तश्व मध्य चेवाहमजैन। 
अध्यात्माविद्या चिद्यानां वादः प्रवदतामहम्‌॥ ३२॥ 


अक्षराणामकारो5स्मि हन्द्रः सामासिकस्य च। 
अहमेवाक्षयः कालों घाताएह विश्वतोमुखः ॥ ३३॥ 


सत्युः सर्वहरश्ाहमुक्भवश्ध सविष्यताम्‌ | 
कीर्ति: श्रीवाक्च नारीणां स्मतिमंधा ध्रतिः क्षमा ॥ २४ ॥ 


| दोनो ही अनेक सिरोंवाले एवं विषधर हैं। किन्तु अनन्त है अभिवर्ण कां 
| ओर वासुकि है पीछा । सागवत का पाठ गीता के समान द्वी है। ] 


(३० ) में दैल्यो में प्रत्दाद हूँ। में ग्रसनेवालों में काल, पशुओं में मगेन्द्र अर्थात्‌ 
सिंह और पक्षियों में गरुड हैँ । ( ३१ ) मैं वेगवानो में वायु हूँ। में शस्त्रधारिश्ों 
में राम, मछलियों मे मगर और नदियों मे भागरथी हूँ। ( ३९ ) है अजुन [ 
रूधिसात्र का आदि, अन्त और सध्य भी में हूँ। विद्याओ मे अध्यात्मविद्या और 
वाद करनेवाछों का वाद में हैँ। । 
| [ पीछे २० वे 'छोक से बतछा दिया है, कि सचेतव भूतों का आदि, 
| मध्य ओर अन्त में हूँ, तथा अब कहते हैं, कि सब चराचर द्राष्टि का आदि 
| मध्य ओर अन्त में हूँ; यही भेद है। ] 
( ३३ ) में अक्षरों में अकार और समासों मे ( उभयपदश्रधान ) इन्द्र हैँ । ( निमेष, 
मुद्द्त आदि ) अक्षय कार ओर सर्वतोमुख अर्थात्‌ चारों ओर से मुखोंवाला 
धाता यानी ब्रह्मा में हूँ। ( ३४ ) सबका क्षय करनेवाली झत्यु और आगे जन्म 
लेनेवार्लों का उत्पत्तिस्थान में हूँ । स्त्रियो में कीर्ति, श्री और वाणी, रुछाति, मेधा, 
भराति तथा क्षमा में हूँ। | 
| [ कीति, श्री, वाणी इत्यादि शब्दों से वे द्वी देवता विवक्षित है। महा- 
| भारत ( आदि. ६६ १३, १४ ) में वर्णन है, कि इनमें से वाणी और क्षमा 
| को छोड शेष पौंच और दूसरी पाँच ( पुष्टि, श्रद्धा, क्रिया, छजा और भति ) 
| दोनों मिल कर कुल दर्शो दक्ष की कन्याएँ हैं। धर्म के साध व्याह्दी जाने के 
| कारण इन्हें धर्मपत्ती ऋदते हैं। ] । 


८०८ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


दिव्य ददामि ते चक्षुः पश्य में योगमैश्वरम्‌ ॥ ८॥ 
सज्ञय उवाच। 
$ ६ ण्वमुक्‍त्वा वतो राजन्महायोगेश्वरों हरिः। 
दर्शयामास पार्थाय परम रूपमेश्वरम्‌ ॥ ९ ॥ 
अनेकवक्त्रनयनमनेकाजुतद्शनम । 
अनेकद्व्याभरणं दिव्यानेकोद्यवायुधम्‌ ॥ १०॥ 
दिव्यमाल्याम्बरधरं दिव्यगन्धानुलेपनम्‌ ! 
सर्वाश्वयंमयं देवमनन्तं विश्वतोम्ुखम ॥ ११॥ 
दिवे सूर्यसहस्रस्य भवेद्यगपदुत्थिता । 
यदि भाः सहशी सा स्याक्लासस्तस्य महात्मनः ॥ १२॥ 
तंत्रेकस्थं जगत्कृत्स्न प्रविभक्तमनेकधा । 
अपश्यद्दिवदेवस्य गरीरे पाण्डवस्तदा ॥ १३॥ 
ततः स॒ विस्मयाविष्टों हृघ्ठरोमा धनज्जयः । 
प्रणम्य शिरसा देचे कृताउजलिर्भाषपत॥ १७ ॥ 
अज्जुन उवाच | 
$ ६ पश्यामि देवांस्तव देव देंहे सर्वोस्तथा भूतविशेषसंघान्‌ । 
सड्जय ने कह्ा :- (९ ) फिर है राजा धृतराष्र | इस प्रकार कह करके योगों 
के इंथर हरि ने अजुन को (अपना ) श्रेष्ठ $श्वरी रुप अर्थात्‌ विश्वर्प दिखलाया। 
(१० ) उसके अर्थात्‌ विश्वरूप के अनेक मुख ओर नेत्र थे; ओर उसमें अनेक 
अद्धत दृश्य दीख पड़ते थे । उस पर के दिव्य अलकार थे, ओर उस में नाना- 
अकार के ठिव्य आयुध सजित थे। (११ ) उस अनन्त, सर्बतोमुख ओर सब 
आश्चर्यों से भरे हुए देवता के दिव्य सुगन्धित उवटन लगा हुआ था; वह दिव्य 
पुए्प एवं वस््र धारण किये हुए था। (१९ ) यदि आकाञ में एक हजार सूर्यो 
की प्रभा एकसाथ हो, तो वह उस महात्मा की कानिति के समान ( कुछ कुछ ) 
दीख पड़े ] (१३ ) तब देवाधिदेव के इस शरीर में नाना भ्रकार से बैंटा हुआ 
सारा जगत्‌ अर्जुन को एकत्रित दिखाई दिया। (१४ ) फिर आश्रय में डूबने से 
उसके जरीर पर रोमाच खडे हो आये; ओर मस्तक नमा कर नमस्कार करके 
एवं द्ाथ जोडकर उस अर्जुन ने देवता से कहा :- 
अजुन ने कटद्दा :- ( १५ ) दे देव, तुम्हारी इस देंद्द में सब ढेवताओं को 
और नाना श्रकार के प्राणियों के समुदायों को, ऐसे ही ऋमलासन पर बैठे हुए 


ग्यारहवाँ अध्याय ८०्प्‌ 
$$ यदयद्िमृतिमत्सत्त्व॑ श्रीमदूर्जितमेव वा । | 
तत्तद्वावगच्छ ते मम तेजोंडशसम्मवम्‌॥ ४१ ॥ 
अथवा बहुनेतेन कि ज्ञातेन तवार्जुन | 
विष्ठभ्याहमिद कृत्स्नमेकांरेन स्थितों जगत्‌ ॥ ४२॥ 


इति श्रीमकूगवरद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुनसवादे 
विश्वतियोगो नाम दशमो5घ्यायः )। १०॥। 





| [ इस प्रकार मुख्य सुरूय विश्वातियाँ बतछा कर अब इस प्रकरण का 
| उपसह्दार करते द्वे :- ] 


(४१ ) जो वस्तु वेभव, लक्ष्मी या प्रभाव से युक्त है, उसको तुम मेरे तेज 
के अश से उपजी हुई समझेो। (४२ ) अथवा है अर्जुन ! तुम्हें इस फेलाव को 
जान कर करना क्या दे) ( सक्षेप में बतलाये देता हूँ, कि ) में अपने एक ( ही ) 
भश से इस सारें जगत्‌ को व्याप्त कर रहा हैँ । 


| [ अन्त का श्छोंक पुरुपसूक्त की इस ऋचा के आधार पर कहा गया है 
| “ पादोडस्यथ विश्वा अ्तानि त्रिपादस्यास्त दिवि ? ( ऋु. १० ९०. ३ ), और 
| यह मन्त्र छादोग्य उपनिषद्‌ (३ १२. ६ ) में भी हे। 'अश” शब्द के अर्थ 
| का खुलासा गीतारहस्य के नौवे अ्रकरण के अन्त ( ए. २५७ और २७८ ) में 
| किया गया है। प्रकट है, कि जब भगवान्‌ अपने एक द्वी अश से इस जगत्‌ में 
| व्याप्त हो रह्म है, तब इसकी अपेक्षा भगवान्‌ की पूरी माहिसा बहुत ही 
| अधिक होगी; और उसे बतलाने के हेतु से ही अन्तिम श्छोक कहा गया हे। 
| पुरुषयूक्त मे तो स्पष्ट ही कह दिया है, कि “ एतावान्‌ अस्थ माहिमा$्तो 
| ज्यायाश्व पूरुष. ” -यह इतनी इसकी साहिमा हुईं। पुरुष तो इस की अपेक्षा 
| कहीं श्रेष्ठ है। ] 
इस प्रकार श्रीसगवास्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषद्‌ में ब्रह्म- 
दिद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ क्मंयोग - शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अज्जुन के सवाद 
में विभूतियोंग नामक दसवों अध्याय समास हुआ। 





ग्यारहवों अध्याय 


[ जब पिछले अध्याय में भगवान्‌ ने अपनी विश्वतियों का वर्णन किया, तब 
उसे सुन कर अर्जुन को परमेश्वर का विश्वरूप देखने की इच्छा हुई। भगवान्‌ ने 
उसे जिस विश्वरूप का दर्शन कराया, उसका वर्णन इस अध्याय सें है । यह वर्णन 


<१० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


रुद्रादित्या वसवो ये च साध्या विश्वेषश्चिनों मरुतश्रोष्मपाश्व । 
गन्धर्वयक्षासरसिद्धसंघा वीक्षन्ते त्वां विस्मिताओव सर्वे ॥ २२॥ 

रूप महत्ते वहुवक्ञनेत्र महावाहो बहुवाह्ृरुपादम । 

बहदरं बहुदृंद्राकराल इष्टवा छोकाः प्रव्यथितास्तथाहम ॥ २३॥ 

नमः ्स्पुर द्वीक्तमनेकवर्ण व्यात्ताननं दीप्तविशालनेत्रम । 

इृष्टवा हि त्वां प्रव्याथितान्तरात्मा घ्रर्ति न विन्द्रामि शर्म च विष्णो ॥ २४॥ 
दृष्राकरालानि च ते म्ुखानि हष्ठवेव कालानलसल्निमानि | 

दिशो न जाने न छमे च हार्म प्रसीद देवेश जगल्िवास ॥ २५॥ 
अमी च त्ां ध्रृतराष्ट्रस्य पुञ्राः सर्वे सहेवावानिपालसंधेः । 


के स्तोत्रों से तुम्हारी स्तुति कर रहे हें । (२९ ) रुद्र और आदित्य, वछु और साध्य- 

गण, विश्वेदेव, ( दोनों ) अश्विनीकुमार, मरुद्गरण, उष्मपा अर्थात्‌ पितर और गन्धर्व, 

यक्ष, राक्षस एव सिद्धो के झुड के छुड विस्मित हो कर तुम्हारी ओर देख रहे हैं । 

* | [ श्राद्ध में पितरो को जो अन्न अर्पण किया जाता है, उसे वे तभी तक 
| ग्रहण करते हैं, जब तक कि वह गरमागरम रहें। इसी से उनकों उप्मपा! 
| कद्दते हैं ( मु ३. २३७ )। मनुस्थति (३,) ५४-२०० ) में इन्हों पितरों के 
| सोमसद, अमिष्वात, बर्हिपद, सोमपा, इविप्मान्‌, आज्यपा और सुकालिन्‌ ये 
| ये सात भ्रकार के गण वतलाये हूं । आदित्य आदि देवता वढिक हूं (ऊपर 
| का छठा शछोक देखो )। बृहदारण्यक उपनिपद्‌ (३ ५ २ ) में यह वर्णन है, 
| कि आठ बसु, ग्यारह रुठ़, बारह आदित्य और इन्द्र तथा प्रजापति को मिला 
| कर ३३ देवता होते हूं; और महाभारत आदिपवे अ. ६५ एवं ६६ में तथा 
| शान्तिपर्व अ. २०८ में इनके नाम और इनकी उत्पत्ति बतलाई गई हूँ । ] 


(२३ ) दे महावाहु ! तुम्हारे इस महान्‌ अनेक मुखों के, अनेक आँसों के, अनेक 
भुजाओं के, अनेक जड़घाओं के, अनेक परों के, अनेक उदरों के आर अनेक 
डाढों के कारण विकराल दिखनेवाले रूप को देख कर सब लोगों को ओर गन्ने 
भी भय हो रहा हैं। ( ९४ ) आकाश से भिड़े हुए, प्रकाशसान, अनेक रगसो के, 
जबडे फेलाये हुए ओर बड़े चमकीले नेत्रों से युक्त तुमको देख कर अन्तरात्मा 
घबरा गया दहूँ। इससे हे विष्णो । मेरा वीरज छूट गया, आर शान्ति भी जाती 
रही | ( ९५० ) डाढों से विकराल तथा अ्लयकाछीन आम के समान दुम्हार 
(इन ) सुर्खो को देखते ही मुझे दिशाएं नहीं सूझती; और समाधान भी नहां 
होता। दे जगन्िवास, देवांधिदेव ! प्रसन्न हो जाओ) ( ९६ ) यद्द दंखों | राजाआ 
के झण्डोंसमेत घृतराष्ट्र के सब पुत्र, भीष्म, दरोण और वह खूतपुत्र (कण है 


ग्यारहवाँ अध्याय ८ण्प 
$॥ यद्यक्विम्॒तिमत्लत्त्व श्रीमदर्जितसेव वा । 
तत्तदेवावगच्छ त्व॑ मम तेजों5शसम्मवम्‌॥ ४१॥ 
अथवा बहुनेंतेन कि ज्ञातेन तवार्जुन। 
विष्टम्याहमिद कृत्स्नमेकांशेन स्थितों जगत्‌ ॥ ४२ ॥ 


इति भ्रीमद्भगवद्गीत्तासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास््रे श्रीकृष्णाजुनसवादे 
विभ्वतियोंगो नाम दशमीष्ध्यायः ॥ १० ॥ 





| [ इस प्रकार मुख्य मुख्य विश्लातियाँ बत॒छा कर अब इस प्रकरण का 
| उपसहार करते हैं :- ] 

(४१ ) जो वस्तु वेसव, लक्ष्मी या असाव से युक्त है, उसको तुम मेरे तेज 
के अश से उपजी हुई समझो। (४२ ) अथवा दे अर्जुन | तुम्हें इस फेलाव को 
जान कर करना क्या हैं | ( सक्षेप में बतलाये देता हूँ, कि ) में अपने एक ( ही ) 
भश से इस सारे जगत्‌ को व्याप्त कर रहा हूँ। 

| [ अन्त का शोक पुरुषसूक्त की इस ऋचा के आधार पर कह्दा गया है 
| “ पादोडस्य विश्वा म्तानि त्रिपादस्याशत दिवि ” ( ऋ १० ९५०, ३) और 
| यह मन्त्र छादोग्य उपनिषद्‌ (३,१९२ ६ ) में भी है। 'अश' शब्द के अर्थ 
| का खुल्यसा गीतारहस्य के नोवें प्रकरण के अन्त ( ए. २५७ और २५८ ) में 
| किया गया है। प्रकट है, कि जब भगवान्‌ अपने एक ही अश से इस जगत्‌ में 
| व्याप्त हो रहा है, तब इसकी अपेक्षा भगवान्‌ की पूरी माहदमा बहुत ही 
| अधिक होगी; और उसे बतलाने के हेतु से ही अन्तिम ःछोक कहा गया है। 
| पुरुषसूक्त में तो स्पष्ट ही कह दिया है, कि “एतावान्‌ अस्य माहिमा$तो 
| ज्यायाश्ष पूरुष. ' -यह इतनी इसकी महिमा हुईं। पुरुष तो इस की अपेक्षा 
| कहों भ्रेष्ठ है। ] 

&, ईस प्रकार श्रीसगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषद्‌ सें ब्रद्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कमंयोग - शासत्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के सवाद्‌ 
में विभूतियोग नामक दसवों अध्याय समाप्त हुआ। 





ग्यारहवों अध्याय 


[ जब पिछले अध्याय में भगवान्‌ ने अपनी विश्वतियों का वर्णन किया, तब 
उसे सुन कर अर्जुन को परमेश्वर का विश्वरूप देखने की इच्छा हुई। सगवान्‌ ने 
उसे जिस विश्वरूप का दर्शन कराया, उसका वर्णन इस अध्याय में है। यह वर्णन 
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तस्मात्त्वम्रात्तिष्ट यशों लूमस्व जित्वा शन्रून्म॒डम्व राज्य समृद्धस । 
मयबेंत निहताः पूवमेव निमित्तमात्र सव सत्यसाचिन ॥ ३३ ॥ 


व्रोणं च॒ भीष्म च जयद्गर्थ च कर्ण तथान्यानपि योधवीरान्‌ । 

मया हतांस्त्व॑ जहि मा व्यथिष्ठा युध्यस्व जेतासि रणे सपत्नान्‌॥ ३४॥ 
सञ्ञय उवाच | 

$$ एतच्छृत्वा वचन केशवस्य क्ृताउजलिवेंपमानः किरीटी । 

नमस्कृत्वा भय णवाह क्ृष्णं सगह्ई भीतभमीतः प्रणम्य ॥ ३५ ॥ 
अर्जुन उवाच | 

स्‍्थाने हृपीकेश तब प्रकीत्यो जगत्महृष्यत्यनुरज्यते च । 

रक्षांसि भीतानि दिशों द्रवन्ति सर्वे नमस्यान्ति च सिद्धसडग्घाः ॥ ३६॥ 


कस्माच्च ते न नमेरन्महात्मन्गरीयसे ब्रह्मणोडप्यादिकत्र । 


हैं। ( ३३ ) अतएवं तू उठ, यश्ञ प्रास कर; और शज्रुओ को जीत करके सम्द्ध 
राज्य का उपभोग कर, मेंने उन्हें पहले ही मार डाला है। ( इसलिये अब ) है 
सव्यसाची ( अर्जुन ) ! तू केवल निमित्त के लिये ( आगे ) हो | (३४ ) भें द्वोण, 
भीष्म, जयद्रथ ओर कर्ण तथा ऐसे ही अन्यान्य वीर योद्धाओं को ( पहले ही ) मार 
चुका हूँ। उन्हें तू मार। घबडाना नही ! युद्ध कर ! तू युद्ध मे शच्ुओ को जीतेगा। 


| [ साराश, जब श्रीकृष्ण सन्धि के लिये गये थे, तब दुर्योधन को मेल 
| की कोई भी बात सुनते न देख भीष्म ने श्रीकृष्ण से केवल शब्दों में कहा था, 
| कि “ क्रालपक्कमिंद सनन्‍ये सर्व क्षत्र जनादन ? ( म. भा छ. १९७ ३९) -ये 
| सब क्षत्रिय कालपक्क हो गये हैँ । उसी कथन का यह प्रत्यक्ष दृव्य श्रीकृष्ण ने 
| अपने विश्वरूप से अर्जुन को द्खिला दिया दूँ (ऊपर २६-३१ श्छोक देखों ) 
| कमविपाकग्रक्रिया का यह सिद्धान्त भी शोक में आ गया हैं, कि दुष्ट 
| सनुष्य अपने कर्मो से ही मरते है । उनको सारनेवाला तो सिफ निमित्त हूँ । 
| इसलिये मारनेवाले को उसका ढोप नहीं रूमता। | 


सल्षय ने कहा :-- ( ३५ ) केशव के इस भाषण को सुन कर अजन अत्यन्त 
भयभीत हो गया। गला रुंध कर कॉपते कॉपते द्वाथ जोड नमस्कार करके उसने 
श्रीकृष्ण से नम्न हो कर फिर कहा:- अर्जुन ने कहा :-( ३६ ) दे हृपीकेश | 
( सत्र ) जगत्‌ तुम्हारे ( गुण- ) कीर्तन से ग्सन्न होता है, आर ( उसमें ) अनुरक्त 
रहता ह। राक्षस तुमकी डर कर ( दर्ओो ) दिशाओं में भाग जाते हैं; आर सिद्ध- 
पुरुषों के सघ तुम्दी को नमस्कार करते दे, यह (सत्र ) डचित द्वी ह। (३७) 
हे मद्दात्मन्‌ | तुम त्रद्मदेव के भी आदि कारण और उससे भी श्रेष्ठ हो। तुम्दारी 
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ब्रह्माणमीश कमलासनस्थस्र्षीश्व॒ सर्वानुरगांश्थ दिव्यान्‌ ॥ १५॥ 
अनेकबाहद्रवक्त्रनेत्रं पश्यामि त्वां सर्वतोडइनन्तरूपम्‌ । 

नान्‍्ते न सध्यं न पुनस्तवार्दि पश्यामि विश्वेश्वर विश्वरूप ॥ १६॥ 
किरीटिन गद़िन चाक्रिणं च तेजोराशि सर्वतो दीप्तिसन्तम । 
पश्यामि त्ां इ्निरीक्ष्य समन्ताद्दीम्तानलाकंद्यांतिमप्रमेयस्‌ ॥ १७॥ 
त्वमक्षरं परम वेदितित्य त्वमस्य विश्वस्य पर निधानम्‌ । 

त्वसव्ययः शाध्वतधमंगोप्ता सनातनस्त्वं पुरुषों मतों में ॥ १८ ॥ 


अनादिमध्यान्तमनन्तवीयंमनन्तबाहुं शाशिस्र्यनेत्रस्‌ । 

पश्यामि त्वां दीघ्हुताशवक्न स्वतेजला चविश्वमिदं तपन्‍तम॥ १९ ॥ 

द्यावापृ्थिव्योरिद्मन्तरं हि व्याप्त त्वयेकेन दिशश्व सचोः। 

इच्चधचाकुतं रूपमुर्भ तवेद लोकत्रयं प्रव्यथितं महात्मन्‌ ॥ २०॥ 

अमी हि त्वां सुरसंघा विशन्ति केचिद्धीताः प्राउजलयों मृणन्ति। 

स्वस्तीत्युक्त्वा महर्षिसिद्धरंघाः स्तुवन्ति त्वां स्तुतिशिः पुष्कलासिः ॥२१॥ 
( सब देवताओं के ) स्वामी ब्रह्मदेव, सब ऋषियों ओर ( वासुकि अभृति ) सब 
दिव्य सर्पो को सी में देख रह्या हूँ। ( १६ ) अनेक बाहु, अनेक उदर, अनेक मुख और 
अनेक नेत्रधारी, अनन्तरूपी तुम्हीं को में चारों ओर देखता हूँ, परन्तु हे विश्वेश्वर 
विश्वरूप | तुम्हारा न तो अन्त, न मध्य ओर न आदि ही मुझे (कहीं ) दीख 
पडता है। (१७ ) किरीट, गदा और चक्क धारण करनेवाले, चारों ओर अभा फैलाये 
हुए, तेजःपुज, दमकते हुए अप्नि और सूर्य के समान देदीप्यमान, आँखों से 
देखने में सी अशक्य और अपरपार ( भरें हुए ) तुम्ही मुझे जद्दौं-तहोँ दीख पडते 
हो। (१८ ) तुम्ही अन्तिम ज्ञेय अक्षर ( भरह्म ), तुम्ही इस विश्व के अस्तिम 
आधार, तुम्ही अव्यय ओर तुम्ही शाश्वत्त धर्म के रक्षक हो। मुझे सनातन पुरुष 
तुम्ही जान पडते हो । (१९५) जिसके न आदि है, न मध्य और न अन्त, 
अनन्त जिसके बाहु हैं, चद्र और जिसके नेत्र हैँ, अज्वलित भामे जिसका मुख 
हैं, ऐसे अनन्त शक्तिमान तुस द्वी अपने तेज से इस समस्त जगत्‌ को तप रहे 
हो। तुम्हारा ऐसा रूप मैं देख रहा हूँ । ( ९० ) क्योंकि आकाश और पृथ्वी के 
बीच का यह ( सब ) अन्तर और सभी दिशाएऐँ अकेले तुम्ही ने व्यास कर डाली 
हैं। हे महात्मन्‌ ! तुम्हारे इस अद्भुत और उम्र रूप को देख कर त्रेलोक्य 
(डर से ) व्यथित हो रह्ाा है। (२१ ) यह देखो, देवताओं के समूद तुममें 
प्रवेश कर रहे हैं। ( और ) कुछ भय से द्वाथ जोड कर शर्थना कर रहे हैं। 
( एव ) ' खस्ति, खस्ति ” कह कर महर्षि ओर सिद्धों के समुदाय अनेक प्रकार 
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सखेति मत्वा प्रस॑ यदुक्त हे कृष्ण हे यादव हे सखेति। 
अजानता महिमान तवेदं मया प्रमादात्मणयेन वापि ॥ ४१ ॥ 


यच्चावहासाथमसत्कृताशस वंहारशय्यासनभोजनेप । 
णकाध्थवाप्यच्युत तत्समक्ष तत्क्षामयं त्वामहम्प्रमंयम ॥ 2२॥ 


पितासे छोकस्य चराचरस्य त्वमस्य पूज्यश्व गुरुगरीयान । 
न त्वत्समोष्स्त्यभ्यधिकः कुतोउन्यो लोकत्रयेडप्यप्रतिमप्रमाव॥४१॥ 


तस्मात्मणम्य प्रणिधाय कार्य घसादये त्वामहमीशमीड्यम ! 
पितेब पृत्रस्य सखेव सख्युः भ्रियः प्रियायाहसि देव सोढम ॥ ४४॥ 


ओर से तुमको नमस्कार हे। तुम्हारा वीय॑ अनन्त है, ओर तुम्हारा पराक्रम 
अतुल हूँ । सब को यथेष्ट होने के कारण तुम्ही “सर्वे! हो। 


| [ सामने से नमस्कार, पीछे से नमस्कार, ये शब्द परमेश्वर की सबे- 
] व्यापकता दिखलाते हैं। उपनिषदों में श्रह्म का ऐसा वर्णन हैं, कि “ बह्ैवेद 
| अम्रत पुरस्तात्‌ त्रह्म पश्चात्‌ ब्रह्म दक्षिणतश्रोत्तरेण। अधश्रोध्व॑ च प्रद्धत अह- 
| वेद विश्वमिद वरिष्ठम्‌ ” (मु. २. ९ ११; छा. ७. १५ ) उसी के अनुसार 
| भक्तिमार्ग की यह नमनात्मक स्थुति है। ] 
(४१ ) तुम्हारी इस महिमा को बिना जाने, मित्र समझ कर प्यार से या भूल 
से अरे कृष्ण ', “ओ थादव ', “है सखा ', इत्यादि जो कुछ भने कह डाला हो; 
(४३ ) और है अच्युत! आद्ार-विहार में अथवा सोने-ब्रैठने में, अकेले मे था 
दस मनुष्यों के समक्ष मेंने हँसी-द्ल्लगी में तुम्हारा जो अपमान किया हो, उसके 
लिये में तुमसे क्षमा मॉगता हूँ। (४३ ) इस चराचर जगत के पिता त॒म्दी द्वो । 
घुम पूज्य हो; ओर गुरु के भी गुरु हो! त्रेंलोक्यभर में तुम्हारी वरावरी का 
कोई नहीं ह। फिर है अतुलप्रभाव ! अधिक कट्दों से होगा ! ( ४४ ) तुम्ही स्तुत्य 
और समर्थ हो। इसलिये में शरीर झुका कर नमस्कार करके तुमसे ग्रार्यना करता 
हूँ, कि प्रसन्न हो जाओ। ” जिस य्रकार पिता अपने पुत्र के अथवा ससा अपने 
सखा के अपराध क्षमा करता दे, उसी प्रकार दे देव ) प्रेमी (आप ) को ग्रिग्र के 
( अपने ग्रेममात्र के अर्थात्‌ मेरे सब ) अपराध क्षमा करना चाहिये । 
| [ कुछ लछोग “प्रियः भ्रियायाईसि ” इन शब्दों का 'श्रिय पुरुष जिस 
| प्रकार अपनी स्त्री के? ऐसा अर्थ करते ह। परन्तु हमारे मत में यह ठाक 
| नहीं हैं। क्योंकि व्याकरण की रीते से “प्रियायाइंसि' के प्रियायाः +- अद्दसि 
| अथवा अियाये +- अद्दसि ऐसे पद नहीं हृटते; आर उपमाद्योतक 'इव शब्द 
| भी इस शोक में दो बार दी आया हूं। अतः ' प्रिय, प्रियायाईसि ” के 
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भीष्मों द्रोणः सूतपुत्रस्तथालो सहास्मद्रीयेरपि योधमुख्येः॥ २६॥ 
चक्‍त्राणि ते त्वरमाणा विशान्ति दंड्राकरालानि सयानकानि। 
केचिद्िला दशनान्तरेषु सन्दश्यन्ते चूर्णितेरुत्तमांगेः ॥ २७॥ 
यथा नदीनां बहवो5म्ब॒ुवेगाः समुद्रमेवासिस्रुखा द्वान्ति। 

ठथा तवामी नरलोकवीरा विशन्ति वक्‍त्राण्यासेविज्वलान्ति ॥ २८॥ 
यथा घदीत्त ज्वकन पतंगा विशन्ति नाशाय सम्तद्धवेगाः। 

तथेव नाशाय विशन्ति छोकास्तवापि वक्‍त्राणि सम्ठद्धवेगाः ॥ २० ॥ 
लेलिहसे ग्रसमानः समनन्‍्ताल्लोकान्समग्रान्वदनेज्वलद्धिः | 
देजोभिरापूर्य जगत्समर्थ सासस्तवोग्याः प्रतपन्ति विष्णो ॥ ३० ॥ 
आख्याहि में को सवानुअरूपो नमो5स्तु ते देववर प्रसीद । 
विज्ञात॒ुमिच्छामि भवन्तमार्य न हि प्रजानामि तब प्रवृत्तिम्‌॥ ३१ ॥ 


श्रीसगवानुवाच | 


$$ कालो5स्मि लोकक्षयकृत्पवृद्धों छोकान्लमाहतुमिह प्रवृत्तः । 
ऋते5पि त्वां न सविष्यन्ति सर्व येधबस्थिताः प्रत्यनीकेषु योधाः ॥ ३२॥ 


इमारी मी ओर के मुख्य मुख्य योद्धाओं के साथ (२७ ) तुम्हारी विक्राऊ 
डार्टोवाले इन अनेक भयडूकर मुखों में धडाधड घुस रहे हैं; और कुछ लोग 
दाँतों में दव कर ऐसे दिखाई दे रहे हैं, कि जिनकी खोपडियाँ चुर हैं। (२८ ) 
तुम्हारे अनेक ग्रज्वलित मुखो में मनुष्यलोक के ये वीर वेसे ही घुस रहे 
हैं, जेसे कि नदियों के बडे बडे अवाह समुद्र की ही ओर चले जाते हैं। 
( २५ ) जलती हुईं अमि में मरने के लिये बडे वेग से जिस प्रकार पतग कूदते 
हैं, वैसे ही तुम्हारे भी अनेक जबडों में ( ये) छोग मरने के लिये बड़े वेग 
से प्रवेश कर रहे हें। (३० ) हैं विष्णो। चारों ओर से सब लोगों को अपने 
प्रज्वलित मुखों से निगल कर तुम जीम चाट रहे द्ों। और तुम्दारी उग्य अमाएँ 
तेज से समूचे जगत को व्यास कर ( चारों ओर ) चमक रही हैं। (३१ ) मुझे 
बतलाओं, कि इस उम्र रूप को वारण करनेवाले तुम कौन हो + हे देवदेवश्रेष्ठ ! 
तुम्दे नमस्कार करता हैँ । प्रसन्न हो जाओ । में जानना चाइता हूँ, कि तुम आदि- 
पुरुष कौन हो ! क्योंकि में तुम्दारी इन करनी को ( बिलकुल ) नहीं जानता। 
श्रीमगवान्‌ ने कहा ;- ( ३२ ) मैं छोको का क्षय करनेवाछा और बढ़ा हुआ 
'काल' हे। यहाँ लोगों का सहार करने आया है। तू न हो, तो सी ( अर्थात्‌ तू 
कुछ न करे, तो भी ) सेनाओं में खडे हुए ये सब योद्धा नष्ट होनेवाले (मरनेवाले) 
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तेजोंमर्य विश्वमनन्तमार्थ यन्मे त्वदन्येन न इृष्टपूर्वम ॥ ४७॥ 
न वेद्यज्ञाध्ययनेन दानेने च कियामिरन तपोभिरुगेः | 
एवेरूपः शक्‍य अहं न॒लोके द्र्ट्ट त्वदन्येन कुरुपवीर॥ 8८॥ 
मा ते व्यथा मा च विमृढभावी दृष्टवा रूप घोरमीहडममेद्स । 
व्यपेतभीः प्रीवमनाः पुनस्त्व॑ तदेव से रूपमिदं प्रपश्य॥ ४९॥ 
सझ्भय उवाच | 
इत्यर्जुन वासुदेवस्तथोक्त्वा स्वक रूप दर्शयामास भूयः। 
आश्वासयामास च भीतमेन भूत्वा पुनः सोस्यवपुमंहात्मा ॥ ५० ॥ 
अर्जुन उवाच | 
दृछ्चेद मानुष रूप तव सोम्यं जनादन । 
इदानीसास्मि संवृत्तः सचेताः प्रकृति गतः ॥ ५१ ॥ 


तेजोमय, अनन्त, आद्य और परम विश्वरूप अपने योगसामश्ये से मैंने तुझे 
दिखलाया है। इसे तेरे सिवा और किसी ने पहले नहीं देखा। (४८ ) हें कुरु- 
वीरश्रेष्ठ ) मनुष्यलोक में मेरे इस प्रकार का स्वरूप कोई भी वेद से, यर्ञों से, 
स्वाध्याय से, दान से, कर्मों से अथवा उग्म तप से नहीं देख सकता, कि जिसे 
तू ने देखा है। (४९ ) मेरे ऐसे घोर रूप को देख कर भपने चित्त में व्यथा न 
होने दे; ओर मूढ मत हो जा। डर छोड कर सन्तुष्ट मन से मेरे उसी स्वरूप 
को फिर देख ले। सञ्जय ने कद्ा :- (५० ) इस अकार भाषण करके वासुदेव 
ने अर्जुन को फिर अपना ( पहले का ) स्वरूप दिखलाया; ओर फिर सौम्य रूप 
धारण करके उस महात्मा ने डरे हुए अज्जुन को धीरज बँवाया । है 
[गीता के द्वितीय अध्याय के ५ वे से 4 वे, २० वे, ९९ वे, ९५ वे 

७० वे टोंक, आठवे अध्याय के ५ वे, १० वे, ११ वे ओर ३८ वे छछोक 

बे अध्याय के २० और २१ वे शछोक, पत्द्रहवे अध्याय के २ रे से ५ वे और 
७ वे शोक का छन्द विश्वरुषवर्णन के उक्त ३६ छछो्कों के छन्‍्द के समान 
। अर्थात्‌ इसके प्रत्येक चरण में ग्यारह अक्षर हूं। परन्तु इनमें गणों का 
| कोई एक नियम नहीं हैं। इससे कालिदास जश्वतिं के काव्यों के इन्द्रवजा, 
| उपेन्द्रवजा, उपजाति, दोवक, शालिनी आदि छन्‍्दों की चाल पर ये शोक 

| नहीं कद्दे जा सकते। अर्थात्‌ यह इत्तरचना आर्प यानी वेद्सहििता के पजिट्टप्‌ 

| बृत्त के नमूने पर की गई है। इस कारण यह सिद्धान्त ओर भी सुदढ हो जाता ६, 

| कि गीता बहुत प्राचीन होगी । देखो गीतारहस्य परिक्षिष्ठ अ्करण पृ. ५४० । ] 

अजुन ने कद्दा ३- (५१ ) हे जनादन ! तुम्दारे इस सोम्य ममुष्यदेदधारी रुप रो 


तर 


९ ०0 >»] 


| 
| 
| 
| 
| 
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सीष्मो द्रोणः सतपुत्नस्तथासों सहास्मदीयेरपि योधसुसर्येः॥ २६॥ 
चक्‍त्राणि ते त्वर्माणा चिशान्ति दृंद्राकरालानि सयानकानि। 
केचिद्विलन्ना दशनान्तरेपु सन्दश्यन्ते चूर्णितेरुतमांगेः॥ २७॥ 
यथा नदीनां बहचो5म्ब॒ुवेगाः समुद्रमेवासिस्तुखा द्वान्ति। 
तथा तवासी नरलोकवीरा विशन्ति वक्‍्आाण्यासिविज्वलान्ति ॥ २८॥ 
यथा प्रदीघ्ते ज्वलनं पतंगा विशन्ति नाशाय सम्ृद्धवेगाः। 
क्यैव नाशाय विशन्ति छोकास्तवापि वक्‍त्राणि सम्रद्धवेगाः॥ २९ ॥ 
लेलिहाले य्समानः समन्‍्ताल्लोकान्समग्रान्चदनेज्वलक्लिः । 
तेजोभिरापूर्य जगत्समर्म सासस्तवोग्याः प्रतपन्ति विष्णो ॥ ३० ॥ 
आख्याहि में को सवानग्ररूपो नमोस्तु ते देववर प्रसीद । 
विज्ञात॒मिच्छामि सवन्तमाद्यं न हि प्रजानामे तव प्रवृत्तिम॥ ३१ ॥ 
श्रीसमगवानुवाच | 


३६ कालोषस्मि लोकक्षयक्ृत्मचृद्धों लोकान्समाहतुमिह प्रवृत्त: । 
ऋते5पि त्वां न सविष्यन्ति सर्वे येउवस्थिताः प्रत्यनीकेषु योधाः ॥ ३२॥ 


हमारी सी ओर के भुख्य मुख्य योद्धाओं के साथ (१७ ) तुम्हारी बिकराल 
डार्टोबाले इन अनेक भयड्कर सुखों में धघडाधड घुस रहे हें; और कुछ छोग 
दाँतों में दव कर ऐसे दिखाई दे रहे हैं, कि जिनकी खोपडियों चुर हैं। (२८ ) 
तुम्हारे अनेक अज्वलित मुखों में मनुष्यलोक के ये वीर वेसे ही घुस रहे 
हैं, जैसे कि नदियों के बड़े बडे प्रवाह समुद्र की ही ओर चले जाते हैं। 
(्‌ २५ ) जलती हुई अभि में मरने के लिये बडे वेग से जिंस प्रकार पतग कूदते 
हैं, वेसे ही तुम्हारे भी अनेक जबडों में (ये ) लोग मरने के लिये बडे वेग 
से अवेश कर रहे हैं। (३० ) हे विष्णो । चारों ओर से सब्र लोगों को अपने 
अज्वलित मुर्खों से निगल कर तुम जीभ चाट रहे हो ! ओर तुम्हारी उम्र प्रभाएँ 
तेज से समूचे जगत्‌ को व्यास कर ( चारों ओर ) चसक रही हैं। (३१ ) मुझे 
बतलाओ, कि इस उम्र रूप को वारण करनेवाले तुम कोन हो! हे देवदेवश्नेष्ठ ! 
तुम्हें नयस्कार करता हैँ! प्रसन्न हो जाओ ! में जानना चाहता हैँ, कि तुम आदि- 
पुरुष कौन हो | क्योंकि मैं तुम्दारी इन करनी को ( ब्रिलकुल ) नहीं जानता। 
श्रीसगवान्‌ ने कद्दा :- ( ३२ ) में लोकों का क्षय करनेवाला और बढ़ा हुआ 
काल! हे। यहाँ लोगों का सद्दार करने आया है) तू न हो, तो भी (अर्थात्‌ तू 
कुछ न करे, तो भी ) सेनाओं में सडे हुए ये सब योद्धा नष्ट होनेवाले (मरनेवाले) 
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| बना कर वह ये कर्म हम से करवा रहा द्वै। ऐसा करने से वे शाति अथवा 
| मोक्षग्नाप्ति में बाधक नहीं होते। शाकरभाष्य में भी यही कहा है, कि इस 
| शोक में पूरे गीताशास्त्र का तात्पर्य आ गया है। इससे प्रकट है, कि गीता 
| का भक्तिमार्ग यह नहीं कहता, कि आराम से “ राम राम * जपा करो); प्रत्युत 
| उसका कथन हैं, कि उत्कट भक्ति के साथ-ही-साथ उत्साह से सब निष्काम 
| कर्म करते रहो। सनन्‍्याससार्गवाले कहते हैं, कि 'निर्वेर' का अर्थ निष्किय है। 
| परन्तु यह अर्थ यहाँ विवक्षित नहीं है। इसी बात को श्रकट करने के लिये 
| उसके साथ “मत्कर्मकृत्‌” अर्थात्‌ “ सब कर्मों को परमेश्वर के ( अपने नहीं ) 
| समझ कर परसेश्वरापंणबुद्धि से करनेवाला ” विशेषण लगाया गया हैं। इस 
| विषय का विस्तृत विचार गीतारहस्य के बारहवे प्रकरण (प्र. ४११-४१६ ) 
| में किया ह। ] 
इस गकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषद्‌ में व्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अथवा कर्सयोग - शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अजन के सवाद 
में विश्वलूपदर्शनयोग नामक ग्यारहवाँ अध्याय समास हुआ ! 


बारहवों अध्याय 


[ कर्मयोग की सिद्धि के लिये सातवे अध्याय मे ज्ञानविज्ञान के निरूपण का 
आरम्भ कर आठवें में अक्षर, अनिर्दश्य आर अव्यक्त ब्रह्म का स्वरूप बतलाया 
है। फिर नोवे अध्याय में सक्तिरूप अद्यक्ष राजमार्ग के निरूपण का प्रारम्भ करके 
दसवे ओर ग्यारहवे में तदन्तगंत “विभ्वतिवर्णण” एवं “विश्वरुपद्शन” इन दो 
उपाख्यानों का वर्णन किया हैं। ओर ग्यारहवे अध्याय के अन्त में साररूप से 
अजन को उपदेश किया है, कि भाफि से एवं निःसगवुद्धि से समस्त कर्म करतें 
रहो। अब इस पर अर्जुन का ग्रश्न है, कि कर्मयोग की सिद्धि के लिये सातवे ओर 
आठवे अध्याय में क्षर-अक्षरविचारपूर्वक परमेश्वर के अव्यक्त रूप को श्रेष्ठ सिद्ध 
करके अव्यक्त की अथवा अक्षर की उपासना ( ७, १५ और २४; ८ २१ ) बत- 
लाई है। और उपदेश किया हैं, के युक्तचित्त से युद्ध कर (८.७) एव नोवे 
अध्याय मे व्यक्त-उपासनारुप अत्यक्ष धर्म बतला कर कटद्दा है, कि परमेश्वरापण- 
बुद्धि से सभी कर्म करना चाहिये (५ २७, ३४ और ११ ५५ ); तो अब इन 
दोनों में श्रेष्माग कोन-सा हैं, इस प्रश्न में व्यक्तोपासना का अथ भक्ति हूं। परन्तु 
यहाँ भक्ति से भिन्न भिन्न अनेक उपास्यों का अर्थ विवक्षित नहीं है। उपास्य 
अथवा प्रतीक कोई भी हो; उसमें एक ही सर्वव्यापी परमेश्वर की भावना रख 
कर जो भाक्ति की जाती है, वही सच्ची व्यक्त-उपासना हैं; और इस अध्याय में 


वद्दी उद्दिष्ट है। ] 


ग्यारहवों अध्याय ८१३ 


अनन्त देवेश जगजलिवास त्वसक्षरं सदसत्तत्परं यत्‌ ॥ ३७॥ 


त्वमादिदेवः पुरुषः पुराणस्त्वमस्य विश्वस्य परं निधानम । 
वेत्तासि वेद च पर च धाम त्वया ततं विश्वमनन्तरूप ॥ ३८॥ 


वायुयमो5स्रियेरुणः शशांकः प्रजापतिस्त्व॑ प्रपितामहस्य । 
नमी नमस्तेउस्तु सहस्लकृत्वः पुनश्चय भूयो5पि नमो नमस्ते ॥ २९ ॥ 


तमः पुरस्तादथ पृष्ठतस्ते नमोष्स्तु ते सर्वत एवं सर्वे । 
अनन्तवीर्यामितविक्रमस्त्व॑ सर्व समाप्नोषि ततोषसि सर्वः॥ ४० ॥ 


वन्दना वे कैसे न करेंगे | हे अनन्त ! हे जगन्निवास | सत्‌ और असत्‌ तुम्हदी हो; 

और इन दोनो से परे जो अक्षर है, वह भी तुम्ही हो । 
| [गीता ७ २४; ८ ९०, और १५. १६ से दीख पड़ेगा, कि सत्‌ और 
| असत्‌ शब्दों के अर्थ वहाँ पर क्रम से व्यक्त और अव्यक्त अथवा क्षर और 
| अक्षर इन शब्दों के अर्थों के समान हैं। सत्‌ और असत्‌ से परे जो तत्त्व है, 
| वही अक्षर ब्रह्म हैं। इसी कारण गीता १३. १२ में स्पष्ट वर्णन हे, कि “में न 
| तो सत्‌ हूँ; और न असत्‌। ” गीता में 'अक्षर' शब्द कभी प्रकृति के लिये 
| और कभी ब्द्य के लिये उपयुक्त होता है। गीता ५ १५; १३ १९; और 
| १५. १६ की टिप्पणी देखो । ] 

(३८ ) तुम आदिदेव, (तुम ) पुरातन पुरुष, इस जगत्‌ के परम आधार, तुम 

ज्ञाता और ज्ञेय तथा तुम श्रेष्ठस्थान हो; ओर हे अनन्तरूप | तुम्ही ने ( इस ) 

विश्व को विस्तृत अथवा व्याप्त किया है। ( ३५ ) वायु, यम, अभि, वरुण, चन्द्र, 

अजापति अर्थात्‌ ब्रह्मा और परदादा भी तुम्ददी हो! तुम्हें हजार बार नमस्कार 

है। और फिर भी तुम्दी को नमस्कार दे ! 
| [ ब्रह्मा से मरीचि आदि सात सानसपुत्र उत्पन्न हुए, और मरीचि से 
| कश्यप तथा कश्यप से सब अ्जा उत्पन्न हुई हे ( मं. भा. आदि, ६५. ११ )। 
| इसलिये इन सरीचि आदि को ही प्रजापति कहते हैं (शा. ३४०.६५ )। 
| इसी से कोई कोई अजापति शब्द का अर्थ कश्यप आदि अजापति करते ई। 
| परन्तु यहाँ अजापति शब्द एकवचनान्त है। इस कारण श्रजापाति का भर्य 
| बह्देव ही अधिक आह्य दीख पडता है। इसके अतिरिक्त ब्रह्मा, मरीचि आदि 
| के पिता अर्थात्‌ सब के पितासद्द ( दादा ) हैं। अतः आगे का “प्रतितामह! 
| ( परदादा ) पद भी आप-द्वीन्‍आप अकट होता है। और उसकी सार्थकता 
| व्यक्त हो जादी है। ] 

(४० ) है सर्वात्मक ! तुम्दें सामने से नमस्कार है, पीछे से नमस्कार हे और सभी 
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तेषामहं समुद्धर्ता झत्युर्संसारसागरात्‌ । 
भवामि न चिरात्पार्थ मय्यावेशितचेतलाम ॥ ७ ॥ 
मय्येव मन आधत्स्व सयि बुद्धि विवेशय । 
निवसिष्यासि मय्येव अत ऊर्ष्वे न संशयः ॥ ८ ॥ 
६६ अथ चित्त समाधातुं न शकक्‍नोषि मयि स्थिरम । 
मुझे भजते हैं। (७) हे पार्थ | मुझमें चित्त लगनेवाले उन लोगों का, में इस 
खत्युमथ ससारसागर से बिना विलम्ब किये उद्धार कर देता हूँ। ( ८ ) (अतएव) 
मुझमें ही मन लूगा। मुझमें बुद्धि को स्थिर कर। इससे तू निःसन्देह मुन्नमें ही 
निवास करेगा। 
| [ इसमे भक्तिमार्ग की श्रेष्ठता का अ्तिपादन है। दूसरे शोक में पहले 
| यह सिद्धान्त किया हैं, कि भगवद्धफ्त उत्तम योगी है। फिर तीसरे छोक में 
| पक्षान्तरवोधक 'तु” अव्यय का प्रयोग कर इसमे और चोथे 'छोक में कद्दा है, 
| कि अव्यय की उपासना करनेवाले भी मुझे ही पाते हैं। परन्तु इसके सत्य 
| द्वोने पर भी पॉचवे श्छोक में यह बतलाया है, कि अव्यक्त-उपासकों का मार्ग 
| अधिक छलेशदायक द्ोता हैं। छठे और सातवे शोक में वर्णन किया है, कि 
| अव्यफ्त की अपेक्षा व्यक्त की उपासना ुलभ होती है; और आठवे *छोक में 
| इसके अनुसार व्यवद्ार करने का अर्जुन को उपदेश किया हैँ। सारांश, ग्यार- 
| इचे अध्याय के अन्त ( गी. ११. ५५ ) में जो उपदेश कर आये हैं, यहाँ अर्जुन 
| के अश्न करने पर उसी को दृढ कर दिया है। इसका विस्तारपूर्वक विचार - 
| कि भक्तिमार्ग में सुलूमता क्‍या हैं ।- गीतारहस्य के तेरहवे प्रकरण में कर 
| चुके हैं। इस कारण यहाँ हम उसकी पुनरुक्ति नहीं करते। इतना ह्वी कह देते 
| हैं, कि अव्यक्त की उपासना कष्टमय होने पर भी मोक्षदायक ही है; और 
| मक्तिमागंवालों को स्मरण रखना चाहिये, कि भक्तिसागग में भी कर्म न छोड 
| कर ईश्वराप॑णपूर्वक अवश्य करना पडता हैं। इसी हेतु से छठे 'छोक में “ मुझे 
| दी सब कर्मों का सन्‍्यास करके ” ये शब्द रखे गये हूं। इसका स्पष्ट अर्थ यद्द 
| है, कि भक्तिमार्ग में भी कर्मो को स्वरूपतः न छोडे, किन्तु परमेश्वर में उन्हें 
| ( अर्थात्‌ उनके फलों को ) अर्पण कर डे । इससे प्रकट होता हैं, कि भगवान 
| ने इस अध्याय के अन्त में जिस भक्तिमान्‌ पुरुष को अपना प्यारा बतलाया 
| है, उसे भी इसी अर्थात्‌ निप्काम कर्मयोगमार्ग का ह्वी समझना चाहिये। यह्द 
| स्वरूपतः कर्मसन्‍्यासी नहीं दे । इस अकार भक्तिमार्ग की श्रेष्ठता और सुलमता 
| बतला कर अब परमेश्वर में ऐसी भक्ति करने के उपाय अथवा साधन बनलाते 


| हुए उनके तारतम्य का भी छलासा करते हैं :-] 
(९ ) अब ( इस प्रकार ) मुझमें मी भाँति चित्त को स्थिर करते न वन 
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अहद्ष्टपूर्व हृषितो5स्मि हृप्वा सयेन च प्रव्याथितं मनो मे । 
तदेव में दर्शय देव रूप प्रसीद देवेश जगज्िवास ॥ ४५॥ 
किरीधिनं गदिने चक्रहस्तमिच्छामि त्वां दरहुमह तथैव ! 
तेनेव रूपेण चतुर्सुजेन सहस्नरवाहों भव विश्चमूर्ते ॥ ४६॥ 
श्रीमगवानुवाच | 
९६ भया प्रसलेन तवाजुनेद रूप पर दार्शितमात्मयोगात्‌ । 
| तीसरी उपम्ा न समझ कर उपमेय मानना ही अधिक अशस्त है। “पुत्र के! 
| ( पुत्नस्य ), 'सखा के ” ( सख्युः ), इन दोनो उपमानात्मक पष्ठथन्त शब्दों 
| के समान यदि उपमेय में भी “प्रियस्य' ( प्रिय के ) यद्द षष्ठथन्त पद होता, 
| तो बहुत अच्छा होता | परन्तु अब “स्थितस्य गतिश्विन्तनीया * इस न्याय 
| के अनुसार यद्दों व्यवहार करना चाहिये। हमारी समझ में यह बात बिलकुल 
| युक्तिसगत नही दीख पडती, कि 'प्रियस्य' इस पष्ठयन्त स््रीलिंग पद्‌ के अभाव 
| भे व्याकरण के विरुद्ध 'प्रियायाः' यह पष्ठधन्त स्त्रीलिंग का पद किया जावे; 
| ओर जब वह अज्ुन के लिये लागू न हो सके तब, 'इव” शब्द को अध्याहार 
| मान कर  प्रियः प्रियाया; ! - प्रेसी अपनी प्यारी सक्री के- ऐसी तीसरी 
| उपमा मानी जावे; और वह सी शुद्धगारिक अतएवं अग्रासमिक हो। इसके 
| सिवा एक और बात है, कि पुत्नस्य, सख्यु., प्रियायाः, इन तीनों पदों के 
| उपमान सें चले जाने से उपमेय में पष्टथनत पद्‌ बिलकुल ही नहीं रह जाता; 
| और 'मे” अथवा 'मस पद का भी अध्याह्ार करना पड़ता है। एवं इतनी 
| माथापच्ची करने पर उपमान और उपस्रेय में जेसे तेसे विभाक्ति की समता 
| हो गईं, तो दोनों में लिडग की विषमता का नया दोष बना ही रद्दता हे। 
| दूसरे पक्ष मे - अर्थात्‌ प्रियाय +- अ््दसि ऐसे व्याकरण की रीति से शुद्ध और 
| सरकू पद किये जायें, तो उपमेय से-जहों पष्ठी होनी चाहिये, वहाँ 
| प्रियाय' यह चतुर्थी आती है,-बस; इतना ही दोप रहता है; और यह 
| दोष कोई विशेष महत्त्व का नहीं दे। क्योकि षष्ठी का अर्थ यहाँ चतुर्थी का 
| सा है; और अन्य भी कई बार ऐसा होता है। इस श्होक का अर्थ परमार्थ- 
| प्रपा टीका में वैसा ही है, जैसा कि हमने किया हैं। ] 
(४५) कभी न देखे हुए रूप को देखकर मुझे हषे हुआ है! और भय से मेरा 
भन व्याकुल भी हो गया है| हे जगनिवास, देवाधिदेव [ प्रसन्न हो जाओ | और 
है देव। अपना वही पहले का स्वरूप दिखलाओ। (४६) में पहले के समान ही 
किरीट ओर गंदा धारण करनेवाले, द्वाथ में चक्र लिये हुए तुमको देखना चाहता 
हूँ । ( अतएवं ) दे सइसवाहु, विश्वमूर्ति! उसी चतु्ुज रूप से भ्रकट हो जाओ । 
श्रीभगवान्‌ ने कहा :- (४७ ) हे अर्जुन | ( तुझ पर ) प्रसन्न होकर यह 
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सर्वारम्भपरित्यागी यो मह्तक्तः स-मे प्रियः॥ १६॥ 
यो न हृष्यवि न द्वेष्टि न शोचति न कांक्षति। 
शुभाशुभपरित्यागी सक्तिमान्यः स में पियः॥ १७॥ 
समः शात्रो च मित्रे च तथा मानापमानयोंः | 
दरितोष्णखुखदुःखेबु समः संगविवर्जितः ॥ १८॥ 
तुल्यनिन्दास्तुतिर्मोनी सन्तुष्ठो येनकेनचित्‌ | 
अनिकेतः स्थिरमति्भक्तिमान्मे प्रियो नरः॥ १५ ॥ 


करता हैं - जो ( फल के विषय में ) उदासीन है, जिसे कोई भी विकार डिगा नहीं 
सकता और जिसने ( काम्यफल के ) सव आरम्भ यानी उद्योग छोड दिये हैं। 
( १७ ) जो न आनन्द मानता है, न द्वेष करता है, जो न शोक करता है; और 
न इच्छा रखता हैं, जिसने ( कर्म के ) झुभ और अद्युम ( फल ) छोड दिये हैं, 
वह भक्तिमान्‌ पुरुष भुझे प्रिय दें। (१८ ) जिसे शन्न ओर मित्र, मान और 
अपमान, सर्दी और गर्सी, सुख ओर दुःख समान हैं; आर जिसे ( किसी में भी ) 
आसाक्ति नहीं ६, (१९ ) जिसे निन्‍्दा ओर स्तुति दोनों एक-सी हैँ, जो मित्तभापी 
है, जो कुछ मिल जावे उसी में सन्तुष्ट हैं; एव जिसका चित्त स्थिर है, जो अनिकेत 
है अर्थात्‌ जिसका ( कमफलाशारूप ) ठिकाना कही भ्री नहीं रह गया है, बह 
भाक्तिभान्‌ पुरुष मुझे प्यारा है । 


| अनिकेत' शब्द उन यतियों के वर्णनी में भी अनेक वार आया करता 
| दे, कि जो गहस्थाभ्रम छोड, सन्‍्यास घारण करके भिक्षा मौंगते हुए घूमते 
| रहते दूँ ( देखो मनु. ६. २५ ) और इनका धात्वर्थ “बिना घरवाला? हे। 
| अत, इस अध्याय के “निर्मम, 'सर्वारम्भपरित्यागी” ओर “अनिकेत्त' शब्दों 
| से, तथा अन्यन्न गीता में त्यक्तसवबंपरिग्रहः” ( ४ २१ ), अथवा विंचिक्त- 
| सेवी, (१८. ५२ ) इत्यादि जो शब्द हैं, उनके आधार से सन्यासमार्गवाले 
| ठीकाकार कद्दते है, कि हमारे मांग का यद्ट परम ध्येय “ घर-द्रवार &ड कर 
| बिना किसी इच्छा के जगलों में आयु के ढिन उिताना ” ही गीता मे 
| प्रतिपाद्य है; आर थे इसके लिये स्परातिग्रन्णे के सन्‍्यास-आश्रम धरकरण के 
| शहोंकों का प्रमाण दिया करते दव ' गीतावाक्यों के ये निरे सन्‍्यासप्रतिपादक 
| अर्थ सनन्‍्याससम्प्रदाय की दृष्टि से मद्दत््व के हों सकते ई, किन्तु वे सचे नहीं 
| दें। क्योकि रीता के अनुसार “निरप्ि! अथवा “निष्क्रिय! होना सश्ा सन्‍्यास 
| नहीं ह। पीछे कई वार गीता का यह स्थिर सिद्धान्त कह्दा जा जुका इू 
| ( देखो गी. ५, ५ और ६. १, ९ ), कि केवल फलाशा को छोटना चांह्वि4, 


की 
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श्रीसगवानुवाच | 
$६$ सुद॒दंशमिदं रूप दृष्टवानसिे यन्‍्मस । 
देवा अप्यस्य रूपस्य नित्य दशनकांस्षिणः॥ प२ ॥ 
नाह वेढेने तपसा न दानेन न चेज्यया । 
शकक्‍्य प्वंबिधो बहु दृष्वानसि मां यथा ॥ ए३ ॥ 
सक्‍त्या त्वनन्यया शक्‍्य अहमेवंविधो5जु॑न । 
ज्ञातुं द्रष्टं च॒ तत्त्वेन पवेष्ूं च परन्तप ॥ ५४ ॥ 
९६ मत्क्कृन्मत्परसो मद्धक्तः संगवर्जितः । 
निर्वेरः सर्वभृतेषु यः स मासेति पाण्डव॥ ७५५॥ 


इते श्रीमकूगवरद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णाज॑ंनसवबादे 
विश्वरूपदर्शन नाम एकादशोष्भ्यायः ॥ ११ |! 





देख कर अब मन ठिकाने आ गया; और में पहले की मेंति सावधान हो गया हैँ । 
भ्रीमगवान्‌ ने कहा :- ( ५३ ) मेरे जिस रूप को तू ने देखा हे, उसका 
दर्शन मिलना बहुत कठिन है। देवता भी इस रूप को देखने की सदेव इच्छा 
किये रहते हैं। ( ५३ ) जैसा तू ने सुझे देखा है, वेसा मुझे वेदों से, तप से, दान 
से अयवा यज्ञ से भी (कोई ) देख नहीं सकता। (७५४ ) है अर्जुन! केवल 
अनन्यभक्ति से दही इस अकार मेरा ज्ञान होना, सुझे देखना और हे परन्तप ! 
मुझमें तत्व से अवेश करना सम्भव हे। 
| [ भक्ति करने से परमेश्वर का पहले ज्ञान होता है; और फिर अन्त में 
| परमेश्वर के साथ उसका तादात्म्य हो जाता है। यहीं सिद्धान्त पहले ४. २९५ 
| में ओर आगे १८, ७० में फिर आया है। इसका खुलासा हमने गीतारहस्य 
| के तेरहवे प्रकरण ( प्रृ ४४६-४४८ ) में किया है। अब अजुन को पूरी गीता 
| के अर्थ का सार बतलाते हैं :- ] 

(५५ ) है पाण्डव ! जो इस बुद्धि से कर्म करता है, कि सब कम मेरे अर्थात्‌ 
परमेश्वर के हैं, जो मत्परायण और सगविरहित है; और जो सब प्राणियों के 
विषय में निवैर है, वह मेरा भक्त मुझमें मिल जाता है । 

| . [उच्त शछोक का आशय यह है, कि जगत्‌ के सब व्यवद्दार भगवद्धक्त 
| को परसेश्वरापंणबुद्धि से करना चाहिये ( ऊपर ३३ वाँ छोक देखो )। अर्थात्त 
| डसे सारे व्यवहार इस निरमिमानजुद्धि से करना चाहिये, कि जगत्‌ के समी 


| कम परमेश्वर के हैं, सच्चा कर्ता और करानेवाला वही है; किन्तु हमें निमित्त 
गौ, र. ७२ 


४२६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशासत्र 


| [ यह वर्णन हो चुका है ( गी. ६. ५७; ७, १८ ), कि भक्तिमान्‌ ज्ञानी 
| पुरुष सब से श्रेष्ठ है; उसी वर्णन के अनुसार भगवान्‌ ने इस छोक में बतलाया 
| है, कि हमें अत्यन्त ग्रिय कौन है ! अर्थात्‌ यहाँ परम भगवद्धक्त कर्मयोगी का 
| वर्णन किया हैँ। पर भगवान्‌ ही यी. ५. २९ के शछोक में कहते हैं, कि “ मुन्ने 
| सब एकसे हैं, कोई विशेष श्रिय अथवा द्वेष्य नहीं। ” देखने में यह विरोध 
| अतीत होता है सही ! पर यह जान लेने से कोई विरोध नहीं रह जाता, कि 
| एक वर्णन सग्रण उपासना का अथवा भक्तिमार्ग का हैं; और दूसरा अध्यात्म- 
| दृष्टि अथवा कर्मविषाकदृष्टि से किया गया हैं। गीतारहस्य के तेरहवे प्रकर ण के 
| अन्त ( छू. ४४९--४५० ) में इस विषय का विवेचन हैं। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कद्दे हुए - उदनिपद्‌ में अद्य- 
विद्यान्तर्गत थोग - अर्थात्‌ कर्मयोग-शास्त्रविपयक श्रीकृष्ण ओर अजुन के संवाद 
में भफ्तियोय नामक वारहइवाँ अव्याय समाप्त हुआ । 


तेरहवों अध्याय 


[ पिछले अध्याय में यह बात सिद्ध की गईं है, कि अनिददय और अव्यष्त 
परमेश्वर का (बुद्धि से ) चिन्तन करने पर अन्त में मोक्ष तो मिलता ह। परन्तु 
उसकी अपेक्षा श्रद्धा से परमेथर के ग्रत्मयक्ष ओर व्यक्त स्वरूप की भक्ति करके 
परमेश्वरापणवुद्धि से सब कर्मो को करते रदने पर वही मोक्ष सुठम रीति से मिल 
जाता है। परन्तु इतने ही से ज्ञानविज्ञान का वह निरूपण समाप्त नहीं हो जाता, 
कि जिसका आरम्भ सातवे अव्याय में किया गया है। परमेश्वर का पूर्ण ज्ञान होने 
के लिये बाहरी सृष्टि के ध्र-अक्षर-विचार के साथ ह्वी साथ मनुष्य के शरीर और 
आत्मा का अथवा क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ का भी विचार करना पडता है। ऐसे ही यदि 
सामान्य रीति से जान लिया, कि सब व्यक्त पदार्थ जडग्रकृति से उत्पन्न द्ोते है; 
तो भी यह वतलाये विना ज्ञानविन्ञान का निरूपण पूरा नहीं होता, कि ग्क्ृवतिं के 
किस गुण से यह विस्तार होता हैं! और उसका क्रम कान-सा हैं] अतएव तेरदइवे 
अध्याय में पहले क्षेत्रक्षेत्रतत का विचार - आर फिर आगे चार अच्यायों में गण- 
त्रय का विभाग - बतरका कर अठारहवे अध्याय में समझ विपय का उपसंदार 
किया गया हैं। सारांश, तीसरी पडश्यायी स्वतन्त्र नहीं है। करमंयोगमिद्धि के 
लिये जिस ज्ञानविज्ञान के निरूपण का सातवे अध्याय में आरम्भ हो चुका ६, 
उसी की पूर्ति इस पदध्यायी में की गई हं। देखो गीतारहस्य प्र. १४, ए. ४८१- 
४८३ | गीता की कई एक प्रतियों में इस तेरहवे अध्याय के आरम्भ में यह व्टोक 
पाया जाता हई। “ अज्जुन उवाच - अ्क्वातिं पुरुर्ष चेव क्षेत्र क्षत्रज्षमेव च। एत- 
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हादशोध्यायः । 


अजुन उवाच | 


एवं सततयुक्ता ये भक्तास्त्वाँ पर्युपासते । 
ये चाप्यक्षरमब्यक्त तेषां के योगवित्तमाः ॥ १ ॥ 


श्रीभगवानुवाच | 


$ ६ मय्यावेश्य मनो ये मां नित्ययुक्ता उपासते । 
अ्रद्धया परयोपेतास्ते से युक्ततमा मताः॥ २॥ 


७ त्वक्षरमनिर्देश्यमव्यक्ते | 5 ० पे 

थे ह पयुपासते । 
सर्वत्रगमचिन्ते च कूटस्थमचल्ल घुवस ॥ ३ ॥ 
सल्नियस्येन्द्रियम्रास सर्वत्र समबुद्धयः । 

ते प्राप्नुवन्ति सामेव सर्वेसृतहिते रताः ॥ ४ ॥ 
क्ेशो<घिकतरस्तेषामव्यक्तासक्तचेतसाम्‌ । 
अव्यक्ता हि गतिईःखं देहवक्लिरवाप्यते ॥ ५॥ 
थे तु स्वाणि कर्माणि मयि संन्यस्य मत्पराः । 
अनन्येनेव योगेन मां ध्यायन्त उपासते ॥ ६॥ 


अजुन ने कहा :-( १ ) इस प्रकार सदा युक्त अथांत्‌ योंगयुक्त हो कर जो 
भक्त तुम्हारी उपासना करते हैं; ओर जो अव्यक्त, अक्षर अर्थात्‌ ब्रह्म की उपा- 
सना करते हैं, उनमें उत्तम ( कमे- ) योगवेत्ता कोन हें! 


श्रीभगवान्‌ ने कहा :-( ९ ) मुझमें मन लूगा कर सदा युक्तचित्त हो करके 
परस श्रद्धा से भेरी जो उपासना करते हैं, वे मेरे मत में सब से उत्तम युक्त 
अर्थात्‌ योगी हैं ( ३-४ ) परन्तु जो अनिर्देश्य अथात्‌ सब के मूल भें रहनेवाले 
अचल, अव्यक्त, सर्वव्यापी, अचिन्त्य ओर कूटस्थ अर्थात्‌ प्रत्यक्ष न दिखलाये 
'जानेवाला और नित्य अक्षर अथात्‌ ब्रह्म की उपासना सब इन्द्रियों को रोक कर 
सवंत्र समबुद्धि रखते हुए करते हैं, वे सब झ््॒तों के हित मे निमग्न ( लोग भी ) 
मुझे ही पाते हैं; (५) ( तथापि ) उनके चित्त अव्यक्त से आसक्त रहने के कारण 
उन्तके केश अधिक होते हैँं। क्योंकि ( व्यक्त देदधारी मनुष्यों को ) अव्यक्त- 
उपासना का मार्ग कष्ट से सिद्ध होता हें। (६ ) परन्तु जो सुझसें सब कर्मों का 
अन्यास अर्थात्‌ अर्पण करके मत्परायण होते हुए अनन्य योग से मेरा ध्यान कर 
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तत्कषत्र यञ्चध याहक्‌ च याह्रकार यत्तश्न यत। 
सच या यत्मसावश्ष तत्समासेन में शण ॥ ३॥ 


ऋषिभिवेहुधा गीत॑ छन्दोभिरविविषेंः पुथक्‌ । 
5 च5ज हेतमक्षि रहंचिनि ०5» 
त्रह्मसूज्पदेश्थव हेतुमक्लिविनिश्चितें: ॥ ४ ॥ 


| का ज्ञान हैं। ” जो अद्वैत वेदान्त को नहीं मानते, उन्हे “श्षेत्रज्ञ भी में हूँ 
| इस वाक्य की खींचातानी करनी पडती है; और अतिपादन करना पडता हैँ, 
| कि इस वाक्य से क्षेत्रज्ञ' तथा ' में परमेश्वर ' का अभेदभाव नहीं दिखलाया 
| जाता । और कई लोग 'मेरा” ( मम्र ) इस पद का अन्वय 'ज्ञान! शब्द के 
| साथ न लगा 'मत' अर्थात्‌ “ माना गया है ? शब्द के साथ लगा कर यों अर्थ 
| करते हैं, कि “ इनके ज्ञान को में ज्ञान समझता हूँ |” पर यह अर्थ सहज नहीं 
| हैं। आठवे अध्याय के आरम्भ में ही वर्णन है, कि देह में निवास करनेवाला 
| आत्मा ( अधिदेव ) में हैँ अथवा “जो पिण्ड में हैं, वही ब्रह्माण्ड में है; ” 
[ ओर सातवें में भी भगवान्‌ ने 'जीव” को अपनी ही परा अकृति कहा हैं 
| (७ ५ )। इसी अध्याय के २१वें ओर ३१ वे शछोक में भी ऐसा ही वर्णन 
| है। अब बतखाते हैं, कि क्षेत्रक्षेत्रज का विचार कहाँ पर और किसने 
| किया है! +- ] 
(३) क्षेत्र क्या है! वह किस प्रकार का है! उसके कोन कौन विकार हैं! 
( उसमें भी ) किससे क्या द्ोता है ! ऐसे ही वह अर्थात्‌ क्षेत्रज्ञ कौन है! और उसका 
अभाव क्या हैं १- इसे में सक्षेप से वतलाता हैं। सन । (४ ) अ्द्ययूत्र के पदो से भी 
यह विषय गाया गया है, कि जिन्हें बहुत श्रकार से विविध छन्हों में प्रथक्‌ द्र्थक्‌ 
( अनेक ) ऋषियों ने ( कार्यकारणरूप ) हेतु दिखला कर पूर्ण निश्चित किया है । 
| [ गीतारहस्य के परिशिष्ट प्रकरण ( प्‌ ५०५७-५६ ) में हमने वित्तार- 
| पूर्वक दिखछाया हैँ, कि इस शोक में ब्द्यसूत्र शब्द से बतमान वेदान्तसूत्र 
| उद्िष्ट है। उपनिषद्‌ किसी एक ऋषि का कोई एक ग्रन्थ नहीं हं। अनेक 
| ऋषियों को भिन्न भिन्न काल था स्थान में जिन अध्यात्मविचारों का स्फुरण 
| हो आया, वे विचार विना किसी पारस्परिक सम्बन्ध के भिन्न भिन्न उपनिषदां 
| में वर्णित हैं । इसलिये उपनिपद्‌ सकीर्ण हो गये €;। और कई स्थानों पर वे 
| परस्परविरुद्ध से जान पडते हूं। ऊपर के “छोक के पहले चरण में जो “विविध 
| आर (प्थकू' शब्द हूं, वे उपनियदों के इसी संकोण स्वरूप का बोध कराते है । 
| इन उपनिपदो के सकीर्ण ओर परस्परविरुद्ध होने के कारण आचाये बादरायण 
| ने उनके सिद्धान्तो की एकवाक्यता करने के लिये ब्रह्मसूत्रों या वेदान्तसूत्रा 
| की रचना की हैं। और इन स॒त्रो में उपनियदों के सत्र विययों की लेकर 
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अभ्यासयोगेन त्ततों मामिच्छाप्तुं घनतञ्जय ॥ ९ ॥ 
अभ्यासे5प्यसलमर्थाठलि मत्करमंपरमो सव । 

मदर्थमपि कर्तोणि कुवेन्सिद्धिमवाप्स्यसि ॥ १० ॥ 
-अश्ैतदृष्यशक्तो5सि कर्तु सद्योगसाश्रितः । 
सबकमफलत्याग ततः कुरु यतात्मवान्‌ ॥ ११ ॥ 
'अयो हि ज्ञानमम्यासाज्ज्ञानाद्धचानं विशिष्यते । 
ध्यानात्कमफलत्यागस्त्यागाच्छान्तिरनन्तरम्‌ ॥ १२५॥ 


पडे, तो हे धनश्जय | अभ्यास की सहायता से अथात्‌ बॉस्म्बार अयत्न करके 
मेरी प्राप्ति कर लेने की आशा रख। (१० ) यदि अभ्यास करने में भी तू 
असमर्थ हो, तो सदर्थ अर्थात्‌ मेरी आमि के अर्थ ( शास्त्रों में बतेलये हुए ज्ञान- 
ध्यान-भजन-पूजा-पाठ आदि ) कर्म करता जा। मदर्थ ( ये ) कम करने से भी तू 
सिद्धि पवेंगा । ( ११ ) परन्तु यदि इसके करने में भी तू असमर्थ हो, तो मयोग 
- सदर्षणपूर्वक योस यानी कर्मयोग - का आश्रय करके यतात्मा होकर अर्थात्‌ 
धीरे घीरे चित्त को रोकता हुआ, (अन्त में ) सब कर्मों का त्याग कर दे। 
(१२ ) क्‍योंकि अभ्यास की अपेक्षा ज्ञान अधिक अच्छा है। ज्ञान की अपेक्षा 
ध्यान की योग्यता अधिक है। ध्यान की अपेक्षा कर्मफल का त्याग ,श्रेष्ठ है; और 
( इस कर्मफल के ) त्याग से तुरत द्वी शाति श्रास होती है। 
| [ कमंयोग की दृष्टि से ये होक अत्यन्त महत्त्व के हैं। इन श्छोर्कों में 
| भक्तियुक्त कर्मयोग के सिद्ध होने के लिये अभ्यास, ज्ञान-भजन आदि साधन 
| बतला कर इसके ओर अन्य साधनों के तारतम्य का विचार करके अन्त में - 
| भर्थात्‌ १९ वे शछोक में - कर्मफल के त्याग की - अथौत्‌ निष्कामकर्मेयोग की 
| -श्रेष्ठत्ता वर्णित है। निष्कास कमेयोगी की श्रेष्ठता का वर्णन कुछ यहां नहीं 
| है, किन्तु तीसरे (३ ८ ), पाँचवे (५ २ ), छठे (६ ४६ ) अध्यायों में भी 
| यही अर्थ स्पष्ट रीति से वर्णित है; ओर उसके अनुसार फलत्यागरूप कर्मयोग 
| का आचरण करने के लिये स्थान स्थान पर अजुन को उपदेश भी किया है 
| (देखो गीतार श्र ११, ए ३२१-३६२ )। परन्तु गीताधम से जिनका सम्प्रदाय 
| जुदा हैं, उनके लिये यह बात प्रतिकूल है। इसलिये उन्होंने ऊपर के ःछोकों 
| का और विशेषतया १२ वे श्छोक के पदों का अर्थ बदलने का प्रयत्न किया है। 
| निरे ज्ञानसार्गी अर्थात्‌ साख्य-टीकाकारों को यह पसन्द नहीं हे, कि ज्ञान की 
| अपेक्षा कसफल का त्याग श्रेष्ठ बतलाया जावे। इसलिये उन्होने कहद्दा है, कि 
) या तो ज्ञान शब्द से पुस्तकों का ज्ञान ' लेना चाहिये; अथवा कर्मफलत्याग 
| की इस असश्ा को अर्थवादात्सक यानी कोरी प्रसशा समझनी चाहिये। इसी 
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8६ अमानित्वमद्म्सित्वमहिंसाशान्तिराजेवम्‌ । 
आचार्योपासन शोर स्थेयमात्मविनिग्नहः ॥ ७॥ 
इन्द्रियाथंषु वेराग्यमनहंकार एवं च। 
जन्मस्त्युजराव्याधिदुःखदोषानुदशनम | ८ ॥ 
असक्तिरनभिष्वंगः पुञ्रदारगृहादिषु । 

"नित्य च समचित्तत्वमिष्ठानिष्टोपपत्तिषु ॥ ९ ॥ 
मयि चानन्ययोगेन सक्तिरव्यभिचारिणी | 
विविक्तदेशलेवित्वमरतिजनसंसदि ॥ १०॥ 
अध्यात्मज्ञाननित्यत्वं तत्त्शानार्थद्शनम । 
एतउज्ञानमिति प्रोक्तमज्लानं यद्तोउन्‍्यथा ॥ ११॥ 


| है, कि जडवस्तु मे यह चेतना जिससे उत्पन्न होती हैं, वह चिच्छक्ति अथवा 
| चैतन्य क्षेत्रज्ञस्प से क्षेत्र से अलग रहता हदें “धुति” शब्द को व्याख्या आगे 
| गीता (१८ ३३ ) में ही की है; उसे देखो | छठे ःछोक के समावेश” पद का 
| अर्थ “इन सब का समुदाय ! हैं। अधिक विवरण गीतारहस्य के आठवे अक- 
| रण के अन्त (प्र, १५० और १५१) में मिलेगा। पहले 'क्षेत्रज्ञ/ के मानी 
| परमेश्वर” बतला कर फिर खुलासा किया हैं, कि '्षेत्र' क्या हैं! अब मनुष्य 
| के स्वभाव पर ज्ञान के जो परिणाम होते हैं, उनका वर्णेन करके यह बतत- 
| छाते हैं, कि ज्ञान किसको कहते हें! ओर आगे नेय का स्वरूप बतछाया हैं। 
| थे दोनों विषय दीखने में मिन्न दीख पड़ते हैं अवश्य; पर वास्तविक रीति से 
| वे क्षेत्रक्षेत्रञ-विचार के ही दो भाग हैं। क्योंकि, प्रारम्भ में द्वी ज्षेत्रज्ञ का 
| अर्थ परमेश्वर बतला आये हैं। अतएव क्षेत्रज्ञ का ज्ञान ही परमेश्वर का शान 
| है; और उसी का स्वरूप अगले “छोको में वर्णित है - बीच में ही कोई मन- 
| माना विषय नहीं धर घुसेडा हैं। ] < 
(७ ) सानहीनता, दम्भद्दीनता, अहिंसा, क्षमा, सरलता, गुझरुसेवा पवि- 
त्रत्ता, स्थिरता, मनोनिग्नह, (८ ) इन्द्रियों के विषयों में विराम, अहकारहदानता 
और जन्म-मृत्यु-बुटापा-ब्याधि एव डुःखों को ( अपने पीछे छगे हुए ) दोष सम- 
झना; ( ९५ ) ( कर्म में ) अनासक्ति, वालवच्चों और घरणशदहस्थी आदि में छम्पट न 
होना, इष्ट था अनि'्ट कींग्राप्ति से चित्त की सर्वदा एक द्दीसी बत्ति रखना, 
(१० ) और मुझमे अनन्यभाव से अटल भाक़ति, विविक्त' अथांत जूने हुए अथवा 
एकान्त स्थान में रहना, साधारण लोगों के जमाव को पसन्द न करना, (११ ) 
अच्यात्मज्ञान को नित्य समझना और तत्त्वज्ञान के सिद्धान्तों का परिश्नीलन, 


2 


४ 5 ० कुछ न 
-- इनको ज्ञान कहते है; इसके व्यतिरिक्त जो कुछ हूँ, वह सत्र अन्ान ६ | 


बारहवाँ अध्याय ८५ 
३8 ये तु घस्योग्ठतामेद यथोक्तं पर्युपासते। 
अद्दधाना मत्यरमा भक्तास्तेषतीव से प्रिया:॥ २०॥ 


इति श्रीमक्तगवर्द्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योगशास््रे श्रीकृष्णाजंनसवादे 
भक्तियोगो नाम द्वादशो$ध्यायः ॥ १९ ॥ 





] न कि कमे को । अतः “भनिकेत्त' पद का “घर-द्वार छोडना ” अर्थ न करके ऐसा 
| करना चाहिये, कि जिसका गीता के कर्मयोग के साथ मेल मिल सके। गी 
| ४. २० वे लोक मे कर्मफल की आशा न रखनेवाले पुरुष को ही “निराश्रय' 
| विशेषण लगाया गया हैं; और गी ६ १, में उसी अर्थ से “ अनाश्रितः कर्म- 
| फल ? शब्द आये हैं। आश्रय” और “निकेत' इन दोनों शब्दों का अर्थ एक 
| ही है। अतएवं अनिकेत का गहत्यागी अर्थ न करके ऐसा करना चाहिये, 
[ कि शह आदि में जिसके मन का स्थान फेंसा नहीं है। इसी प्रकार ऊपर 
| १६ थे छोक में जो 'सर्वारम्मपरित्यागी” शब्द है, उसका भी अर्थ “सारे 
| कर्म या उद्योगों को छोडनेवाला ” नहीं करना चाहिये। किन्तु गीता ४ १९ 
| में जो यह कहा है, कि “ जिसके समारम्म फलाशाविरहित हैं उसके कर्म 
| ज्ञान से दग्ध हो जाते हैं ” वेसा ही अर्थ यानी “ काम्य आरम्भ अर्थात्‌ कर्म 
[ छोडनेवाला ”” करना चाहिये। यद्द बात गी १८ २और १८ ४८ एवं ४५ से 
| सिद्ध होती है । साराश, जिसका चित्त घर-ग्रहस्थी में, बालबच्चों में अथवा ससार 
| के अन्यान्य कामों में उलझा रहता है, उसी को आगे दुःख होता है। अतएव 
| गीता का इतना ही कहना है, कि इन सब बातों में चित्त को फँसने न दो । और 
| मन की इसी वैराग्य स्थिति को प्रकट करने के लिये गीता के 'अनिकेत्त' और 
| सर्वारम्भपरित्यागी' आदि शब्द स्थितग्रज्ञ के वर्णन में आया करते हैं। ये ही 
| शब्द यतियो के अर्थात्‌ कर्म त्यागनेवाले सन्यासियों के वर्णनों में भी स्थाति- 
| अनन्‍्थों मे आये हैं। पर सि्फ इसी बुनियाद पर यह नहीं कद्दा जा सकता, कि 
| कर्मत्यागरूप सन्‍्यास ही गीता में प्रतिपाय है। क्योंकि, इसके साथ ही गाता 
| का यह दूसरा निश्चित सिद्धान्त है, कि जिसकी बुद्धि में पूर्ण वेराग्य भिद गया 
| हो, उस ज्ञानी पुरुष को भी इसी विरक्तबुद्धि से फलाशा छोड कर शास्त्रतः 
| प्राप्त द्ोनेवाले सब कर्म करते ही रहना चाहिये। इस समूचे पूर्वापर सम्बन्ध 
| को 'बिना समझे गीता में जहाँ कहीं 'अनिकेत' की जोड के वेराग्यबोधक शब्द 
| मिल जावे, उन्हीं पर सारा दारमदार रख कर यह कह देना ठीक नहीं है, क्र 
| गीता में कर्मसन्‍्यासप्रधान सार्य ही ग्रतिपाद्र है। ] 


(२० ) ऊपर बतछाये हुए इस अम्नततुल्य धर्म का जो सत्परायण होते हुए 
श्रद्धा से आचरण करते ह, वे मुझे अत्यन्त प्रिय हैँ 


८रे२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


सर्वतः पाणिपादं तत्सवेतोइक्षिगिरोमुखम । 
सर्वतः श्रुतिमलोके सर्वमावृत्य तिष्ठति ॥ १३॥ 
सर्वन्द्रियगुणासार्स सर्वन्द्रियविवर्जितम । 
अखसक्त सबवसच्चव निर्मुण[ग्ृणसक्ति च॥ १७॥ 
बाहरनन्‍्तम्थ सतानामचर चरमंव च 
सक्ष्मत्वात्तदविज्ञेयं दूरस्थ चान्तिक च तत्‌॥ १५॥ 
अविभक्त च मृतेषु विभक्तमिव च स्थितस्‌ । 
मृतमते च तज्ज्ञेयं सिष्णु प्रभविष्णु च॥१६॥ 
ज्योविषामपि तज्ज्योतिस्तमसः परमुच्यते । 
ज्ञानं ज्ञेयं ज्ञानगम्य हृढ़ि सर्वस्य -घिष्ठितम ॥ १७॥ 
अर्थात्‌ मोक्ष मिलता है। ( वह ) अनादि ( सब से ) परे का ब्रह्म है। ने उसे 
सत्‌” कहते हं; और न 'असत' द्वी । (१३ ) उसके, सर्बे ओर हाथ-पैर हैं; सब 
ओर आंखें, सिर आर मुँह हैं । सते ओर कान हं। ओर वहीं इस लछोक में: सत्र 
को व्याप रह्दा हैें। ( १४ ) ( उसमें ) सब इन्द्रियों के गुणों का आंभास हे; पर 
उसके कोई भी इन्द्रिय नहीं है। वह ( सब से ) असक्त अर्थात्‌ अलग हो कर भी 
सब का पालन करता हैं; और निगुंण होने पर भी गुणों का उपभोग करता है। 
(१५) ( वह ) सब भ्रर्तों के भीतर और वाहर भी है; अचर हईं ओर चर भी 
है; सूक्ष्म होने के कारण वह अविज्ञेय हैं; ओर दूर होकर भी समीप हं। (१६ ) 
बह ( तत््वतः ) 'अविमफक्त' अर्थात्‌ अखडित होकर भी सब भूतों में मानों 
( नानात्व से ) विभक्त हो रहा हैं; ओर (सब ) भ्रतों का पालन करनेवाला! 
असनेवाला एवं उत्पन्न करनेवाठा भी उसे दी समझना चाहिये। (१७ ) “उसे 
ही तेज का भी तेज और अन्धकार से परे का कहते हैं; ज्ञान, जो जानने योग्य 
है वह ( जेय ); और ज्ञानगम्य अर्थात्‌ ज्ञान से (ही) विदित होनेवाल्य भी 
( वही ) हं। सब के हृदय में वद्दी अधिष्ठित हूँ । 
| [ अचिन्ल ओर अक्षर पर्रह्म - जिसे कके क्षेत्रज्ञ अथवां परमात्मा भी 
| कद्ते हैं -( थी. १३. ९९ ) का जो वर्णन ऊपर हैं, वह आठवे अध्यायवाले 
| अक्षरत्रह्म के वर्णन के समान ( भी. < ५-११ ) उपनिपदों के आधार पर किया 
| गया है । पूरा तेरहवों श्लोक ( श्वे, ३.१६ ) और अगले छोक का यद्द अवोश कि 
| (सब इन्द्रियों के गुणों का मास होनेवाला, तथापि सब इन्द्रियों से विरद्दित 
| ख्ेनाथवतर उपनियद्‌ ( ३. १७ ) सें ज्यों-का-ल्थों हैं। एवं “दूर होने पर भी 
| समीप * थे बाब्द इशावास्य (७) और मुण्डक (३. १. ७ ) उपनियदों मे 
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त्रयोदशोष्ध्यायः । 
आसगवानुवाच । 


इढ शरीर कौन्तेय क्षेत्रमित्याभिधीयते । 
एतद्यो वेत्ति त॑ पाहुः क्षेन्रज्ञ इति ताहिदः ॥ १॥ 


क्षेत्रह चापि मां विद्धि सर्वेक्षेत्रत भारत। 
क्षेत्र्तेत्रक्ञयोज्ञोनं यत्तज्ज्ञानं मत॑ मम ॥ २॥ 


द्वेदितुभिच्छामि ज्ञान ज्ञेय च केशव ॥ ” और उसका अये यह है-“ अजुन ने 
कहा :- सुझे प्रकृति, पुरुष, क्षेत्र, क्षेत्रज्ञ, ज्ञान और ज्ञेय के जानने की इच्छा है, 
सो बतराओ | ” परन्तु स्पष्ट दंख पडता है, कि किसी ने यह जान कर-कि 
क्षेत्रक्नेत्जग-विचार गीता में आया कैसे हे - पीछे से यद्द श्छोक गीता में घुसेड' 
दिया है। थीकाकार इस शछोक को क्षेपक मानते हैं; ओर क्षेपक न मानने से गीता 
के 'छोकों की सख्या भी सात सौ से एक अधिक बढ जाती है। अतः इस “छोक 
को इसने सी प्रक्षित ही मान कर जाकरमाष्य के अनुसार इस अध्याय का 
भारम्स किया है। ) 

श्रीभगवान्‌ ने कहा ;:-( १ ) हें कोौन्तेय । इसी शरीर को क्षेत्र कहते हैं। 
इसे ( शरीर को ) जो जानता है, उसे तद्विद अर्थात्‌ इस शास्त्र के जाननेवाले, 
क्षेत्रज्ञ कहते हैं। (९) हैं भारत। सब क्षेत्रों मे क्षेत्रज् भी से ही समझ। क्षेत्र 
ओर क्षेत्रज्ञ का जो ज्ञान है, वही मेरा ( परमेश्वर का ) ज्ञान माना गया है। 


| [ पहले शछोक में क्षेत्र” और '्षेत्रज्ञ' इन दो शब्दों का अर्थ दिया है 
| और दूसरे शछोक मे क्षेत्रज्ञ का स्वरूप बतलाया है, कि क्षेत्रज में परमेश्वर हैँ; 
| अथवा जो पिण्ड में है, वही ब्रह्माड मे है। दूसरे छोक के चापि ८ भी शब्दों 
| का अर्थ यह है-न केवल क्षेत्रज्ञ हीं, अत्युत क्षेत्र भी में ही हैँ। क्योंकि जिन 
| पथ्षमहाभूततों से क्षेत्र या शरीर बनता है, वे ग्रकृृति से बने रहते हैं, और 
| सातवे त्तथा आठवे अध्याय में बतला आये हैं, कि यह प्रकृति परमेश्वर की ही 
| कानिष्ठ विभूति है ( देखो ७ ४; < ४; ९. ८ )। इस रीति से क्षेत्र या शरीर 
| के पश्तमद्वाभुतों से बने हुए रहने के कारण क्षेत्र का समावेश उस वर्ग मे होता 
| है, जिसे क्षर-अक्षर-विचार में 'क्षर' कहते हैं; और क्षेत्रज्ञ ही परमेश्वर दे । 
| इस ग्रकार क्षराक्षर-विचार के समान क्षेत्र-क्षेत्रत का विचार भरी परमेश्वर के 
| ज्ञान का एक भाग बन जाता है (देखो गी र ग्र ६, ४. १४९-१५५ )। 
| और इसी असिप्राय को मन में छा कर इूसरे छोक के अन्त में यह वाक्य 
| जाया है, कि “ क्षेत्र और क्षेत्रज्ञ का जो ज्ञान है, वहीं मेरा अर्थात्‌ परमेश्वर 
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66 ध्रक्वति पुरुष चेव विद्धयनादी उस्ावषि | 
बिकारांश्व गुणांश्वेव वोद्धि प्रकृतिसम्भवान ॥ १९ ॥ 
' कार्यकरणकतृत्वे हेतुः प्रक्रतिरुच्यते । 
पुरुषः सुखइःखानां सोक्तत्वे हेतुरुच्यते ॥ २० ॥ 


| ज्ञेय का विचार किया गया। इनमें 'ज्ञेय' ही क्षेत्र अथवा परव्रह्म हैं; और 
| ज्ञान! दूसरे 'छोक में बतलछाया हुआ क्षेत्रक्षेत्रकञ्ञान है। इस कारण यही 
| सक्षेप भे परमेश्वर के सब ज्ञान का निरूपण है। १८ वे शोक में यह सिद्धान्त 
| बतला दिया है, कि जब क्षेत्रक्षेत्रज्ञविचार ह्वी परमेश्वर का ज्ञान है, तब आगे 
| यह आप ही सिद्ध दे, कि उसका फल भी मोक्ष ही होना चाहिये। चेदान्तशाल 
| का क्षेत्रक्षेत्रजविचार यहाँ समास हो गया। परन्तु ग्रक्ृति से ही पाश्रभौतिक 
| विकारवान क्षेत्र उत्पन्न होता हैँ इसलिये; और साख्य जिसे 'पुरुष” कहते हैं, 
| डसे ही अध्यात्मशास्त्र मे आत्मा! कहते हैं इसलिये; साख्य की दृष्टि से क्षेत्र- 
| क्षेत्रत्नविचार ही अकृतिपुरुष का विवेक द्ोता है। गीताशास्त्र अक्ृति और 
| पुरुष को साख्य के समान दो स्वतन्त्र तत्व नहीं मानता। सातवें अध्याय 
| (७. », ५) में कहा है, कि ये एक ह्वी परमेश्वर के ( कनिष्ठ और श्रेष्ठ ) दो 
| रूप हैं। परन्तु साख्यों के द्वेत के बदले गीताशासत्र के इस द्वेत को एक बार 
| स्वीकार कर लेने पर फिर अक्ृति और पुरुष के परस्परसम्बन्ध का साख्यों का 
| ज्ञान गीता को अमान्य नहीं हँ। ओर यह भी कद सकते हैं, कि क्षेत्रक्षेत्रज्ञ के 
| ज्ञान का ही रूपान्तर प्रक्मतिपुरुष का विवेक है ( देखों गीतार अ. ७ )। इसी- 
| लिये अब तक उपनिषदों के आचार से जो क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का ज्ञान बतलाया गया. 
| डसे द्वी अब सांख्यों की परिभाषा में - किन्तु साख्यों के द्वेत को अस्वीकार 
| करके - अक्ृतिपुरुषविवेक के रूप से बतलातें हैं :- ] 
(१९ ) प्रकृति आर पुरुष, दोनों को ह्वी अनादि समझ | विकार ओर गुणा 
को प्रकृति से ह्वी उपजा हुआ ज्ञान जान | 
[ [ सांख्यशास्त्र के मत में प्रकृति और पुरुष, दोनों न केवल अनादि हैं; 
| प्रत्युत स्व॒ृतन्त्र और स्वयं भी हूँ। वेदान्ती समझते है, कि अकृवति परमेश्वर 
| से ही उत्पन्न हुई है, अतएवं वह स्वयम्भ् हं। आर न स्व॒तन्त्र हैं (गी४ 
| ६ )। परन्तु यह नहीं वतलाया जा सकता, कि परमेश्वर से प्रकृति कब उत्पन्न 
हुई ! और पुरुष ( जीव ) परमेश्वर का अश है ( गी. १५. ७ )॥ इस कारण 
| चेदान्तियो को इतना मान्य हैं, कि दोनों अनादि है। इस विपय का अधिक 
| विवेचन गीतारहस्य के ७ वे प्रकरण में ऑर विशेषतः छू. १६५-१७०५ में 
| एवं १० वे करण के छू. ३२७४-७८ में किया हैं । ] 
(६० ) कार्य अर्थात्‌ देह के और कारण अर्थात्‌ इन्द्रियों के कर्वृत्व के लिये प्रकृति 
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$६ महासृतान्यहंकारों चुद्धिरव्यक्तमेष च। 
इन्द्रियाणि 5 चेन्द्रियगोचरा ह-. 
चन्द्र दशक च पञ्च चान्द्रयगांचरा:॥ ५॥ 


इच्छा द्वेपः सुर्ख हुःखं संघातश्रेतना घृतिः। 
एतत्क्षेत्र समालेन सविकारमुदाहृतम्‌ ॥ ६॥ 


| अमाणसद्दित - अर्थात्‌ कार्यकारण आदि हेतु दिखला करके -पूर्ण रीति से 
| सिद्ध किया है, कि प्रत्येक विषय के सम्बन्ध मे सब उपनिषदों से एक ही 
| सिद्धान्त कैसे निकाला जाता हैं! अर्थात्‌ उपनिषदों का रहस्य समझने के 
| लिये वेदान्तसत्रों की सदेव जरूरत पडती है। अतः इस श्छोंक में दोनों ही 
[ का उल्केख किया गया है। अह्मसूजन्न के दूसरे अध्याय में तीसरे पाद के पहले 
| १६ सज्ञों में क्षेत्र का विचार ओर फिर उस्र पाद के अन्त तक क्षेत्रज्ञ का 
| विचार किया गया है। ब्रह्मसूओं से यह विचार है, इसलिये उन्हें ' शारीरक 
| सूत्र ” अर्थात्‌ शरीर या क्षेत्र का चिचार करनेवाले सूत्र भी कहते हैं। यह 
| अत्तछा चुके, कि क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का विचार किससे कहद्दों किया हैं! अब बताते 
| हैं, कि क्षेत्र क्या है | :- ] 


(५) ( एथिवी आदि पाँच स्थुर ) महाप्नत, अहकार, बुद्धि ( महान ), अव्य्त 
( प्रकृति ), दश ( सूक्ष्म ) इन्द्रियों ओर एक ( मन ) तथा (पाँच ) इन्द्रियों के 
पाँच ( शब्द, स्पशे, रूप, रस और गन्व - ये सूक्ष्म ) विषय, ( ६) इच्छा, द्वेप, 
सुख, दुःख, सघात, चेतना अर्थात्त्‌ आण आदि का व्यक्त, व्यापार, ओर घृत्ति 
यानी बैय, इस ( ३१ तत्वों के ) समुदाय को सविकार क्षेत्र कहते हैं। 


| [ यह क्षेत्र और उसके विकारों का लक्षण है। पॉँचवे श्टोक में साख्य- 
| मतवालों के पच्चीस तत्त्व में से पुरुष को छोड़ शेष चौबीस तत्त्व आ गये हैं। 
| इन्हीं चौबीस तत्तों में मन का समावेश होने के कारण इच्छा, द्वेष आदि सनों- 
| चर्सो को अरूण बतलाने की जरूरत न थी। परन्तु कणादमतानुयागयियों के मत 
| से थे धर्म आत्सा के हैं। इस सत को मान लेने से शका होती है, कि इन ग्रर्णो 
| का क्षेत्र में दी समावेश होता है या नहीं | अतः क्षेत्र शब्द की व्याख्या को 
| निशसन्दिग्ध करने के लिये यहाँ स्पष्ट रीति से क्षेत्र सें ही इच्छा-द्वेष आादि 
| इन्द्रों का समावेश कर लिया है; ओर उसी में भय-अमय आदि अन्य द्वन्हों 

| का सी लक्षण से समावेश हो जाता है। यह दिखलाने के लिये - कि सब का 
| सघात अर्थात्‌ समूह क्षेत्र से स्वृतन्त्र कर्ता नहीं है - उसकी गणना क्षेत्र सें ही 
| की गई है। कई बार “चेतना” शब्द का “चैतन्य” अथे होता है। परन्तु वहाँ 
| चत्तना से * जड़ देह में आण आदि के दीख पडनेवाले व्यापार, अथवा जीविता- 
| वस्था की चेष्टा ” इतना ही अर्थ विवक्षित है; ओर ऊपर दूसरे छोक में कहा 
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88 ध्यानेनात्मनि पश्यन्ति केचिद्रात्मानमात्मना | 
अन्ये सांख्येन योगेन कमयोगेण चापरे॥ २४॥ 
अन्ये व्वेबमजानन्तः श्रुत्वान्येभ्य उपासते। 
तेषपि चातितरन्त्येव रुत्युं श्रुतिपरायणाः॥ २५॥ 


| वह्दी आत्मा का अकतृत्व हो जाता है; और इस प्रकार साख्यों की उपपत्ति से 
| वेदान्त की एकवाक्यता हो जाती है। कुछ चेदान्तवाले अन्थकारों की समझ 
| है, कि साख्यवादी वेदान्त के शत्रु हैं। अतः बहुतेरे वेदान्ती साख्य-उपपत्ति को 
| सर्वथा त्याज्य मानते हैं । किन्तु गींता ने ऐसा नहीं किया । एक ही विषय क्षेत्र- 
| क्षेत्रज्ञ-विचार का एक बार वेदान्त की दृष्टि से और दूसरी बार (बेदान्त के 
| अद्वेत मत को बिना छोडे ही ) साख्यदष्टि से अ्रतिपादन किया है। इसेंसे 
| गीताशास्त्र की समबुद्धि अरकट हो जाती है। यह भी कह सकते हैं, कि उप- 
| निषदों के और गीता के विवेचन में यह एक महत्त्व का भेद है (देखो गी. 
| र. परिशिष्ट, ए. ५५२ ) । इससे अकट होता है, कि यद्यपि साख्यों का द्वेत- 
| बाद गीता को सान्‍्य नहीं है; तथापि उनके श्रतिपादन में जो कुछ युक्ति- 
| सड्गत जान पडता है, वह गीता को अमान्य नहीं हैं। दूसरे ही शोक में 
| कह दिया है, कि क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का ज्ञान ही परमेश्वर का ज्ञान है। अब असडूग 
| के अजुसार सक्षेप से पिण्ड का ज्ञान ओर देद्द के परमेश्वर का ज्ञान सम्पादन 
| कर मोक्ष प्रास करने के मार्ग बतलाते हैं :- ] पु 
(२४ ) कुछ लोग स्वय अपने आप में ही ध्यान से आत्मा को देखते हूँ। कोई 
सांख्ययोग से देखते हैं; भौर कोई कर्मयोग से। (२५ ) परन्तु इस अकार 
जिन्हें ( अपने पाप ही ) ज्ञान नहीं होता, वे दूसरे से सन कर ( श्रद्धा से ) 
परमेश्वर का भजन करते हैं। सुनी हुईं बात को प्रमाण मान कर वर्तनेवाले ये 
पुरुष भी झृत्यु को पार कर जाते हैं। 
| [ इन दो श्छोकों में पातजलयोग के अनुसार ध्यान, साख्यमा्ग के अनु- 
| सार ज्ञानोत्तर कर्मसंन्यास, करमेयोग्माग के अनुसार निष्कामब॒द्धि से परमे- 
| श्वराप॑णपूर्वक कर्म करना और ज्ञान न हो, तो भी श्रद्धा से आप्तो के वचनों 
| पर विश्वास रख कर परमेश्वर की भक्ति करना (गी. ४. ३९ ), कर आत्मज्ञान 
| के भिन्न भिन्न मा्गे बतछाये गये हूं। कोई किसी भी मार्ग से जावें; अन्त में 
| उसे भगवान्‌ का ज्ञान हो कर मोक्ष मिल ही जाता है । तथापि पहले यह 
| सिद्धान्त किया गया है, कि लोकसम्रह की दृष्टि से कर्मयोग श्रेष्ठ हें, वह इससे 
| खण्डित नहीं होता। इस प्रकार साधन बतला कर सामान्य रीति से समग्र 
| विषय का अगले छोक में उपसद्दार किया हईं; ओर उसमे भी वेदान्त से 
| कापिलसांख्य का सेल मिला दिया है। ] 
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ह$ ज्ञेयं यत्तत्मवक्ष्यामि यज्ज्ञात्वाउस्रतमश्नुते । 
अनादि्मिप्परं न्रह्म न सत्तज्नासदुच्यते॥ १२॥ 


| [ साख्यो के मत में क्षेत्रक्षेत्रज्ञ का ज्ञान ही प्रकृतिपुरुष के विवेक का 
| ज्ञान हैं; ओर उसे इसी अध्याय में आगे बतलाया है (१३ १५-२३; १४ 
| १९ )। इसी प्रकार अठारहवे अध्याय (१८ २० ) में ज्ञान के स्वरूप का यदद 
| व्यापक लक्षण बतलाया है- “अविभक्त विभक्तेपु '। परन्तु मोक्षशास्त्र में 
| क्षेत्रक्षेत्रज्ञ के ज्ञान का अर्थ बुद्धि से यही जान लेना नहीं होता, कि अमुक 
| भमुक बातें अम्नुक प्रकार की हैं। अध्यात्मझासत्र का सिद्धान्त यह है, कि उस 
| ज्ञान का देह के स्वभाव पर साम्यबुद्धिरूप परिणाम होना चाहिये; अन्यथा 
| वद्द ज्ञान अपूर्ण या कच्चा है। अतएव यह नहीं बतलाया, कि बुद्धि से अमुक 
| अम्ुक जान लेना ही ज्ञान है; बल्कि, ऊपर पॉच श्छोकों में ज्ञान की इस प्रकार 
| व्याख्या की गई है, कि जब उक्त श्छोकों में बतलाये हुए बीस गुण ( मान 
| ओर दम्भ का छूट जाना, अहिंसा, अनासाक्ति, समवुद्धि इत्यादि ) मनुष्य के 
| स्वभाव में दीख पडने रंगे, तव उसे ज्ञान कहना चाहिये ( गीतार, प्र, ५, पृ 
| २५१ और २५५९ ) दसचे शछोक में “ विविक्तस्थान में रहना और जमाव को 
| नापसन्द करना ” भी ज्ञान का एक लक्षण कहा है। इससे कुछ लोगो ने यह 
' | दिखाने का प्रयत्न किया है, कि गीता को सन्यासमार्ग ही अभीष्ट है। किन्तु 
| हम पहले ही बतला आये हैं ( देखो गी १९. १९ की टिप्पणी और गीतार ग्र 
| १०, ए. २९६ ), कि यह मत ठीक नहीं हैं; ओर ऐसा अर्थ करना उचित भी 
| नहीं है; यहाँ इतना ही विचार किया है, कि 'शञान' क्‍या है। और वह ज्ञान 
| बाल-बच्चों मे, घर-गहस्थी में अथवा लोगों के जमाव मे अवासक्ति हू । एव इस 
| विषय में कोई वाद भी नहीं है। अब अगला अश्न यह हैं, कि इस ज्ञान के हो 
| जाने पर इसी आसक्तबुद्धि से बाल-बच्चों में अथवा ससार से रह कर प्राणि- 
| मात्र के द्विताथ जगत्‌ के व्यवहार किये जायें अथवा न किये जायें, ओर केवल 
| ज्ञान की व्याख्या से ही इसका निर्णय करना उचित नहीं हूँ । क्योंकि गीता में 
' | ही भगवान्‌ ने अनेक स्थलो पर कह्दा है, कि ज्ञानी पुरुष कर्मों में लिस न होकर 
| उन्हें असक्तबुद्धि से लोकसम्रद के निमित्त करता रहे; और इसकी सिद्धि के 
| लिये जनक के बर्ताव का और अपने व्यवहार का उदाहरण भी दिया हे ( गी. 
| ३ १९-२७; ४. १४ )। समर्थ श्रीरामदास स्वासी के चरित्र से यद्द बात प्रकट 
| होती है, कि शहर में रहने की छालसा न रहने पर भी जगत्‌ के व्यवहार केवल 
| कर्तन्य समझकर कैसे किये जा सकते हैं | ( देखो दासवोध १५. ६ २९ और 
| १९, ५. ११ )। यह ज्ञान का लक्षण हुआ। अब ज्ञेय का स्वरूप बतलाते है :- ] 


(१२ ) ( अव तुझे ) चह वतलाता हूँ ( कि ), जिसे जान लेने से अमृत! 


डा 
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88 अनादित्वान्नि्गुणत्वात्परमात्मायमव्ययः । 
शरीरस्थो5पि कौन्तेय न करोति न लिप्यते ॥ ३१॥ 
यथा सर्वग्त सीक्ष्म्यादाकार नोपलिप्यते । 

'. सवत्रावस्थितो देहे तथात्मा नोपलिप्यते ॥ ३२॥ 

यथा श्रकाशयत्येकः कृत्स्नं लोकमिम रविः । 
क्षेत्र क्षत्री तथा कृत्स्न प्रकाशयति भारत ॥ ३३ ॥ 

$$ क्षेत्रक्षेत्योरेवमन्तरं ज्ञानचक्षुपा । 
भूतग्रकृतिमोक्ष च ये विदुयान्ति ते परम ॥ ३४ ॥ 


इति श्रीमद्भगवद्वीतासु उपनिषत्तु ब्रह्मविद्याया योगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुनसवादे 
क्षेत्रक्ेत्रनविभागयोगों नाम त्रयोदशोड्ध्यायः ॥ १३ ॥। 





। . (३१ ) है कौन्तेय | अनादि और नियुंण होने के कारण यह अव्यक्त परमात्मा 
शरीर में रद्द कर भी कुछ करता-धरता नही हैं; और उसे (किसी भी कर्म का ) 
लेप अर्थात्‌ बन्धन नहीं लगता। ( ३९ ) जैसे आकाश चारों ओर भरा हुआ है; 
परन्तु सूक्ष्म होने के कारण उसे ( किसी का भी ) लेप नहीं छगता, वैसे ही देह 
में सर्वज्ष रहने पर भी आत्मा को ( किसी का भी ) छेप नहीं लगता। ( ३३ ) हे 
भारत ! जेसे एक सूर्य सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, वेसे ही क्षेत्रज्ञ सब क्षेत्र 
को अर्थात्‌ शरीर को श्रकाशित करता है । 
(३४) इस ग्रकार ज्ञानचक्षु से अर्थात्‌ ज्ञानस्प नेत्र से नेत्र और क्षेत्रज्ञ के 
भेद को - एवं सब भूतों की ( मूल ) प्रकृति के मोक्ष को - जो जानते हैं, वे पर- 
श्रह्म को पाते हैं । 
| ., [ यह पूरे प्रकरण का उपसहार दें। भृतप्रकृतिमोक्ष! शब्द का अर्थ 
| हमने साख्यशास्त्र के सिद्धान्तानुसार किया हैँ। साख्यों का सिद्धान्त है, कि 
| मोक्ष का मिलना था न मिलना आत्मा की अवस्थाएँ नहीं ६ं। क्योंकि वह 
| तो सदैव अकर्ता और असग हैं। परन्द॒ प्रकृति के गुणो के सग से वह अपने 
| में कतूंत्व का आरोप किया करता हैं। इसलिये जब उसका यह अज्ञान नष्ट 
' | हो जाता है, तब उसके साथ लगी हुई भ्रक्ृति छूट जाती दे - अर्थाव्‌ उसी 
| का मोक्ष हो जाता है - और इसके पश्चात्‌ उसका पुरुष के आगे लाचना बन्द 
हो जाता हैं। अत्एव साख्यमतवाले प्रतिपादन किया करते हैं, कि तात्विक 
| दृष्टि से बन्ध और मोक्ष ठोनों अवस्थाएं अकृति की ही हैं ( देखो साख्य- 


रु ४ 
| कारिका ६६ और गींतारइस्य प्र. छ, ए १७३-१७३ ) | इसे जान पड़ता 
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5६३ इति क्षेत्र तथा ज्ञान ज्ञेयं चोक्ते समासतः। 
मद्चक्त ण्तक्षिज्ञाय मह्लावायोपपचयते ॥ १८॥ 


| पाये जाते हैं। ऐसे ही “तेज का तेज ” ये शब्द बृहदारण्यक (४, ४. १६ ) 
| के हैं; और “अन्धकार से परे का? ये शब्द श्रेताश्तर (३ <) के हैं। 
| इसी मॉँति यह वर्णन कि “जो न तो सत्‌ कहा जाता है और न असत्‌ कहा 
| जाता है ” ऋग्वेद के 'नासदासीत्‌ नो सदासीत्‌” इस ब्रह्मविषयक ग्सिद्ध 
| सूक्त को ( छ॒. १०. १९५ ) लक्ष्य कर किया गया है। 'सत्‌” और “असत 
| शब्दों के अर्थों का विचार गीतारहस्य अ्र ५, पृ. २५४-२५५ में विस्तार- 
| सहित किया गया है; ओर फिर गीता ९ १९ वे कछोक को टिप्पणी में भी 
| किया हैं। गीता ५. १९ में कहा है, कि 'सत” ओर 'असत' में ही हूँ। अब 
| यह वर्णन विरुद्ध-सा जँचता है, कि सच्चा ब्रह्म न 'सत्‌? हैं और न 'असत्त' । 
| परन्तु वास्तव में यह विरोध सच्चा नहीं है। क्योंकि “व्यक्त? ( क्षर ) सृष्टि 
| और “अव्यप्तः ( अक्षर ) सृष्टि ये दोनों यद्यपि परमेश्वर के ही स्वरूप हों, 
| तथापि सच्चा परमेश्वरतत्त्व इन दोनों से परे अर्थात्‌ पूर्णतया अज्ञेय है। यह 
| सिद्धान्त गीता में ही पहले “मूतझन्न च भ्रुतस्थः ? ( गी.५ ५) में ओर आगे 
| फिर (१५. १६, १७ ) पुरुषोत्तसलक्षण में स्पष्टतया बतलाया गया है। निर्गुण 
| अह्म फिसे कहते हैं! और जगत्‌ में रह कर भी वह जगत्‌ से बाहर केसे है! 
| अथवा वह “विभफ्त” अयथांत्‌ वानारूपात्मक दीख पडने पर भी मूल में 
| अविभक्त अर्थात्‌ एक ही कैसे है) इत्यादि प्रश्नों का विचार गीतारहस्य के 
| नोचे प्रकरण में ( ए. २१७ से आगे ) किया जा चुका हे। सोलइवे शछोक में 
| 'विम'क्तसिव” का अनुवाद यह दूँ -“ भानो विभक्त हुआ-सा दीख पडता 
| है। ” यह 'इवा शब्द उपनिषदों में अनेक बार इसी अथे में आया है, कि 
| जगत्‌ का नानात्व भ्रान्तिकारक हैं ओर एकत्व हीं सत्य है। उदाहरणार्थ, 
| 'द्वैतैसिव सवति ”, “य हद नानेव पश्यति” इत्यादि (बु. २. ४. १४; 
[ ४. ४ १९; ४ ३ ७ )। अतएव अकट है, कि गीता में यह भद्देत सिद्धान्त 
| द्वी अ्रतियाद्य है, कि नानानामरूपात्मक माया भ्रम हैं; ओर उसमें अविभष्त 
| रहनेवाला ब्रह्म ही सत्य हैं। गीता १८. २० से फिर बतलाया है, कि 
| 'अविभक्त विमक्तेषु ” अर्थात्‌ नानात््व में एकत्व देखना सात्तिक ज्ञान का 
| लक्षण है। गीतारहस्य के अध्यात्म अकरण से वर्णन है, कि यही सात्त्विक ज्ञान 
| ब्रह्म है। देखो गी. र, भर. «५, छू. २२३, २२४; और अ ६, ए. १३७-१३८ । ] 
(१८ ) इस अक़ार सक्षेप से बतला दिया, कि क्षेत्र, ज्ञान और ज्ञेय किसे 
कहते हैं| मेरा भक्त इसे जान कर मेरे स्वरूप को पाता है। 
| [ अध्यात्स या वेदान्तशासत्र के आधार से अब तक क्षेत्र, ज्ञान और 
गी, र, ५३ 
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चतुदशो 
ध््यायः । 
श्रीमगवानुवाच | 

पर भूयः प्रवक्ष्यामि ज्ञानानां ज्ञानमुत्तमम । 

यज्ज्ञात्वा मुनयः सर्व परां सिद्धिमितों गताः ॥ १ ॥ 

रद शानसुपाश्रित्य मम साधर्म्यमागताः । 

सगंठछापे नोपजायन्त प्रलये न व्यथन्ति च ॥ २॥ 
8६ मम योनिमहक्चह्म तस्मिन्गर्स द्धाम्यहम्‌ | 

सम्सवः स्वेमृतानां ततों मचति सारत ॥ ३॥ 

सर्वयोनिषु कौन्तेय मूर्तयः सम्मबन्ति याः | 

तासां न्रह्म महद्योनिरहं बीजप्रदः पिता ॥ ४॥ 
6$ सरत्त्व रजस्तम इवते शुणाः प्रकतिसम्भवाः । 


जज जा मी 


१ निवध्नन्ति महाबाहों देहे देहिनमत्ययम ॥ ५॥ 
तत्र सत्तव॑ निर्मेलत्वात्रकाशकमनामयम । 
सुखसंगेन पध्नाति ज्ञानसंगेन चानघ ॥ ६ ॥ 


श्रीभगवान्‌ ने कहा :- (१ ) और फिर सब ज्ञानों से उत्तम ज्ञान बतलाता 
हूँ, कि जिसको जान कर सब मुनि छोग इस लोक से परम सिंद्धि पा गये हैं। 
(३) इस ज्ञान का आश्रय करके मुझसे एकरूपता पाये हुए लोग सृष्टि के 
उत्पत्तिकाल मे भी नहीं जन्मते; और प्रल्यकाल में भी व्यथा नही पाते (अर्थात्‌ 
जन्ममरण से एकद्म छुटकारा पा जाते ई । 

| [ यह्द हुईं प्रस्तावना । अब पहले बतलाते हैं, कि प्रकृति मेरा ही स्वरूप 
| दूं। फिर साख्यो के द्वेत को अलग कर वेदान्तशास्त्र के अनुकूल यह निरूपण 
| करते हैँ, कि श्रकृति के सत््व, रज ओर तम इन तीन गुर्णों से स्थष्टि के नाना 
| अ्रकार के व्यक्त पदार्थ किस ग्कार निर्मित द्वोते हैँ | :-] 

(३) दे भारत | महद्व़ह्म अर्थात्‌ श्रकृति मेरी द्वी योनि हैं । में उसमें गर्भ 
रखता हूँ। फिर उससे समस्त भूत उत्पन्न होने लगते हैं। (४ ) दे कौन्तेय ! 
( पश्पक्षी आदि ) सब योनियों में जो मूर्तियाँ जन्मती है, उनकी योनि मृत 
ब्रह्म हैं; और में वीजदाता पिता हैँ । हि 

(५) हे मद्दाबाहु ! अकृति से उत्पन्न हुए सत्त्त, रज और तम गुण देह में 
रहनेवाले अव्यय अर्थात्‌ निर्विकार आत्मा को देंद्द में बाँध लेते ईं। ( ६ 5 द्दे 
निष्पाप अर्जुन | इन ग्रुर्णों में निर्मेठता के कारण प्रकाश डालनेवाला मोर निर्दाप 


तेरहवाँ अध्याय ट्श्प्‌ 


पुरुषः प्रकृतिस्थों हि भुड़स्के भक्ृतिजान्गुणान्‌ | 
कारण गुणसंगो5सय सदसद्योनिजन्मछ ॥ २१॥ 


१॥ उपद्रष्टाप्नुसन्ता च सर्ता भोक्ता महेश्वरः। 
परमात्सेति चाप्युक्तो देहेइस्मिन्पुरुषः परः॥ २२॥ 


य एवं वेत्ति पुरुष प्रकृति च गुणेः सह। 
सर्वथा वर्तमानोडपि न स भूयो5भिजायते ॥ २३ ॥ 


कारण कद्दी जाती है; ओर (कर्ता न होने पर भी ) सुखदुःखों को भोगने के 

लिये पुरुष ( क्षेत्रज्ञ ) कारण कहा जाता है। 
| [ इस शछोक में 'कारयेकरण” के स्थान में 'कार्यकारण' भी पाठ है; और 
| तब उसका यह अर्थ होता है ;- साख्यों के महत्‌ आदि तेईस तत्व एक से 
| दूसरा, दूसरे से तिसरा इस कार्यकारण-क्रम से उपज कर सारी व्यक्तसष्टि 
| प्रकृति से बनती है। यद्द अर्थ भी बेजा नहीं है; परन्तु क्षेत्रक्षेत्रत् के विचार 
| में क्षेत्र की उत्पत्ति बतलाना प्रसगानुसार नहीं है। अक्वति से जगत्‌ के उत्पन्न 
| होने का वर्णन तो पहले ही सातवे और नीचे अध्याय में हो चुका है। अतएव 
| 'कायेकरण! पाठ ही यदहों अधिक प्रशस्त दीख पडता है। शाइकरभाष्य मे 
| यही 'कार्यकरण” पाठ है। ] 

( २१ ) क्योंकि पुरुष प्रकृति से अधिष्टित द्वो कर अक्लति के ग्रणों का उपभोग 

करता है; और ( प्रकृति के ) गुर्णो का यह सयोग पुरुष को भछी-बुरी योनियों 

से जन्म लेने के लिये कारण होता है। । 
| [ प्रकृति और पुरुष के पारस्परिक सम्बन्ध का और भेद्‌ का यह वर्णन 
| साख्यशास्त्र का है (देखों गी. र. अर ७, ए १६१-१७० )। अब यह कह 
| कर - कि वेदान्ती लोग पुरुष को परमात्मा कहते हैं - साख्य और वेदान्त' 
| का मेल कर दिया गया है; और ऐसा करने से प्रकृतिपुरुषविचार एव क्षेत्र- 
| क्षेत्रइ-विचार की पूरी एकवाक्यता हो जाती है। ] 

(२६ ) ( अकृति के गुणों के ) उपद्रष्टा अर्थात्‌ समीप बैठ कर देखनेवाले 
अनुमोदन करनेवाले, भर्ता अर्थात्‌ ( प्रकृति के गुणों को ) बढानेवाले ओर उप 
भोग करनेवाले को ही इस देह में परपुरुष, महेश्वर और परमात्मा कहते हें, 
(२३ ) इस प्रकार पुरुष ( निर्गुण ) और ग्कृति को द्वी जो ग्रणोंसमेत जानता है, 
बह कैसा ही बर्ताव क्यो न किया करे, उसका पुनजन्म नहीं होता। 

॥ [ २९ वे शछोक में जब यह निश्चय हो चुका, कि पुरुष ही देद्द में परमात्मा 
| है, तव साख्यज्ञासत्र के अनुसार पुरुष का जो उदासीनत्व और अकतृंत्व हैं, 
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जन्मस्त्युजराइःखविंमुक्तोडय्तमस्नुते ॥ २० ॥ 
अर्जुन उवाच | 
$६ कैलिंड्गैस्नीन्गुणानेतानतीतों सवति:प्रमो। 


[आप जी 


किमाचारः कथ चेतांस्रीन्गुणानतिवर्तते ॥ २१॥ 
श्रीभगवानुवाच | 
$$ भरकाईं च॒ प्रवृत्ति च मोहमेव च पाण्डव। 
न द्वेडि सम्प्रवृत्तानि न निवृत्तानि कांक्षति ॥ २२॥ 
उदासीनवदासीनो गुणेयों न विचाल्यते | 


5 आल आस 9 


गुणा वर्तेन्त इत्येव योड्वतिष्ठति नेंगते ॥ २३॥ 


समदुःखसुखः स्वस्थः समलोष्ठाइ्मकाउचनः । 
वुल्यश्रियाप्रियो धीरस्तुल्यानिन्दात्मसंस्तुतिः ॥ २४ ॥ 


गुणों को अतिक्रमण करके जन्म, झत्यु और बुढापे के डुःखों से विमुक्त होता 
हुआ अम्रत का - अर्थात्‌ मोक्ष का - अनुभव करता है । 
| [ बेदान्त में जिसे माया कह्दते हैं, उसी को सांख्यमतवाले त्रियुणात्मक 
| अक्वाति कद्दते हें ! इसलिये त्रिगुणातीत होना ही माया से छूट कर परअह्म 
| को पहचान लेना है ( गी. २. ४५ ) ओर इसी को व्राह्यी अवस्था कहते हैं 
| ( गी. २. ७२; १८. ५३ )। अध्यात्मशासत्र मे बतलाये हुए त्रिगुणातीत के 
| इस लक्षण को सुन कर उसका और अधिक बत्तान्त जानने की अर्जुन को 
| इच्छा हुईं। ओर द्वितीय अध्याय (२, ४५) में जंसा उसने स्थितश्रज्ञ के 
| सम्बन्ध में प्रश्न किया था, वैसा ही यहाँ भी वह पूछता है :- ] 
अज़ुन ने कद्दा :-( २१ ) हैं प्रभो | किन लक्षणों से-( जाना जाय, कि 
वह ) इन तीनों गुणो के पार चला जाता हें! (मुझे बतलाइये, कि ) उसका 
(-त्रियुणातीत का ) आचार क्या है ! और बह इन तीन गुणों के परे कैसे जाता है ! 
श्रीभगवान्‌ ने कह्दा :-( २९ ) है पाण्डव ! प्रकाण, प्रदधत्ति आर मोह ( अर्थात 
क्रम से सत्व, रज और तम इन गुणों के कार्य अथवा फल ) होने से जो उनका 
द्वेप नही करता; और प्राप्त न हों, तो उनकी आकाक्षा नहीं रखता; (९१) जो 
( कर्मफल के सम्बन्ध में ) उदासीन-सा रहता है; ( सत्त, रज और तम ) गुण 
जिसे चलाबिचल नहीं कर सकते; जो इतना ही मान कर स्थिर रहता है, कि गुण 
( अपना अपना ) काम करते है। जो डिगता नहीं ईं- अर्थात्‌ विकार नहीं पाता 
डे; ( ९२४ ) जिसे सुखदुःख एक-से ही ई। जो स्वस्थ &-भर्याव अपने में ही 
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6६8 यावत्सञ्जायते किज्चत्सत्त्वं स्थावरजंगमस्त 
क्षेत्रक्षेत्रज्षसंयोगात्तद्विद्धि भरतपेस ॥ २६॥ 
सम सर्वेदु सूतेष तिष्ठन्तं परमेभ्वरम। 
विनश्यत्स्वविनश्यन्तं यः पश्यति स पश्यति॥ २७॥ 


सम पश्यन हि सर्वेत्र समवस्थितसीश्वरस । 
न हिनस्त्यात्मनात्मानं ततो याति परां गतिम्‌ ॥ २८॥ 


8६ प्रकृत्येय च कमाणि क्रियमाणानि सर्वशः। 
थः पश्यति तथात्मानमकतारं स पश्यति॥ २०॥ 


यद्ा भूतपुथग्भावमेकस्थमनुपश्यति । 
तत एवं च विस्तार त्रह्म सम्पद्यते तदा ॥ ३० ॥ 


( २६ ) हे भरतश्रेष्ठ । स्मरण रख, कि स्थावर या जड़गम किसी भी वस्तु 
का निर्माण क्षेत्र और क्षेत्र के सयोग से होता है। ( २७ ) सब भूतों मे एक-सा 
रहनेवाला ओर सब भ्रर्तों का नाश हो जाने पर भी जिसका नाश नहीं होता, ऐसे 
परमेश्वर को जिसने देख लिया, कहना होगा, कि उसीने ( सच्चे तत्त्वों को ) पह- 
चाना। (२८ ) ईंअर को सत्र एक-सा व्याप्त समझ कर ( जो पुरुष ) अपने 
आप ही घात नहीं करता - अर्थात्‌ अपने आप अच्छे मार्ग में लग जाता है- 
वह इस कारण से उत्तम गति पाता है। 

| [२७ वे शछोक में परमेश्वर का जो लक्षण बतला है, वह पीछे गी ८. 
(२० वे शछोक में आ चुका है; और उसका खुलासा गीतारहस्य के नीवे प्रक- 
| रण में किया गया है ( देखो गीतार प्र. ५, पए २९७ ओर २६७ )। ऐसे दी 
| २८ वे शछोक में फिर वही बात कह्दी है, जो पीछे ( गी. ६ ५-७ ) कही जा 
| चुकी है, ।कि आत्मा अपना बन्धु हैं; और वही अपना शब्रु है। इस प्रकार 
| २६, २७ और २८ वे कछोकों में सब प्राणियों के विषय साम्यबुद्धिरूप भाव 
| का वर्णन कर चुकने पर बतलाते हैं, कि इसके जान लेने से क्या होता है! :-] 


(२९५ ) जिसने यह जान लिया, कि ( सब ) कर्म सब अ्रकार से केवल 
अक्ृति से द्वी किये जाते हैं; ओर आत्मा अकर्ता है - अर्थात्‌ कुछ भी नहीं करता। 
कहना चाहिये, कि उसने ( सच्चे तत्त्व को ) पहचान लिया। ( ३० ) जब सब 
भूतो का प्रथक्त्व अर्थात्‌ नानात्व एकता से ( दीखने लगे ) ओर इस ( एकता ) 
से ही ( सब ) बिस्तार दीखने लगे, तब ब्रह्म आ्रास द्वोता है । 


| [ अब बतलाते हैं, कि आत्मा निर्युण, अलिपि और अक्रिय कैसे है! ;- ] 
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त्रह्मणो हि प्रतिष्ठाहममउतस्याव्ययस्य च। 
शाश्वतस्य च धर्मस्य सुखस्येकान्तिकस्य च॥ २७॥ 


इति अश्रामद्धगवज्ञीतासु उपनिषत्स वह्मविद्याया योगशास््रे श्रीकृष्णाजनसवादे 
गुणत्रयविभागयोगों नास चठुदंशोउध्यायः ॥ १४ ॥ 


| [ सम्भव है, इस शछोंक से यह शका हो, कि जब त्रिगणातीत अवस्था 
| साख्यसाग की हूं, तब वही अवस्था कर्मप्रधान भक्तियोग से केसे ग्राप्त द्वो 
| जाती है! इसी से भगवान्‌ कहते हैं :- ] 
( २७ ) क्योंकि, अम्रत और अव्यय ब्रह्म का, गाश्वत धर्म का, एवं एकान्तिक 
अर्थात्‌ परमावधि के अत्यन्त सुख का अन्तिम स्थान मे ही हूँ । 
| [ इस शछोक का भावार्थ यह है, कि साख्यों के द्वत को छोड देने पर 
| सर्वत्र एक ही परमेश्वर रह जाता हं। इस कारण उसी की भाक्ति से त्रिगुणात्मक 
| अवस्था भी आप्त होती हैं। ओर एक ही ईश्वर मान लेने से साथनों के सम्बन्ध 
| में गीता का कोई भी आग्रह नहीं हैं ( देखो गी १३. २४ और २५ )। गीता 
| में भाक्तिमार्ग को सुछढभ अतएवं सब छोगो के लिये ग्राह्म कहा सदह्दी हैं, पर यह 
| कहीं भी नहीं कहा हे, कि अन्यान्य मार्ग त्याज्य हं। गीता में केवल भाक्ति 
| केवछ ज्ञान अथवा केवल योग ही अतिपाद हँ - ये मत भिन्न भिन्न सम्पदायों 
| के अभिमानियों ने पीछे से गीता पर छाद दिये है । गीता का सच्चा अतिपाय 
| विपय तो निराला ही है। मार्ग कोई भी हो; गीता में मुख्य प्रश्न यही है, कि 
| परमेश्वर का ज्ञान हो चुकने पर ससार के कर्म छोकसग्रहार्थ किये जावें या 
| छोड दिये जावे! ओर इसका साफ साफ उत्तर पहले द्वी दिया जा च॒का हैं, 
| कि कर्मयोग श्रेष्ठ हूं ] 
इस प्रकार श्रीसगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कद्दे हुए- उपनिपद्‌ में बह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शासत्रविपयक श्रीकृष्ण ओर अर्जुन के सवाद 
में गुणत्रयविभागयोग नामक चोदहवाँ अध्याय समास हुआ । 





' पंद्रहवों अध्याय | 


[ क्षेत्रक्षेत्रज्ञ के विचार के सिलसिले में तेंहरवे अध्याय मे उसी क्षेत्रक्षेत्रज- 
विचार के सदृश साख्यों के प्रकतिपुरुष का विवेक वतलाया है। चोदहवे अध्याय 
यह कहा है, कि प्रकृति के तीन गुणों से मनुष्य-मनुष्य में स्वभावभेद करे 
उत्मन्न होता हैं। आर उससे सात्विक आादि गतिभेद क्योंकर होते है । फिर यहद्ट 
विवेचन किया है, कि त्रिगुणातीत अवस्था अध्यात्मदथ्टि से आाह्मी स्थिति किसे 
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| कि सरांख्य के ऊपर लिखे हुए सिद्धान्त के अनुसार ही इस शछोक में ' प्रकृति 
| का सोक्ष ” ये शब्द आये हैं। परन्तु कुछ लोग इन शब्दों का यह अर्थ भी 
| लगाते हैं, “सूत्तेल्यः अक्ततेश्व मोक्षः  - पचमहासूत और प्रकृति से अर्थात्त 
| सायात्मक कर्मों से आत्मा का सोक्ष होता हैं। यह क्षेत्रक्षेत्रज्विचिक ज्ञानचछु 
| से विदित होनेवाला है (गी. १३ ३४ )। नोवे अध्याय की राजविद्या प्रलनक्ष 
| अर्थात्‌ चसंचक्छ से ज्ञात होनेवाली है ( गी. ५. ९ » और विश्वरूपदर्शन परम 
| भगवद्धक्त को भी केवल दिव्यचक्षु से ही होनेवाला है (गी ११. ८ )। 
| नोवे, ग्यारहवे ओर तेरहवे अध्याय के ज्ञानविज्ञाव निरूपण का एक उक्त भेद 
| ध्यान देने योग्य है। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषद्‌ में ब्रह्म- 
विद्यान्तर्गत योग - अथांत्‌ कर्मयोग - शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के 
सवाद में प्रकृतिपुरुपविवेक अथांत्‌ क्षित्रक्षेत्रश्विभागयोग नासक तेरहवो अध्याय 
ससास हुआ | 


चोदहवों अध्याय 


[ तेरहवे अध्याय में छेन्रक्षेत्रतर का विचार एक वार वेदान्त की दृष्टि से 
और दूसरी बार साख्य की दृष्टि से बतलाया है। एवं उसी से अतिपादन किया 
है, कि सच क्ंत्व प्रकृति का ही है; पुरुष अर्थात्‌ क्षेत्र उदासीन रहता हैं। 
परन्तु इस बात का विवेचन अब तक नहीं हुआ, कि प्रकृति का यह्द कतृत्व क्यों 
कर चला करता है! अतएवं इस अध्याय में बतछाते हे, कि एक ही प्रक्वाति से 
विविध सृष्टि - विशेषतः सजीव सृष्टि - कैसे उत्पन्न होती हें! केवछ मानवी 
सृष्टि का ही विचार करें, तो यह विषय क्षेत्रसम्बन्धी अर्थात्‌ शरीर का होता हें; 
ओर उसका समावेश क्षेत्रक्षेत्रज््विचार में हो सकता है। परन्तु जब स्थावर साष्टि 
भी न्रिगणात्मक ग्कृृति का ही फेलाव हैं, तब अकृति के गुणसेद का यह विवेचन 
क्षर-अक्षर-विचार का भी भाव हो सकता हे । अतएवं इस संकुचित अ्षित्रक्षेत्रज्ञ- 
विचार! नाम को छोड कर सातवे अध्याय में जिस ज्ञानविज्ञान के बतढाने का 
आरम्भ किया था, उसी को स्पष्ट रीति से फिर भी बतलाने का आरम्भ भगवान्‌ 
ने इस अध्याय में किया है। साख्यशास्त्र की दृष्टि से इस विपय का विस्तृत निरू- 
पण गीतारहस्य के आठवे प्रकरण में किया गया है। त्रिगुण के विस्तार का यह 
वर्णन अनुगीता और सनुस्यति के बारहवे अव्याय में सी हें। | 


<ए४८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


| और पितर जिस “ सुपलाश बृक्ष ? के नीचे बैठ कर सहपान करते हैं ( ऋ १० 
| १३९. १ ) अथवा जिसके “ अग्रभाग में स्वादिष्ट पीपल है; और जिस पर दो 
| सपर्ण अर्थात्‌ पक्षी रइते हैं? (ऋ, १. १६४. २२ ), या “जिस पिप्पल 
| ( पीपल ) को वायुदेवता ( मरुद्वण ) हिलाते हैं ? (क ५. ५४ १२), वह दक्ष 
| भी यही हैं। अयवैवेद में जो यह वर्णन है, कि “ देवसदन अश्रत्य वृक्ष तीसरे 
| स्वर्गलोक में ( वरुणलोक में ) हे ” (अथवे ५ ४. ३; और १५ ३५ ६ ), वह 
| भी इसी बृक्ष के सम्बन्ध मे जान पडता है। तैत्तिरीय ब्राह्मण ( ३. ८. १९ २) 
| में अश्वत्थ शब्द की व्युत्पत्ति इस प्रकार हैं :- पितृयानकाल में अम्रि अबचा 
| यज्ञप्रजापति देवलोक से नष्ट हो कर इस इश्ष में अश्व (घोडे ) का रूप धर ऋर 
| एक वर्ष तक छिपा रहा था। इसी से इस बृक्ष का अश्वत्य नाम हो गया 
| ( देखो म॒ भा अनु. <५ ), कई एक नेंरुक्तिकों का यह भी मत है, कि पितृ- 
| यान की हरूम्बी रात्रि में सूर्य के घोडे यमलोक में इस वृक्ष के नीचे विश्राम 
| किया करते हैं। इसलिये इसको अश्वत्य ( अर्थात्‌ घोडे का स्थान ) नाम ग्राप् 
| हुआ होगा। 'अ ८ नहीं, “श्र! > कल और 'त्थ! ८ स्थिर - यह आध्यात्मिक 
| निदृक्ति पीछे की कल्पना हैँ। नामरूपात्मक साया का स्वरूप जब कि विनाश- 
| वान्‌ अथवा हरघड़ी में पलटनेवाला है, तब उसको “कल तक न रहनेवाला ? 
| तो कह् सकेंगे; परन्तु “अव्यय! - अर्थात्‌ जिसका कभी भी व्यय नहीं होता - 
| विशेषण स्पष्ट कर देता है, कि यह अथे यहाँ अभिमत नहीं हैं। पहले पीपल 
] के ब्क्ष को ही अश्वत्थ कहते थे। कठोपनिषद्‌ ( ६.१ ) में जो यह बह्ममय 
| अरत अश्वत्थइक्ष कह्दा गया है :- 

| ऊध्वेमूलों बवाकृशाख एपो5ध्वत्थः सनातन: । 

| तदेव शक तदबहय तदेवामतसुच्यते ॥ 

| वह भी यही है; ओर “ ऊध्वमूलमधःशाख ” इस पद्सादइ्य से ही व्यक्त होता 
| है, कि भगवद्गीता का वर्णन कठोपनिपद्‌ के वर्णन से द्वी लिया गया है। परमे- 
| श्वर स्वर्ग में हैं; और उससे उपजा हुआ जगदूबृक्ष नीचे अर्थात्‌ मनुप्यलोक 
| में हैं। अतः वर्णन किया गया है, कि इस ब्क्ष का मूल ( अर्थात्‌ परमेश्वर ) 
| ऊपर हैं; और इसकी अनेक शाखाएँ ( अर्थात्‌ जगत्‌ का फैलाव ) नीचे विस्तृत 
| है। परन्तु आचीन घर्मअन्थों में एक और कल्पना पाई जाती है, कि यह 
| ससारब्क्ष वटदृक्ष होगा; न कि पीपल। क्योंकि बड के पेट के पाये ऊपर से 
| नीचे को उलटे आते हैं। उदाहरण के लिये यह वर्णन हैं, कि अश्वत्थवक्ष 
| आदिद्य का दक्ष है; और ' न्यग्रोधों वारुणों वृक्षः ? - न्यग्रोघो अर्थात्‌ नीचे 
| ( न्‍्यक्‌ ) बढनेवाला ( रोध ) वड़ का पेड वरुण का इल्ष है ( गोमिलगुद्य, ४. 
| ७ २४ )। महाभारत में लिखा है, कि मार्कण्डेयऋषि ने प्रलयकाछ में बाल- 
| रूपी परमेश्वर को एक (उस अयलकाल में भी नष्ट न होनेवाले, अतएव ) 
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रज़ो रागात्मक विद्धि तृष्णासंगसमुकूवस । 
तजञ्जिवध्नाति कौन्तेय कमसंगेन देहिनम ॥ ७ ॥ 


तमस्त्वज्ञानजं विद्धि मोहन सर्वदेहिनाप्त । 
प्रसादालस्यनिद्वाभिस्तालिबध्नाति सारत ॥ ८ ॥ 


सत्य सुखे सत्जयति रजः कम्तीणि सारत । 
ज्ञानमातृत्य तु तसः प्रमादे सठ्जयत्युत ॥ ९ ॥ 


8 रजस्तमश्वथासिभूय सत्त्वं सवति सारत। 
रजः सरत्त्वे तमश्वेव तमः सत्त्व रजस्तथा॥ १०॥ 


सत्त्गुण सुख और ज्ञान के साथ (प्राणी को ) बॉधता है। (७) रजोगुण का 
स्वभाव रागात्मक है। इससे तृष्ण और आसक्ति की उत्पत्ति होती है। हे 
कौन्तेय | बह प्राणी को कर्म करने के ( ग्रव्नत्तिरुप ) सग से बाँध डालता है। 
(८ ) किन्तु तमोगुण अज्ञान से उपजता है। वह सब प्राणियों को मोह में 
डाठता हैं। हे भारत! वह प्रमाद, आल्स्य और निद्रा से (प्राणी को ) बाँध 
लेता हैं। (५) सत्त्वगुण सुख मे और रजोगुण कम मे आसक्ति उत्पन्न करता 
हैं। परन्तु हे भारत ! तमोगुण ज्ञान को ढैँक कर शमाद अर्थात्‌ कतेब्यमूढता में 
यथा कतेव्य के विस्मरण में आसक्ति उत्पन्न करता है। 


| [ सतत, रज और तम तीनों गुणों के ये प्थक्‌ लक्षण बतलाये गये हैं । 
| किन्तु थे गुण प्थक्‌ प्थक्‌ कभी भी नहीं रहते | तीनों सदैव एकत्र रहा करते 
| है। उदाहरणार्थ - कोई भी भर काम करना यद्यपि सत्त्व का लक्षण है, 
| तथापि भले काम को करने की भ्रवृत्ति होना रज का धर्म दे) इस कारण 
| सात्तविक स्वभाव में सी थोडे-से रज का सिश्रण सदेव रहता ही दै। इसी से 
| अनुगीता में इन गुणो का इस प्रकार मिथुनात्मक वर्णन है, कि तम का जोड़ा 
| सत्त्व है; और सत्त्व का जोडा रज हैं ( म. भा अश्व. ३६ )। और कह्दा है, 
| कि इनके अन्योन्य अर्थात्‌ पारस्पारेक आश्रय से अथवा झगडे से रुष्टि के 
| सब पदार्थ बनते हैं (देखो सा का १९ और गीतार. प्र ७, ए. १६४ ओर 
| १६५ ) | अब पहले इसी तत्त्व को बतछा कर फिर सात्त्विक, राजस और 
| त्तामस स्वभाव के लक्षण बतलाते हैं :- ] 


(१० ) रज और तम को दबा कर सत्त्व (अधिक ) द्ोता है ( तब उसे 
पु च 
ख्रात्तिक कहना चाहिये )। एवं इसी प्रकार सत्व ओर तम को दबा कर रज 
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९6 न रूपमस्येह तथोपलम्यते नान्‍तों न चादिनि च सम्प्रतिष्ठा | 
अश्वत्थमेनं सुविरूदमूलमसंगशस््रेण हढेन छित्त्वा ॥ ३ ॥ 


ततः पद तत्परिमार्मितर्व्य यस्मिन्गता न निवर्तन्ति मूयः । 
तमेव चाद्य॑ पुरुष प्रप्ये यतः धवृत्तिः प्रसुता पुराणी ॥ ४ ॥ 


| लगती हैं, तव महत्‌ आदि तेईस तत्त्व उत्पन्न होते हैं, और उनसे यह ब्रह्माण्ड 
| वृक्ष बन जाता है। परन्तु वेदान्तशास्त्र की दृष्टि से प्रकृति स्वतन्त्र नहीं है। 
| वह परमेश्वर का ही एक अश हेँं। अतः त्रिगुणात्मक प्रकृति के इस फैलाव 
| को स्व॒तन्त्र वक्ष न मान कर यह सिद्धान्त किया है, कि ये शाखाएँ 'ऊर्ध्व- 
| मूल” पीपल की ही हैं। अब इस सिद्धान्त के अनुसार कुछ निराले स्वरूप का 
| वर्णन इस श्रकार किया है, कि पहले 'छोक मे वर्णित वेदिक 'अधःशाख' वृक्ष 
की “त्रियुणों से पली हुईं” शझाखाएँ न केवल नीचे” ही, प्रत्युत 'ऊपर' भी 
फेली हुई हैं; ओर इसमें कर्मविपाकग्रक्रिया का धागा भी अन्त में पिरों दिया 
हैं। अनुगीतावाले ब्रह्मइक्ष के वर्णन में केवल साख्यशास्त्र के चौबीस तत्त्वों का 
ब्रह्मगक्ष बतलाया गया हैं: उसमे इस छ्क्ष के वैदिक और साख्य वर्णनों का 
मेल नहीं मिलाया गया है ( देखो म. भा. अश्. ३५, २९, २३; ओर गीतार. 
| श्र. 4, पृ. १८६ )। परन्ठु गीता में ऐसा नहीं किया । दृश्यछ्श्रिप शक्ष के 
| नाते से वेदों मे पाये जानेवाले परमेश्वर के वर्णन का और साख्यशास््रोक्त 
| अक्वति के विस्तार या त्रह्माण्डबृक्ष के वर्णन का, इन दो छोको में मेल कर 
| दिया है। मोक्षश्राप्ति के लिये त्रिगुणात्मक ओर ऊच्वेमूल इक्ष के इस फेलाव 
| से मुक्त हो जाना चाहिये | परन्तु यह वृक्ष इतना बडा है, कि इसके ओर-छोर 
| का पता ही नहीं चछता। अतएवं अब बतलाते हैं, कि इस अपार इक्ष का 
| नाश करके इसके मूल में वर्तमान अम्नततत््व को पहचानने का कौन-सा 
| मांग है | :- ] 

(३ ) परन्तु इस लोक में ( जैसा कि ऊपर वर्णन किया दूँ ) वेसा उसका 
स्वरूप उपलब्ध नहीं होता; अथवा अन्त, आदि ओर आधारस्थान भी नहीं 
मिलता। अल्यन्त गद्दरी जड़ोवाले इस अश्वत्थ ( दक्ष ) को अनासक्तिरूप सुहट 
तलवार से काट कर (४ ) फिर उस स्थान को हूँढ निकालना चाहिये, कि जह्दों 
जाने से फिर लौंटना नहीं पडता; ओर यह संकल्प करना चाहिये, कि ( सश्टि- 
क्रम की यह ) “ पुरातन श्रत्गत्ति जिससे उत्पन्न हुई हे, उसी आद्य पुरुष की 
ओर मे जाता हूँ। ” 

| [ गीतारदइस्य के दसवे प्रकरण में विवेचन किया है, कि सृष्टि का फेलाव 
| दवी नामरूपात्मक कर्म है; और यह कर्म अनादि हैं। आसक्तद्ादे छोड़ देने से 


| 
| 
| 
| 
| 


चोदहवॉ अध्याय <छप 


सानापसानयस्तुल्यस्तुल्यो मित्रारिपक्षयों:। 
सर्वारस्सपरित्यागी गुणातीतः स उच्यते ॥ २५॥ 


$६ मां च योध्व्यभिचारेण भक्तियोगेन सेवते। 
स॒ ग्रुणान्समतीत्येतान्‌ ब्रह्ममूयाय कल्पते ॥ २६ ॥ 


स्थिर है; मिट्टी, पत्थर और सोना जिने समान है; प्रिय-अप्रिय, निन्‍दा और 
अपनी स्तुति जिसे समसमान है; जो सदा घैये से युक्त है; (२५) जिसे सान- 
अपमान या मित्र ओर शन्न॒दल तुल्य हैं - अथांत्‌ एक-से हैं; और (इस समन्न 
से कि प्रकृति सब कुछ करती हे ) जिसके सब ( काम्य ) उद्योग छूट गये हैं- 
उस पुरुष को गणातीत कहते हैं। 


| [ यह इन दो भ्रश्नों का उत्तर हुआ - त्रिगुणातीत पुरुष के लक्षण क्‍या 
) हैं। और आचार कैसा होता है! ये लक्षण और दूसरे अध्याय में बतलाये 
| हुए स्थितग्रज्ञ के लक्षण (२. ५५-६२ ), एवं वारहवें अध्याय (१२, १३-- 
| २० ) में बतलाये हुए भक्तिसान्‌ पुरुष के लक्षण सब एक-से ही हैं। अविक 
| क्‍या कहें! 'सर्वारम्भपरित्यागी', 'तुल्यानिन्दात्मसस्तुतिः और “डदासीनः 
| अभात्ति कुछ विशेषण भी दोनो या तीनों स्थानों में एक ही हैं। इससे प्रकट 
| होता है, कि पिछले अध्याय में बतलाये हुए (१३ २४, २५ ) चार मार्गों में 
| से किसी भी सार्ग के स्वीकार कर लेने पर सिद्धिप्रास पुरुष का आचार और 
| डसके लक्षण सब मार्गों में एक ही से रहते हैं। तथापि तीसरे, चोये ओर 
| पाँचवे अध्यायों में जब यह इढ और अटल सिद्धान्त किया है, कि निष्काम 
| कर्म किसी से भी नहीं छूट सकते; तब स्मरण रखना चाहिये, कि ये स्थितप्रज्ञ 
| सगवद्धक्त या त्रिगुणातीत सभी कर्मयोगसार्ग के हैं। 'सर्वारम्मपरित्यागी” का 
| अर्थ १२ वे अध्याय के १५ वे शछोक की टिप्पणी में बतछा आये हैं। सिद्धा- 
| वस्था में पहुँचे हुए पुरुषों के इन वर्णनों को स्वतन्त्र मान कर सन्यासमार्गे 
| के टीकाकार अपने ही सम्प्रदाय को गीता मे अ्रतिपाद्य बतलाते हैँ। परन्तु 
| यह अर्थ पूवोपर सन्दर्भ के विरुद्ध है; अतएवं ठीक नहीं है। गीतारइस्य के 
| ११ वे और १२ वे अकरण में ( ए. ३३५-३४० और ३७१ ) इस बात का 
| हमने विस्तारपूर्वक प्रातिपादन कर दिया है। अजुंन के दोनों अश्नों के उत्तर 
| हो चुके । अब यह बतलाते हैं, कि ये पुरुष इन तीन गुर्णों से परे केसे 
| जाते हैं! :- ] 
(२६ ) और जो (मुझे ही सब कर्म अपंण करने के ) अव्यसिचार अथांत्‌ 
एकनिष्ठ, भक्तियोंग से मेरी सेवा करता है, वह तीन ग्रुणों को पार करके ऋ्ह्ममूत्त 
अवस्था पा लेने में समर्थ हो जाता है । 


८प२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


यह्टत्वा न निवतंन्ते तद्धाम परम सम ॥ ६॥ 
8६ ममेबांशों जीवलोके जीवसूतः सनावनः। 
मनःपष्ठानीन्दियाणि प्रक्रूतिस्थानि कर्षति॥ ७॥ 


शरीर यद्वाप्नोति यज्चाप्युत्कामतीश्वरः। 
गृहीत्वेतानि संयाति वायुर्गन्धानिवादायात्‌ ॥ ८॥ 


शत चक्षुः स्पा च रसन॑ प्राणमेव च | 
अधिष्ठाय मनश्चार्य विषयानुपसेवते ॥ ९ ॥ 


[ इनमें छठा छोक श्वेताश्तर (६ १४ ), सुण्डक (२, २ १० ) और 
| कठ ( ५, १५ ) इन तीनों उपनिषदों में पाया हे । सूर्य, चद्र या तारे, ये सभी 
| तो नामरूप की श्रेणी में आ जाते हैं; और परब्रह्म इन सब नामरूपों से परे 
| है। इस कारण सूर्यचद्र आदि को परत्रह्म के ही तेज से अकाश मिलता है। 
| फिर यह अकट ही है, कि परतव्रह्म को प्रकाशित करने के लिये किसी दूसरे 
| की अपेक्षा द्वी नहीं है । ऊपर के शछोक में ' परम स्थान ” शब्द का अर्थ 'परवह्म 
| ओर इस ब्रह्म मे मिल जाना ही बह्ननिर्वाण मोक्ष है। वृक्ष का रूपक छेकर 
| अध्यात्मशास्त्र में परवह्म का जो ज्ञान बतछाया जाता हैं, उसका विवेचन 
| समास हो गया । अब पुरुषोत्तमस्वरूप का वर्णन करना है| परन्तु अन्त में जो 
| यह कहा हूँ, कि “ जहां जा कर लॉटना नहीं पडता ” इससे सूचित होनेवाली 
| जीव की उत्क्रान्ति ओर उसके साथ द्वी जीव के स्वरूप का पहले वर्णन करते 
| ई ४- | 

(७) जीवलोक (कर्मभ्रामि) में तेरा ही सनातन अच्य जीव होकर प्रकृति में 

रहनेवाली मनसाहित छः अर्थात्‌ मन और पॉच, ( सूक्ष्म ) इन्द्रियों को ( अपनी 
ओर ) खींच छेता है। (इसी को लिंगशरीर कद्दते हैं )। (८ ) इंश्वर अर्थीत्‌ 
जीव जब (८ स्थूल ) शरीर पाता है; और जब वह ( स्थूलशरीर से ) निकल जाता 
है, तब यह जीव इन्हें ( मन और पाँच इन्द्रियो को ) वेसे ह्वी साथ ले जाता ह% 
जैसे कि ( पुष्प आदि ) आश्रय से गन्ध को वायु ले जाती हैं। ( ५ ) कान, अखि, 

त्वचा, जीस, नाक और मन में ठहर कर यह ( जीव ) विषयों को भोगता हूँ । 


| [ इन तीन शोंको में से, पहले में यह वतछाया है, कि सूक्ष्म या लिंग- 
| शरीर क्‍या हैं? फिर इन तीन अवस्थाओं का वर्णन किया हैं, कि लिंगशरीर 
| स्थूलदेंह में केसे प्रवेश करता है ! वह उससे वाहर कसे निकलता हूं] और 
| उसमें रह कर विपयों का उपसोग केसे करता हैं! साव्यमत के अनुसार यहद्ट 
| यृक्ष्मशरीर मद्दान्‌ तत्त्व से लेकर सूक्ष्म प>चतन्मात्राओं तक के अठारह तत्वों 


५४ 


पंद्रहवाँ अध्याय ८४७ 


पञ्चदशोष्ध्यायः । 


श्रीभमगवानुवाच | 
ऊध्वंमूलमधःशाखसश्वत्थं प्राहुरूययस । 
छंदांसि यस्य पणानि यस्त वेद स वेदबित्‌ ॥ १॥ 


कहते है, और वह केसे प्रास की जाती हैं। यह सब निरूपण साख्यों की परिभाषा 
में ह अवश्य; परन्तु साख्यों के द्वेत को स्वीकार न करते हुए जिस एक ही परमे- 
श्वर की विभूति प्रकृति और पुरुष दोनो हैं, उस परमेश्वर का ज्ञानविज्ञानद्ाश्टि से 
निरूपण किया गया है। परमेश्वर के स्वरूप के इस चर्णन के अतिरिक्त आठवे 
अध्याय में अधियज्ञ, अध्यात्म ओर अधिदेवत आदि भेद द्खिलाया जा चुका है । 
ओर, यह पहले ही कद्ट आये हैं, कि सब स्थानों में एक द्वी परसात्मा व्याप्त है। 
एव क्षेत्र में क्षेत्रत भी वही है। अब इस अध्याय मे पहले यह बतलते हैं, कि 
परमेश्वर की ही रची हुई सृष्टि के विस्तार का अथवा परमेश्वर के नामरूपात्मक 
विस्तार का ही कभी कभी वृक्षरूप से या वनखरूप से जो वर्णन पाया जाता हैं, 
उसका बीज क्या है! फिर परमेश्वर के सभी रूपों में श्रेष्ठ पुरुषोत्तमस्वरूप का 
चर्णन किया है। ] 

श्रीमगवान्‌ ने कहा :-( १ ) जिस अश्वत्थ वक्ष का ऐसा वर्णन करते हें, 
कि जड ( एक ) ऊपर है; और शाखाएँ ( अनेक ) नीचे है, (जो ) अव्यय भर्थात्‌ 
कभी नाश नहीं पाता, ( एव ) छन्दासि अर्थात्‌ वेद जिसके पत्ते हें, उसे ( दक्ष 
को ) जिसने जान लिया, वह पुरुष सच्चा वेदवेत्ता है । 


| [उक्त वर्णन ब्रह्मइक्ष का अर्थात्‌ ससारइक्ष का है। इस ससार को ही 
| साख्यमतवादी प्रकृति का विस्तार ” और वेदान्ती “ भगवान्‌ की माया का 
| पसारा * कहते हैं। एवं अनुगीता में इसे ही ' ्रह्मइक्ष या तद्यवन ” (मद्यारण्य) 
| कह्दा है (देखो म भा. अश्व ३५ ओर ४७ )। एक बिलकुल छोटे-से बीज से 
| जिस अकार बडा सारी गगनचुम्बी इक्ष निमोण हो जाता है, उसी अकार एक 
| अव्यक्त परमेश्वर से दृश्यख्ष्टिरप सव्य वृक्ष उत्पन्न हुआ है। यह कल्पना 
| अथवा रूपक न केवल वैदिक धर्म मे ही दे, भत्युत अन्य आचीन वर्ों में भी 
| पाया जाता है। युरोप की पुरानी साषाओं में इसके नाम विश्ववृक्ष! या 
| 'जगदवृक्ष' हैं। ऋग्वेद (१ २४ ७) में वर्णन है, कि वरुणलोक में एक ऐसा 
| वृक्ष है, कि जिसकी किरणों की जड ऊपर ( ऊर्ध्व ) हैं; और उसकी किरण 
| ऊपर से नीचे ( निचीनाः ) फेलती हैं। विष्णुसहल्लननाम मे ' वारुणों वृक्ष: ? 
. ( वरुण, के इक्ष ) को परमेश्वर के इजार नामो से ह्वी एक नाम कह्दा है। यम 


८०० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


यत्न्द्रमलि यज्चाों तत्तेजो विद्धि मामकम्‌ ॥ १२॥ 
गासाविश्य च सूतानि घारयास्यहमोजसा। 

पुष्णामि चोषधीः सवा: सोमो भूत्वा रसात्मकः॥ १३ ॥ 
अहं वेश्वानरों भृत्वा प्राणिनां देहमाश्रितः। 
भाणापानसमायुक्तः पचाम्यज्न॑ं चतुर्विधम ॥ १४ ॥ 

सर्वस्य चाह हृदि सज्निविष्टो मत्तः स्घ॒ृतिज्ञानमपोहनं च। 
वेदेश्व सर्वेरहमेव वेद्यों वेद्ान्तकृक्नेदविदेव चाहम ॥ १० ॥ 


तेज चन्द्रमा ओर अभ्रि में है, उसे मेरा ही तेज समझ। (१३) इसी अकार 
पृथ्वी में अवेश कर में ही, ( सब ) भ्ूत्तों को अपने तेज से धारण करता हूँ; और 
रसात्मक सोम ( चन्द्रसा ) हो कर सब औषधियों का अर्थात्‌ बनस्पतियों का 
पोषण करता हूँ। 
| [ सोम शब्द के 'सोमवह्ली” ओर “चन्द्र! अर्थ; तथा वेदों मे वर्णन है, कि 
| चन्द्र जिस प्रकार जल्ात्मक, अशुमान्‌ और श॒अश्र हैं, उसी अ्रकार सोमवष्ठी 
| भी है। दोनों ही को “वनस्पतियों का राजा? कहा है। तथापि पूर्वापर 
[सन्दर्भ से यहाँ चन्द्र ही विवशक्षित हैं! इस छछोक में यह कह्ट कर-कि चन्द्र 
| का तेज में ही हूँ - फिर इसी शछोक में बतलाया है, कि वनस्पतियों का पोषण 
| करने का चन्द्र का जो गुण है, वह भी में ही हूँ। अन्य स्थानों में भी ऐसे 
| वर्णन हैं, कि जलमय होने से चन्द्र में यद्द गुण हें। इसी कारण वनस्पतियों 
| की बाढ ह्वोती है। ] ॥ 
(१४) में वेश्वानररूप अभि द्वोकर ग्राणियों की देहों में रहता हूँ; भोर प्राण एव 
अपान से युक्त होकर ( मक्ष्य, चोध्य, लेह्म और पेय ) चार अकार के अन्न को 
पचाता हूँ । (१५ ) इसी ग्रकार में सब के हृदय में अधिष्टित हैँ। स्टाति ओर 
ज्ञान एवं अपोहन अर्थात्‌ उनका नाश मुझमें ही होता हैं; तथा सब वेदों से जानने 
योग्य में ही हूँ। वेदान्त का कर्ता ओर वेद जाननेवाला भी में ही हैँ । 
| [ इस शछोंक का दूसरा चरण कैवल्य उपनिषद्‌ ( २. ३ ) में दें। उसमें 
| “ वेदैश्व सर्वेः ” के स्थान में 'वेदेरनेकेःः इतना द्वी पाठभेद हैं। तब जिन्होंने 
| गीताकाल में 'वेदान्त' शब्द का अचलित होना न मान कर ऐसी दलीले की 
| हैं, कि या तो यह शछोक ही भ्रक्षित होगा या इसके 'विदान्त' शब्द का कुछ 
| और ही अर्थ लेना चाहिये। वे सब दलीलें बे-जड-तुनियाद की हो जाती ईं। 
| 'बेदान्त” शब्द मुण्डक ( ३. २. ६) ओर थ्रेताश्वतर ( ६. २९ ) उपनिषदों में 
| आया हैं; तथा श्रेताश्वतर के तो कुछ मन्त्र ही गीता में हृवह आ गये ईं। 
| अब निरुक्तिपूर्वक पुरुषोत्तम का लक्षण बतलाते ईं ४+- ] 


पंद्रहवों अध्याय ८४९ 


अधश्नो्व॑ प्रसुतास्तस्य शाखा शुणप्रवृद्धा विषयप्रवालाः । 
अधश्च मूलान्यनुसन्ततानि कमानुवन्धीनि मनुष्यलोके ॥ २॥ 


| अव्यय न्यग्रोघ अर्थात्‌ बड के पेड की टहनी पर देखा था। (म भा वन 
| १८८ ९१ )। इसी प्रकार छान्दोग्य उपनिपद्‌ मे यह दिखलाने के लिये - 
| कि अव्यक्त परमेश्वर से अपार दृश्य जगत केसे निर्मित होता है - जो दृष्टान्त 
| दिया है, वह भी न्‍्यग्रोध के ही बीज का है (छा ६ १९ १ )। श्रेताश्व॒तर 
| उपनिषद्‌ में सी विश्वश्रक्ष का वर्णन है (श्वे ६ ६) परन्तु वहाँ खुलासा 
| नहीं बतलाया, कि यह कौन-सा ब्ृक्ष ह। सुण्डक उपनिषद्‌ (3 १) में ऋग्वेद 
| का ही यह वर्णन ले लिया है, कि वृक्ष पर दो पक्षी (जीवात्सा और परमात्मा) 
| बेठे हुए हैं; जिनमें एक पिप्पल अर्थात्‌ पीपल के फलों को खाता हैं। पीपल 
| और बड को छोड इस ससारबृक्ष के स्वरूप की तीसरी कल्पना औद्ुम्बर छी 
| है; एवं पुराणों में यह दत्तान्रेय का वक्ष माना गया है। साराश, प्राचीन 
| अन्‍्धों में ये त्तीनों कल्पनाएं हें, कि परमेश्वर की माया से उत्पन्न हुआ जगत्‌ 
| एक बडा पीपछ, बड या गूलर है, ओर इसी कारण से विष्णुसहख॒नाम मे 
| विष्णु के ये तीन बक्षात्मक नाम व्यि हैं - ' न्‍्यग्रोधोडुम्बरोडश्वत्वः  (म॒ भा 
| अचु १४९६ १०१ ) एवं समाज में ये तीनों ब्रक्ष देवात्मक और पूजने-योग्य 
| माने जाते हैं। इसके अतिरिक्त विष्णुसहस्ननाम और गीता, दोनों ही महा- 
| मारत के भाग हैं, जब कि विष्णुसदस्तनाम में गूलर, बरगद ( न्‍्यओ्रोंघ ) और 
| अश्वत्थ ये तीन प्रथक्‌ नाम दिये गये हैं, तब गीता में “अश्वत्थ” शब्द का 
| पीपल हो (गूलर या बरगद नहीं ) अर्थ लेना चाहिये, और मूल का अर्थ भी 
| वही है। “ उन्दासि अर्थात्‌ वेद जिसके पत्ते हैं ” इस वाक्य के “ छन्दासि * 
| शब्द में छद्‌ 5 ढेंकना थातु मान कर (देखो छा १ ४.२ ) बृक्ष को डेंकने- 
| बाले पत्तों से वेदों की समता वर्णित है, ओर अन्त में कद्दा हैं, कि जब थह 
| सम्पूर्ण वेदिक परम्परा के अनुसार है, तब इसे जिसने जान लिया, उसे वेद- 
| बेत्ता कहना चाहिये। इस प्रकार वैदिक वर्णन हो चुका। अब इसी वृक्ष का 
| दूसरे प्रकार से - अर्थात्‌ साख्यशास्त्र के अनुसार - वर्णन करते हैं :- ] 
(२) नीचे और ऊपर भी उसकी श्ञाखाएँ फेली हुई हैं, कि जो ( सत्त्व आदि 
तीनों ) गुणों से पछी हुई हैं, ओर जिनसे ( शब्द-स्पर्श-हूप-रस और गन्ध-रूपी ) 
विपयों के अकुर फूटे हुए हैं, एवं अन्त में कमे का रूप पानेवाली उसकी जड 
नीचे मनुष्यछोक में बढती गद्दरी चली गई है। 
| [ गीतारहस्य के आठवे श्रकरण (४ १८६ ) हें विस्तारसद्दित निरुपण 
| कर दिया है, कि साख्यशासत्र के अनुसार प्रकृति और पुरुष ये ही दो मूल- 
| कु हैं; और जब पुरुष के आगे त्रिगुणात्मक श्रक्ृति अपना ताना-बाना फैलाने 
गो, २, ५७४ 
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८प६ गीवारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


(यो मामेवमसम्मूढो जानाति पुरुषोत्तमस । 
स सवावेह्लजति मां सवभावेन भारत ॥ १९ ॥ 
इति गुद्यवर्म शाखत्रमिद्सुक्ते मयानघ । 
ण्तद्बुद्॒प्वा बुद्धिमान स्यात्‌ क्ृतक्ृत्यश्व भारत ॥ २०॥ 


इति श्रीमद्धगवद्गीतासु उपनिपत्सु ब्रह्माविद्याया योंगशास््रे श्रीकृषष्णाजुनसंवादे 
पुरुपोत्तमयोगो नाम पद्चद्शो5ध्याय ॥। १५ ॥॥ 





| एकता को जान लिया, “कि सब भ्रृतों में एक आत्मा हूँ ” (गी ६ २५) 
| ओर जिसके सन में यह पह्चचान जिन्द्गीभर के लिये स्थिर हो गई (वे. यू. 
[४.१ १९; गी <.६ ), वह कर्मयोग का आचरण करते ही परमेश्वर की 
| श्राप्ति कर लेता हैं। कर्म न करने पर केवल परमेश्वरभक्ति से भी मोक्ष मिल 
| जाता हैं। परन्तु गीता के ज्ञानविज्ञाननिरूपण का यह तात्पर्य नहीं है। सातवे 
| अध्याय के आरम्भ में ही कह दिया है, कि जानविज्ञान के निरूपण का 
| आरम्भ यही दिखलाने के लिये किया गया है, कि ज्ञान से अथवा भक्ति से 
| झ॒द्ध हुई निष्कामबुद्धि के द्वारा ससार के सभी कर्म करने चाहिये, और इन्हें 
| करते हुए ही मोक्ष मिलता हैं। भव बतलाते है, कि इसे जान लेने से क्या 
| फल मिलता है! :- ] 


(१५ ) हे भारत ! इस श्रकार विना मोह के जो मुझे ही पुरुषोत्तम सम- 
झता है, वह सर्वज्ञ होकर सर्वभाव से मुझे ही भजता हैं। (२० ) द्वे निष्पाप 
भारत | यह गुह्य से भी गुह्य शास्त्र मेने बतलाया हैं। इसे जान कर ( भलुष्य ) 
बुद्धिमान अथाव्‌ बुद्ध या जानकार और कृतक्ृत्य हो जविगा | 

| [ यहाँ वुद्धिमान्‌ का “बुद्ध अर्थात्‌ जानकार ” अथ दढ्वे। क्योंकि भारत 
| (शा २४८. ११ ) में इसी अर्थ में बुद्ध ओर 'कृतकृतल्म! शब्द आये हैें। 
| मद्दाभारत में बुद्ध! शब्द का रढार्थ 'बुद्धावतार' कहीं भी नहीं आया हू। 
| देखो गीतार, परिशिष्ट छू. ५८७। ] 

इस अकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहें हुए - उपनिपद्‌ 
ब्रद्मविद्यान्तगंत योग - अर्थात” क्मयोग - शासत्रविपयक श्रीकृष्ण ओर अजुन 
सवाद में पुरुषोत्तमयोग नामक पन्द्रहवाँ अध्याय समास हुआ । 


मे 
क्के 





पंद्रहवाँ अध्याय ८ण१ 


निर्मानमोहा जितसंगढ़ोषा अध्यात्मनित्या विनिवृत्तकामाः | 
इन्द्रेविंसक्त + ० 
(४ सुखढुःखर्सज्ञेगेच्छन्त्यमूढाः पदमव्यर्य तत्‌ ॥ ५॥ 
न तद्धासयते रयों न शशांको न पावकः। 


| इसका क्षय हो जाता हैं; ओर किसी भी उपाय से इसका क्षय नहीं होता । 
| क्‍योंकि यह स्वरूपतः अनादि और अव्यय है (देखो गी. र. प्र. १०, प्‌. 
| ९८५-२८६ )। तीसरे 'छोक के “उसका स्वरूप या आदि-अन्त नहीं 
| मिलता ” इन शब्दों से यही सिद्धान्त व्यक्त किया गया है, कि कर्म अनादि 
| है; और आगे चल कर इस कमेबृक्ष का क्षय करने के लिये एक अनासक्ति ही 
| को साधन बतलाया है। ऐसे ही उपासना करते समय जो भावना मन में 
| रद्दती है, उसी के अनुसार आगे फल मिलता है (गी < ६)। अतएव चौथे 
| 'छोक में स्पष्ट कर दिया है, कि वृक्ष-छेद्न की यद्द क्रिया होते समय मन में 
| कौन-सी भावना रहइनी चाहिये! शाकरभाष्य में “तमेव चाद्य पुरुष प्रपये ” 
| पाठ हैं। इसमें व्तमानकाल प्रथम पुरुष के एकवचन का “पे क्रियापद है, 
| जिससे यह अथे करना पढ़ता है। ओर इसमें 'इति” सरीखे किसी न किसी 
| पद का अध्याह्दार भी करना पडता है। इस कठिनाई को काट डालने के 
| लिये रामानुजभाष्य में लिखित “ तमेव चाद्य पुरुष प्रपग्नेग्बतः प्रवृत्ति; ! पाठा- 
| न्‍तर को स्वीकार कर लें, तो ऐसा अर्थ किया जा सकेगा, कि “ जह्दों जाने 
| पर फिर पीछे नहीं छोटना पडता, उस स्थान को खोजना चाहिये; ( और ) 
| जिससे सब रूश्टि की उत्पत्ति हुई है, उसी में सिल जाना चाहिये। ” किन्तु 
| भ्रपद! धातु है नित्य आत्मनेपदी | इससे उसका विध्यर्थक अन्य पुरुष का 
| रूप 'प्रपग्मेत' हो नहीं सकता। “अपयेत” परस्मेपद का रूप है; और वह्द 
| व्याकरण की दृष्टि से अछुद्ध हे। प्राय, इसी कारण से शाकरभाध्य में यह पाठ 
| स्वीकार नहीं किया गया है; ओर यही युक्तिसगत हैं। छान्दोग्य उपनिषद्‌ के 
| कुछ मन्त्रों में 'प्रपद्चेंश पद का बिना “इति” के इसी अकार उपयोग किया गया 
| है (छा ८. १४. १ )। “ अपये' क्रियापद प्रथमपुरुषान्त हो, तो कहना न 
] होगा, कि वन्ता से अर्थात्‌ उपदेशकर्ता श्रीकृष्ण से उसका सम्बन्ध नहीं जोडा 
| जा सकता । अब यद्द बतलाते हैं, कि इस अकार बतेने से क्या फल मिलता 
| है ! ः-] 

(५) जो मान और सोद्द से विरद्दित हैं, जिन्होंने आसक्ति-दोष को जीत लिया 
है, जो अध्यात्मज्ञान में सदेव स्थिर रहते हैं, जो निष्काम और सुखदुःखसज्ञक 
इन्दों से मुक्त हो गये हैं, वे ज्ञानी पुरुष उस अव्यय-स्थान को जा पहुँचते हैं। 
(६ ) जदहदों जा कर फिर लॉटना नही पडता; ( ऐसा ) वह मेरा परम स्थान है। 
उसे न तो सूर्य, न चन्द्रया और ) न अप्नि ही अकाशित करते हैं । 


८०८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास््र 


$6 दम्सो दर्पोषभिमानश्व क्रोधः पारुष्यमेव च। 
अज्ञान चामिजातस्य पार्थ सम्पदमासरीम ॥ ४॥ 


| नहीं कहा जा सकता, कि छब्बीस गुणों की इस फेहरिस्त में अत्येक शब्द का 
| अर्थ दूसरे झब्द के अर्थ से स्वंधा भिन्न होगा; और हेतु भी ऐसा नहीं है। 
| उदाहरणार्थ, कोई कोई अहिंसा के ही कायिक, वाचिक और मानसिक भेद 
| करके क्रोध से किसी के दिल दुखा देने को भी एक प्रकार की हिंसा ही समझते 
| ईं। इसी अकार छुद्धता को भी त्रिविध मान लेने से मन की शुद्धि में अक्रोध 
| और द्रोंह न करना आदि गुण भी आ सकते हैं। मद्दाभारत के शान्तिपव॑ में 
| १६० अध्याँयें से ले कर १६३ अध्याय तक क्रम से दम, तप, सत्य और लोमें 
| की विस्तृत वर्णन है। वहाँ ढम में ही क्षमा, ध्त्ति, अहिंसा, सत्य, आजंव 
| ओर लजा आदि पदच्चीस-तीस गुणों का व्यापक अर्थ में समावेश किया है 
| (शा. १६० ); ओर सत्य के निरूपण (शा १६२ ) में कहा है, कि सत्य, 
| समता, दम, अमात्सये, क्षमा, रूजा, तितिक्षा, अनसूयता, त्याग, ध्यान, 
| आयंता ( लोककल्याण की इच्छा ), शति ओर दया, इन तेरह् ग्रणो का एक 
| सत्य में द्वी समावेश होता है; ओर वहीं इन शब्दों की व्याख्या भी कर दी 
| गईं हैं। इस रीति से एक ही गुण में अनेकों का समावेश कर लेना पाडित्य 
| का काम हैं; और ऐसा विवेचन करने छगे, तो अत्येक गुण पर एक एक ग्रन्थ 
| लिखना पडेगा। ऊपर के आोकों में इन सब गुणो का समुच्चय इसीलिये बत- 
| लाया गया है, कि जिसमें देवी सम्पत्ति के सात््विक रूप की पूरी कल्पना हो 
| जावे; और यादि एक शब्द में कोई अर्थ छूट गया हो, तो दूसरे शब्द में उसका 
| समावेश हो जावे । अस्तु; ऊपर की फेहरिस्त के ज्ञानयोंगरव्यवस्थिति! शब्द 
| का अर्थ हमने गीता के ४, ४५ और ४२ वे छोक के आधार पर कर्मयोगग्रधान 
| किया है। त्याग और धृति की व्याख्या स्वय भगवान्‌ ने द्वी १८ वे अध्याय 
| में कर दी हैँ (१८. ४ और २५ )। यद्द बतछा चुके, कि देवी सम्पत्ति में 
| किन गुणों का समावेश होता है?! अब इसके विपरीत आसएझुरी या राक्षसी 
| सम्पत्ति का वर्णन करते हैं :- ] 
(४ ) है पार्थ | दम्भ, दर्प, अतिमान, क्रोध, पारुष्य अर्थात्‌ निश्ठरता और 
अज्ञान आसुरी यानी राक्षसी सम्पत्ति में जन्मे हुए को प्रात द्वोते हैं । 
| [ महाभारत-शान्तिपव के १६४ और १६५ अन्याग्रों में इनमें से कुछ 
| दोषों का वर्णन हैं। ओर अन्त से यह भी बतला दिया है, कि उशस किसे 
| कहना चाहिये? इस खोक में 'अज्ञान! को आसरी, सम्पत्ति का लक्षण कह 
| देने से प्रकट होता हे, कि ज्ञान देवी सम्पत्ति का लक्षण हैं। जगन्‌ में पाये 
| जानेवाले दो अकार क्रे स्वभावों का इस अकार वर्णन हो जाने पर +- ) 


पंद्रहवों अध्याय प्र 


उत्क्रामन्त स्थितं वापि झुज्जानं वा गुणान्वितस्‌। 
विमूढा नानुपश्यन्ति पश्यन्ति ज्ञानचक्षुषपः॥ १० ॥ 


यतन्तों योगिनश्रेनं पश्यन्त्यात्मन्यवस्थितम्त्‌ । 
यतन्तोःप्यक्ष्तात्मानो नेन पसश्यन्त्यचेतसः॥ ११॥ 


8६ यदादित्यग्त तेजो जगक्लालयतेडखिलसत्‌ । 


| से बनता है; ओर वेदान्तसून्नों (३ १ १ ) मे कहा है, कि पड्च सूक्ष्मभूत्तों 
| का और ग्राण का भी उसमें समावेश द्वोता है ( देखो गीतारहस्य प्र <, पृ 
| १६४-१९८ )। मैन्युपनिषद्‌ ( ६. १० ) में वर्णन दे, कि सुक्ष्मशरीर अठारह 
| तत्वों का बनता है। इससे कहना पडता है, कि ' मन और पाँच इन्द्रियोँ? 
| इन शब्दों से सूक्ष्मशरीर सें वर्तेमान दूसरे तत्त्वों का सम्रह भी यहाँ अभिग्रेत 
| है। वेदान्तसूत्रों (वे सू ९ ३ १७ और ४३ ) सें भी “नित्य और 'अश? 
| दो पदों का उपयोग करके ही यह सिद्धान्त बतलाया है, कि जीवात्मा परमे- 
| श्वर से वारवार नये सिरे से उत्पन्न नहीं हुआ करता । वह परमेश्वर का * सना- 
| तन अञश ! हैं ( देखो गी ९ २४ )। गीता के तेरहवे अध्याय (१३ ४) में 
| जो यह कहा हैं, कि क्षेत्रक्षेत्रज्र-विचार बह्मसूत्रों से लिया गया है, उसका 
| इससे दृढीकरण हो जाता है (देखो गी र परि पृ ५६६-५६७ )। गीता- 
| रहस्य के नौवे प्रकरण ( पु २५७ ) में दिखलाया है, कि 'अश' शब्द का अर्थ 
| 'घटकाशादि' - वत्‌ अश समझना चाहिये, न कि खण्डित्त अश' | इस प्रकार 
| शरीर को घारण करना, उसका छोड देना, एवं उपभोग करना - इन तीनों 
| क्रियाओं के जारी रहने पर :- | 
(१० ) ( शरीर से ) निकेल जानेवाले को, रहनेवाले को अथवा गुर्णों से युक्त 
हो कर ( आप ही नहीं ) उपभोग करनेवाले को मूखे लोग नहीं जानते। ज्ञान- 
चक्ष से देखनेचाले लोग ( उसे ) पहचानते हूँ। (११ ) इसी प्रकार अयत्न करने- 
वाले योगी अपने आप में स्थित आत्मा को पहचानते हूँ। परन्तु वे अज्ञ लोग, 
कि जिनका आत्मा अर्थात्‌ बुद्धि ससकृतत नहीं है, प्रयत्न करके भी उसे नहीं 
पहचान पाते । 
| [१० वे और ११ वे शछोक में ज्ञानचछु या कर्मयोगमार्ग से आत्मज्ञान की 
| प्राप्ति का वर्णन कर जीव की उत्कान्ति का वर्णन पूरा किया हूँ । पिछले सातवे 
| अध्याय में जैसा वर्ण किया गया है ( देखों गी. ७ ८-१९ ), वैसा ही अब 
| आत्मा की सर्वव्यापकता का थोडा-सा वर्णन भ्रस्तावना के ढैंग पर करके 
| सोलहवे 'छोक से पुरुषोत्तमस्वरूप का वर्णन किया हैं । ] 


(१३ ) जो तेज सूर्य में रह कर सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, जो 


2६० गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशात्र 


। [ यथपि इंस छोक का अर्थ स्पष्ट हैं, तथापि इसके पदो का अर्थ करने में 
| वहुतकुछ मतभेद है। इस समझते हैं, कि यह वर्णव उन चार्वाक आदि नास्तिकों 
| के मर्तों का है, कि जो वेदान्तशास्त्र या कापिलसाख्यशास््र के सष्टिरचनाविषयक 
| सिद्धान्त को नहीं मानते; ओर यही कारण है, कि इस शछोक के पदों का अर्थ 
| साख्य ओर अध्यात्मशास्त्रीय सिद्धान्तों के विरुद्ध हैं । जगत्‌ को नाशवान्‌ समझ 
| कर वेदान्ती उसके अविनाशी सत्य की - “ सत्यस्य सत्य ” (वृ २, ३ ६ ८ 
| खोजता हैं, ओर उसी सत्य तत्त्व को जगत्‌ का मूल आधार या भ्रतिष्ठा मानता 
| दँ - ' बरह्मपुच्छ प्रतिष्ठा ? ( ते. ३ ५ ) | परन्तु आसुरी छोग कहते है, कि यह 
| जग असल हैं - अर्थात्‌ इसमें सत्य नहीं है - और इसीडिये वे इस जगत्‌ को 
| अप्रतिष्ठ भी कहते ह - अर्थात्‌ इसकी न प्रतिष्ठा है और न आधार। यहाँ 
| शका हो सकती है, कि इस प्रकार अध्यात्मशासत्र में प्रतिपाढित अव्यक्त 
| परत्रह्म यदि आखशुरी छोगो को सम्मत न हो, तो उन्हें भक्तिमार्ग का व्यक्त 
| इंश्वर मान्य होगा। इस से अनीश्वर ( अन्‌ + ईश्वर ) पद का प्रयोग करके 
| कह दिया है, कि आसुरी लोग जयत्‌ मे ईश्वर की भी नहीं मानते | इस श्रकार 
| जगत्‌ का कोई मूल आधार न मानने से उपनिषदों में वर्णित यह सृध्थुत्पत्ति- 
| क्रम छोड देना पडता है, कि “ आत्मनः आकाशः सम्भतः। आकाशा द्वायुः 
| चायोरपशिः | अग्रेरापः। अद्भ्यः प्रथिवी। प्रथिव्या ओपधयः। ओपषधीश्यः 
| अन्नम्‌ । अन्नात्युरुषः। ” (तै २ १) ओर साख्यशासत्रोक्त इस सश्थुत्पत्तिकम 
| को भी छोड देना पडता है, कि अकृृति ओर पुरुष, ये दो स्वतन्त्र मूलतत्त्व 
| एवं सत्त्व, रज ओर तम गुर्णों के अन्योन्य आश्रय से अथांत्‌ परस्पर मिश्रण से 
| सब व्यक्त पदार्थ उत्पन्न हुए हैं। क्योंकि यदि इस झखला या परम्परा को 
| मान लें, तो दृश्यस्रश्टि के पदार्थों से इस जगत्‌ का कुछ-न-कुछ मूलतत्त्व मानना 
| पडेगा। इसी से आसुरी छोग जगत्‌ के पदार्थों को अपरस्परसम्भूत मानते है - 
| अर्थात्‌ वे यह नहीं मानते, कि ये पदार्थ एक-दूसरे से किसी क्रम से उत्पन्न हुए 
[| है। जगत्‌ की रचना के सम्बन्ध मे एक बार ऐसी समझ हो जाने पर मलुष्य- 
| प्राणी ही प्रधान निश्चित हो जाता हैं। ओर फिर यह विचार आप-ह्वी-आप हो 
| जाता है, कि मनुष्य की कामवासना को तृप्त करने के लिये ही जगत्‌ के सारे 
| पदार्थ बने हैं, उनका और कुछ भी उपयोग नहीं हैं; और यद्दी अर्थ इस शोक 
| के अन्त में “ किमन्यत्कामहैतुकम ”” - काम को छोड उसका और क्या हेतु 
| होगा १ - इन शब्दों से, एवं आगे के 'छोको में भी वर्णित है। कुछ दीकाकार 
| अपरस्परसम्भत' पद का अन्वय “किमन्यत्‌' से लगा कर यह अर्थ करते ह, कि 
| “ क्या ऐसा भी कुछ दीख पडता हैं, जो परस्पर अर्थात्‌ स्रीपुरुष के सयोग से 
| उत्पन्न न हुआ हो! नहीं; और जब ऐसा पदार्थ ही नद्दीं दीख पडता, तब यह 
| जगन्‌ कामइतुक अर्थात्‌ स्त्रीपुरुष की कामेच्छा से ही निर्मित हुआ द्व। ” एव 


पंद्रहवाँ अध्याय ८ज्ण 


$६ छ्वाविमी पुरुषों लोके क्षरश्वाक्षर पव च। 
क्षरः सवोणि भृतानि क्ूटस्थो5क्षर उच्यते ॥ १६॥ 


उत्तमः पुरुषस्त्वन्यः परसात्मेत्युदाहतः । 
यो छोकत्रयमाविश्षय विसर्त्यव्यय ईश्वरः॥ १७॥ 


यस्मान्क्षरमतीतो5हमक्षरादपि चोत्तमः। 
अतोषस्मि लोके वेदे च प्राथितः पुरुषोत्तमः ॥ १८ ॥ 


(१६ ) (इस) लोक में 'क्षर' ओर “अक्षर” दो पुरुष हैं। सब (नाशवान्‌) 
भूतों को क्षर कहते हैं; ओर कूटस्थ को - अर्थात्‌ इन सब भ्ूतों के मूल (कूट) मे 
रहनेवाले ( अतिरूप अव्य्त तत्त्व ) को अक्षर कहते हैं। (१७ ) परन्तु उत्तम 
पुरुष ( इन दोनों से ) भिन्न है। उसको परसात्मः कहते हैं। वद्दी अव्यय ईश्वर 
तैलोक्य में प्रविष्ठ होकर ( त्रेलोक्य का ) पोषण करता है। (१८ ) जब कि में 
क्षर से भी परे का अक्षर से सी उत्तम (पुरुष) हूँ, छोकव्यवहार में और बेद में 


भी पुरुषोत्तम नाभ से में प्रसिद्ध हैँ । 


| [ सोलहवे शछोक में 'क्षर' और “अक्षर! शब्द साख्यशास्त्र के व्यक्त और 
| अव्यक्त - अथवा व्यक्तसष्टि और अव्यक्त प्रकृति -इन दो शब्दों से समा- 
| नाक हैं! प्रकट है, कि इनमें क्षर ही नाशवान्‌ पचमहाभृतात्मक व्यक्त 
| पदार्थ है। स्मरण रहे, कि “अक्षर विशेषण पहले कई बार जब परख्रह्म को 
| भी रूगाया गया हैं (देखो गी ८ ३; <. ९१; ११. ३७; १९ ३ ), तब पुरु- 
| षोत्तम के उल्किखित लक्षण मे 'अक्षर' शब्द का अर्थ अक्षरत्रह्म नहीं है। 
| किन्तु उसका अर्थ साख्यों की अक्षरप्रकृति हें; ऑर इस गडबड' से बचाने के 
| लिये ही सोलहवे शछोक मे “अक्षर अरथाव्‌ कूटस्थ (प्रकृति)” यह विशेष 
| व्याख्या की है ( यीतारदस्य अ, ५, एप ९२०९-२१२ )। साराश, व्यक्तरष्टि 
| और अव्यक्त प्रकृति के परे का अक्षर ब्रह्म (गी < ६०-२६ पर हमारी 
| टिप्पणी देखो ) और “क्षर! ( व्य'्तराष्टि ) एव अक्षर” ( प्रक्लाति ) से परे का 
| पुरुषोत्तम, वास्तव में ये दोनों एक दी हैं। तेरहवे अध्याय (१३ ३१ ) में 
| कद्दा गया है, कि इसे ही परमात्मा कहते हैं; ओर यही परमात्मा शरीर 
| में क्षेत्रज्ञ रूप से रहता है। इससे सिद्ध होता हे, कि क्षर-अक्षर-विचार में जो 
| मूलतत्त्व अक्षरत्रह्म अन्त में निष्पन्न होता है, वही क्षेत्रक्षेत्रशविचार का भी 
| पर्यवसान है; अथवा “पिण्ड में ओर नअह्माण्ड में ” एक ही पुरुषोत्तम 
| है। इसी अकार यह भी बतलाया गया है, कि अधिमूत और अधियज्ञ 
| प्रभति का अथवा प्राचीन अश्वत्थ वृक्ष का तत्त्व भी यही है। इस ज्ञान- 
| विज्ञान प्रकरण का अन्तिम निष्कर्ष यह है, कि जिसने जगत्‌ की इस 


दर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारस्त्र 


चिन्ताम्परिसेयां च प्रलयान्तामपाश्रिताः 
कामोपसोगपरमा एतावद़िति निश्चिता;॥ ११॥ 
आशापाशरतब॑द्धाः कामक्राधपरायणाः | 

ईहन्ते कामभोगार्थमन्यायेनार्थलठचयान्‌ ॥ १२॥ 
इृद्मद्य मया लब्धमिमं प्राप्स्ये मनोरथम | 
इद्मस्तीदमपि मे भविष्यति पुनर्धनस्‌॥ १३ ॥ 
असौ मया हतः शज्तुर्हनिष्ये चापरानपि। 
इंश्वरो5हमहे भोगी सिद्धो5ह बलवान्खुखी ॥ १४॥ 


आद्योडमिजनवानस्मि को5न्यो5स्ति सहशों मया। 
यक्ष्ये दास्यामि मोदिष्य इत्यज्ञानविमोहिताः ॥ १५ ॥ 


अनेकचित्तविश्रान्ता मोहजालसमाचूताः । 
असक्ताः कामसोगेषु पतन्ति नरकेष्शुचों॥ १६॥ 
आत्मसम्भाविताः स्तव्धा धनमानमदान्विताः: । 
यजन्ते नामयज्लैस्ते दम्भेनाविधिपूर्वकम ॥ १७॥ 
अहेकारं बल दर्प कार्म क्रोध च॒ संभ्रिताः । 
मामात्मपरबेहेषु प्रह्निषन्तोउभ्यस्यकाः ॥ १८॥ 


प्रवृत्त रहते हैं । ( ११ ) इसी प्रकार आमरण ( सुख भोगने की ) अगणित चिन्ताओं 
से अ्से हुए, कामोषभोग में डुबे हुए और निश्चयपूर्वक उसी को सर्वेस्व माननेवाले 
(१३ ) सैक्डों आशापाशों से जकडे हुए, कामक्रोधपरायण (ये आखरी लोग ) 
सुख छटने के लिये अन्याय से बहुत-सा अ्थसड्चय करने की तृष्णा करते हैं । 
(१३ ) मेंने आज यह पा लिया । ( कल ) उस मनोरथ को सिद्ध करूँगा; यह धन 
( मेरे पास ) है, ओर फिर वह भी मेरा होगा | ( १४ ) इस शझ्ञु को मेने मार 
लिया; एवं औरों को भी मारूँगा। में ईश्वर, में ( दी ) भोग करनेवाला, म॑ सिद्ध, 
बलाब्य ओर सुखी हूँ । (१५ ) में सपन्न आर कुल्न हैूँ। मेरें समान आर दें 
कौन ! में यज्ञ करेँगा, दान दूँगा, मोज करूँगा -- इस भ्रकार ज्ञान से मोद्वित 
(१६ ) अनेक अकार की कल्पनाओं में भूले हुए, मोद् के फन्दे में फैसे हुए और 
विषयोपभोग में आसक्त ( ये आसुरी लोग ) अपवित्र नरक में गिरते है । ( १० ) 
आत्मप्रद्सा करनेवाले ऐँठ से बर्तनेवाले, धन और मान के मद से सयुक्त ये 
( आसुरी ) लोग द्म्भ से, शास्त्रविधि छोड कर केवल नाम के लिये यज्ञ किया 
करते हैं। (१८ ) अहड्कार से, बल से, द्प से, काम से ओर कोष से फ़ूछ कर 


सोलहयों अध्याय <८प्छ 


षोड्शोध््यायः । 


श्रीमगवानुवाच । 
अभय सत्त्वसंशद्धिरज्ञानयोगव्यवस्थितिः । 
दाने दसस्य यक्ञश्थ स्वाध्यायस्तप आजबम्‌॥ १॥ 


अहिंसा सत्यमक्रोधस्त्यागः शान्तिरपेशनस । 
दया भूतेष्वलोलुप्त्व॑ मा हीरचापलम्‌ ॥ २॥ 


तेज: क्षमा धृतिः शोचमदोद़ो नातिसानिता | 
सवन्ति सम्पदं देवीमसिजातस्य सारत ॥ ३ ॥ 


सोलहवों अध्याय । 


[ पुरुषोत्तमयोग से क्षर-अक्षर-ज्ञान की परमावाधि हो चुकी । सातवे अव्याय 
से ज्ञानविज्ञान के निरूपण का आरम्स यह दिखलाने के लिये किया गया था, कि 
कर्मेयोग का आचरण करते रहने से ही परमेश्वर का ज्ञान होता है, ओर उसी से 
मोक्ष मिलता है, उसकी यद्दों समाप्ति हो चुकी; और अब यहीं उसका उपसद्दार 
करना चाहिये। परन्तु नोवे अध्याय ( ५ १३) में भगवान्‌ ने जो यद्ट बिलकुल 
सक्षेप से कहा था, कि राक्षसी मनुष्य भेरे अव्यक्त ओर श्रेष्ठ स्वरूप को नहीं पह- 
चानते, उसी का स्पष्टीकरण करने के लिये इस अध्याय का आरम्स किया गया 
है, ओर अगले अध्याय मे इसका कारण बतलाया गया हैं, कि मनुष्य-मनुष्य में 
भेद क्यों होते हैं! और अठारहवे अध्याय में पूरी गीता का उपसदार है। ] 

श्रीमगवान्‌ ने कहा «- ( १ ) अभय ( निडर ), शुद्ध सात्विक दइत्ति, ज्ञान- 
योगव्यवास्थिति अर्थात्‌ ज्ञान (-मार्ग ) ओर (कर्म-) योग की तारतम्य से 
व्यवस्था, दान, दस, यज्ञ, स्वाध्याय अथांत्‌ स्वधर्म के अनुसार आचरण, तप, 
सरलता, (३१) अहिंसा, सत्य, अकोघ, कर्मफल का च्याग, शान्ति, अपैशुन्य 
अर्थात्‌ क्षुद्॒ह॒ष्टि छोड कर उदार भाव रखना, सब भूततों में दया, तृष्णा न रखना, 
( बुरे काम की ) लाज, अचपलता अर्थात्‌ फिजूल कामों का छूट जाना, (३ ) 
तेजस्विता, क्षमा, धृत्ति, शुद्धता, द्रोह न करना, अतिमान न रखना - हैं भारत ! 
( ये ) गण देवी सम्पत्ति में जन्मे हुए पुरुषों को आस होते हैं । 

| [ देवी सम्पत्ति के ये छब्बीस गुण और तेरहवे अध्याय से बतलाये हुए 
| ज्ञान के बीस छक्षण (गी १३ ७-११ ) वास्तव में एक ही है, और इसी से 
| भागे के '्छोक में 'अज्ञान ' का समावेश आसुरी लक्षणों से किया गया है। यह 


<६४ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगदशास्त्र 


ज्ञात्वा शाख्रविघानोक्त कम कर्तंमिहाईसि ॥ २४॥ 


इति श्रीमद्भगवद्गीतासु उपनिपत्स ब्रह्मविद्याया योगशास्रे श्रीकृष्णाजनसवबादे 
देवासुरसपद्दिभागयोगों नाम पोड्शोड्थ्यायः ।। १६ | 


| [ इस सछोक के 'कार्याकार्यव्यवस्थिति' पद से स्पष्ट होता है, कि कर्तव्य- 
| शास्त्र की अर्थात्‌ नीतिशासत्र की कल्पना को दृष्टि के आगे रख कर गीता का 
| उपदेश क्रिया गया हैं। गीतारहस्य (ग्र, ९, प ५०-५३ ) में स्पष्ट कर 
| दिखला दिया है, कि इसी को कर्मग्रोगशास्त्र कहते हैं। ] 
इस श्रकार श्रीमगवान्‌ के गाये हुए -अथांत्‌ कहे हुए - उपनिपद्‌ में 
ब्रह्मविद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शासत्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन फे 
सवाद में देवासरसम्पद्विभागयोग नामक सोलह॒वॉ अध्याय समाप्त हुआ । 


बिक 
सतठशाषध्यायः । 
अर्जुन उवाच | 
शासत्रविधिम॒त्स॒ज्य यजन्ते श्रद्धयान्विताः । 
तेषां निष्ठा तु का कृष्ण सत्त्वमाहों रजस्तमः ॥ १॥ 


सत्रहवों अध्याय 


[ यहाँ तक इस वात का वर्णन हुआ, कि कर्मयोगणासत्र के अनुसार ससार 
का वारणपोषण करनेवाले पुरुष किस प्रकार के होते हैं! और ससार का नाश 
करनेवाले मनुष्य किस ढेंग के होते है अब यह प्रश्न सहज ही होता है, कि 
मनुष्य मे इस प्रकार के भेद होते क्‍यों हू! इस प्रश्न का उत्तर सातवें अध्याय के 

प्रकृत्या नियता: स्वया ? पद में दिया गया हैं; जिसका अर्थ यह है, कि यह 
गल्लेक मनुष्य का प्रकृतिस्वभाव है ( ७. २० )। परन्तु वहां इस प्रकृतिजन्य भेद 
की उपपत्ति का विस्तारपू्वक वर्णन भी न हो सका। यही कारण हूँ जो चोददहवे 
अध्याय सें त्रिगु्णों का विवेचन किया गया हैं; ओर अब इस अन्याय में चर्णन 
किया गया है, कि त्रिगु्णों से उत्पन्न दोनेवाली श्रद्धा आदि के स्वभावभेद क्यों- 
कर होने हैं) ओर फिर उसी अध्याय में ज्ञानविज्ञान का सम्पूण निरूपण समात 
किया गया हई ! इसी अकार नवें अभ्याय में भक्तिसार्ग के जो अनेक भेद बतछाये 
गये है, उनके कारण भी इस अध्याय की उपपात्ति से समझ मजा जात हू 

( देखो ९, २३, २४ )। पहले अरऊन यों पूछता है, कि :- | 
अजुन ने कह्ठा :-( १ ) दे हृष्ण ! जो लोग श्रद्धा से युक्त होकर, भास्व- 
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सोलहवाँ अध्याय ट्ण्षु 


8६ कैवी सम्पक्निमोक्षाय निवन्धायासुरी मता। 
मा शुचः सम्पद देवीमभिजातोडसि पाण्डव ॥ ५॥ 


$६ ह्वी भूतसर्गों लोकेडस्मिन्दैव आखुर एवं च। 
दैवो विस्तरशः प्रोक्त आसुरं पार्थे मे जुण ॥ ६॥ 


प्रवृत्ति च निव्वात्ति च जना न बिद्रासुराः। 
न शोर्च नापि चाचारो न सत्य तेषु विद्यते ॥ ७॥ 


असत्यममतिष्ठ ते जगदाहुरनीश्वरस्‌ । 
अपरस्परसस्सृतं किमन्यत्कामहैतुकस्‌ ॥ ८॥ 


(५ ) ( इनमें से ) देवी सम्पत्ति ( परिणाम मे ) मोक्षदायक और आखरी 
बन्धनदायक मानी जाती है। है पाण्ठव | तू देवी सम्पत्ति में जन्मा हुआ है। 
शोक भत कर । 

| [ सक्षेप में यह बतछा दिया, कि इन दो प्रकार के पुरुषों को कौन-सी 
| गति मिलती है! अब विस्तार से आसुरी पुरुषों का वर्णन करते हैं :- ] 


मु है ६ ) इस शछोक में दो अकार के प्राणी उत्पन्न हुआ करते हें। ( एक) 
दव ओर दूसरे आसुर | ( इनमें ) देव ( श्रेणी का ) वर्णन विस्तार से कर दिया। 
(अब ) है पाथे, में आसर ( श्रेणी का ) वर्णन करता हूँ; सुन । 
| [ पिछले अध्यायों में यद्ध बतलाया गया है, कि कर्मयोगी कैसा बर्ताव 
| करे | और ब्राह्मी अवस्था कैसी द्वोती द्वे! या स्थितप्रज्ञ, भगवद्धक्त अथवा 
| ब्रिगुणात्तीत किसे कहना चाहिये ! ओर यद्द भी बतलाया गया है, कि ज्ञान क्या 
| है । इस अध्याय के पहले तीन शछोक में देवी सम्पत्ति का जो लक्षण है, चह्दी 
| देव-प्रकृति के पुरुष का वर्णन है। इसी से कद्दा है, कि देव श्रेणी का वर्णन 
| विस्तार से पहले कर चुके हैं। आसुर सम्पत्ति का थोंडा-सा उल्लेख नोवे 
| अध्याय ( ५ ११ और १९ ) में आ चुका है। परन्तु वहाँ का वर्णन अधूरा 
| रह गया है; इस कारण इस अध्याय में उसी को पूरा करते हैं :- ] 
(७ ) आसुर लोग नहीं जानते, कि भ्रद्धत्ति क्या है ओर निद्धत्ति क्या है! अरथांत्‌ 
वे यह नहीं जानते, कि क्या करना चाहिये और क्‍या न करना चाहिये ! उनमें न 
शुद्धता रहती है, न आचार और सत्य ही। («८ ) ये ( आसुर लोग ) कहते हें, 
कि, सारा जगत्‌ असल्य है, अप्रतिष्ठ अर्थात्‌ निराधार है, अनीश्वर यानी चिना 
परमेश्वर का है, अपरस्परसम्भृत अर्थात्‌ एक दूसरे के बिना ही हुआ है। ( अतएव ) 
काम को छोड - अर्थात्‌ सनुष्य की विषयवासना के अतिरिक्त इसका और क्‍या 
हेतु दो सकता है! 


८६६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


यजन्ते सात्त्िका देवान्यक्षरक्षांसि राजसा: । 
श्रेतान्मूतगणांश्रान्ये यजन्ते तामला जनाः ॥ ४ ॥ 


$ ६ अशांस्रविहितं घोर तप्यन्ते ये तपो जनाः। 
दम्भाहंकारसंयुक्ताः कामरागवलान्विताः ॥ ५॥ 


| सिद्धान्तों का ही साघारण अनुवाद है (७ २०-२३; ५ २० )। इस विषय 
| का विवेचन इसने गीतारहस्य के तेरहवे प्रकरण में किया है ( देखिये गीतार 
| प्र. ४४१-४४७ )। तथापि जब यह कहा, कि जिसकी जेसी बुद्धि हो, उसे 
| वैसा फल मिलता है; और वैसी बुद्धि का होना या न होना प्रकृतिस्वभाव के 
| अधीन है; तब ग्रश्न होता है, कि फिर वह बुद्धि सुधर क्योंकर सकती हैं! 
| इसका यह उत्तर है, कि आत्मा स्व॒तन्त्र है, अतः देह का यह स्वभाव क्रमशः 
| अभ्यास ओर वैराग्य के द्वारा धीरे धीरे बदला जा सकता दहै। इस बात का 
| विवेचन गीतारहस्य के दसवे प्रकरण में किया गया है (छू, २५०-२५२ )। 
| अभी तो यही देखना है, कि श्रद्धा में भेद क्यों और कैसे होते हैं! इसी से 
| कहा गया है, कि अकृतिस्वभावानुसार श्रद्धा बदलती है। अब बतलाते हैं, कि 
| जब प्रकृति भी सत््व, रज ओर तम इन तीन गुणों से युक्त है, तब श्रत्येक 
| मनुष्य में श्रद्धा के भी ब्रिधा भेद किस प्रकार उत्पन्न होते हैं?! और उनके 
| परिणाम क्या होते हैं | :-] 


(४ ) जो पुरुष सात्तविक हैं- अर्थात्‌ जिनका स्वभाव सत्त्वगुण-प्रधान द्वै -वे 
देवताओं का यजन करते हैं। राजस पुरुष यक्षों और राक्षस्ों का यजन करते हैं । 
एवं इसके अतिरिक्त जो तामस पुरुष हैं, वे श्रेतों ओर भ्त्तों का यजन करते हैं । 


| [ इस अकार शास्त्र पर श्रद्धा रखनेवाले मनुष्यों के भी सत्त्व आदि 
| प्रकृति के गुणभेदों से जो तीन भेद होते हैं, उनका ओरे उनके स्वरूपों का 
| वर्णन हुआ । अब बतलाते हैं, कि शास्त्र पर श्रद्धा न रखनेवाले कामपरायण 
| और दाम्सिक लोग किस श्रेणी में आते हैं। यद्द तो स्पष्ट है, कि ये छोग 
| सात्विक नहीं हैं; परन्तु ये निरि तामस भी नहीं कहे जा सक्रते। क्योंकि 
| यद्यपि इनके कर्म शासत्रविरुद्ध होते हं, तथापि इनमें कर्म करने की भ्रद्ृत्ति 
| दोती है; और वह रजोगुण का धर्म हैं। तात्पर्य यह हैं, कि ऐसे मनुष्यों को न 
| सात्विक कह सकते हैं, न राजल और न तामस | अतएवं दैवी ओर आसुरी 
| नामक दो कक्षाएँ बना कर डक्त दुष्ट पुरुषों का आसुरी कक्षा में समावेश किया 
| जाता हैं। यही अर्थ अगले दो शछोकों में स्पष्ट किया गया हैं। ] 


(५) परन्तु जो छोग ठम्भ और अहृड्कार से दुक्त होकर काम एव 
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एतां दुष्ठिमवष्ठभ्य नहात्मानो5ल्पबुद्धयः । 
प्रभवन्त्युथकमोणः क्षयाय जगतो5हिता:॥ ९ ॥ 
काममाशित्य दुष्पूरं दम्समानमदान्विताः । 
मोहाउगहीत्वाइसद्याहान्प्रवर्तन्तेडशुचित्रता: ॥ १० ॥ 


| कुछ छोग “अपरश्व परश्व अपरस्परों” ऐसा अद्भुत विग्रह करके इन पदों 
| का यह अर्य रूगाया करते हैं, कि “ 'अपरस्पर' ही स्त्री-पुरुष हैं, इन्ही से यह 
| जगत्‌ उत्पन्न हुआ है, इसलिये स्लीपुरुषों का काम ही इसका हेतु है। ओर 
| कारण नहीं है ” । परन्तु यह अन्वय सरल नहीं है ओर 'अपरश्व परश्च ! का 
| समास 'अपर-पर' होगा; बीच सें सकार न आने पावेगा । इसके अतिरिक्त 
| असत्य और अप्रतिष्ठ इन पहले आये हुए पदों को देखने से यही ज्ञात होता है, 
| कि अपरस्परसम्भत नय्‌ समास ही होना चाहिये। ओर फिर कहना पडता 
| हे, कि साख्यश्ास््र में 'परस्परसम्भ्त' शब्द से जो गुणो से गुर्णो का 
| अन्योन्य जनन, वर्णित है, वही यहाँ विवक्षित हैं ( देखो गीतारइस्य श्र ७, 
| ४ १६४ और १६७५ ) 'अन्योन्य' और “परस्पर” दोनों जब्द समानाथ्थक हैं। 
| साख्यशास्त्र में गुणों के पारस्परिक झगड़े का वर्णन करतें समय ये दोनो शब्द 
| आये हैं ( देखो म॒ भा. शा, ३०७; सा का १९ और १३ ) | गीता पर जो 
| माध्वसाध्य है, उसमें. इसी अर्थ को मान कर यह दिखलाने के लिये कि जगत्‌ 
| की वस्तुएँ एक दूसरी से केसे उपजती हैं, गीता का यद्दी ोक दिया गया 
| है -  अन्ना्भवन्ति अतानि ! इत्यादि -( अभ्रि में छोडी हुई आहुति सूर्य को 
| पहुँचती है, अतः ) यज्ञ से वृष्टि, इृष्टि से अन्न ओर अन्न से प्रजा उत्पन्न होती 
| है (देखो गी ३. १४; मनु. ३ ७६ ) | परन्तु तैकत्तिरीय उपनिषद्‌ का वचन 
| इसकी अपेक्षा अधिक प्राचीन ओर व्यापक है। इस कारण उसी को हमने 
| ऊपर असाण में दिया है। तथापि हमारा मत है, कि गीता के इस < अ-परस्पर- 
| सम्भृत * पद से उपनिषद्‌ के रूध्थुत्पत्तिकम की अपेक्षा सांख्यों का रुध्धुत्पत्ति- 
] क्रम ही अधिक विवक्षित है। जगत्‌ की रचना के विषय में ऊपर जो आखझुरी 
| मत बतलाया गया है, उसका इन छोगों के बतोव पर जो प्रभाव पडता हे, 
| उसका वर्णन करते हैं। ऊपर के श्छोक के अन्त में जो 'कामदैतुक' पद है, उसी 
| का यह अविक स्पष्टीकरण है। ] 
(५९ ) इस प्रकार की दृष्टि को स्वीकार करके ये अल्पबुद्धिवाले नष्टात्मा और दुष्ट 
लोग कूर कर्म करते हुए जगत्‌ का क्षय करने के लिये उत्पन्न हुआ करते हैं; 
(१० ) (और ) कभी भी पूर्ण न होनेवाले काम अर्थात्‌ विषयोपभोग को इच्छा 
का आश्रय करके ये ( आसुरी छोग ) दम्भ मान और मद से व्याप्त हो कर मोह 
के कारण झूठमूठ विश्वास अर्थात्‌ मनसानी कल्पना करके गदे काम करने के लिये 


<द्द गीवारहस्य अथवा कर्मयोगशास्र 


यातयामं गतरजखं पूति पर्युषितं च यत्‌ । 
उच्छिष्टमपि चामेध्यं भोजन तामसाप्रियम्‌ ॥ १०-॥: 


अफलाकां क्षिमिय॑ज्ञी जे # 


8६ ं विधिदृष्ठो य इज्यते । 
यष्टव्यमेवेति मनः समाधाय स सात्तिकः ॥ ११ ॥,. 


अभिसन्धाय तु फर्ं दम्सार्थमति चैव यत्‌ | 
इज्यते भरतश्रेष्ट त॑ यहाँ विद्धि राजलम ॥ १२ ॥ 


विधिहीनमसुष्ठान्न मन्त्रहीनमद॒क्षिणम । 
अद्धाविरहित यज्ञ तामसं परिचक्षते ॥ १३॥ 


| [ सस्कृत में कठ्ठ शब्द का अर्थ चरपरा ओर तिक्त का अर्थ कडुआ 
| होता है। इसी के अनुसार सस्कृत के वैद्यक ग्रन्थों में काली मिरची कट तथा 
| नींब तिक्त कह्दी गई है ( देखों वाग्भट सूत्र, अ. १० )। हिन्दी के कड्डए और 
| तीखे शब्द क्रमानुसार कढ और तिक्त शब्दों के ही अपम्रश हैं । ] 
(१० ) कुछ काल रखा हुआ अर्थात्‌ ठण्डा, नीरस, डुर्गन्धित, बासा, जूठा तथा 
अपविजन्न भोजन तामस पुरुष को रुचता है। 

| [ सात्तिक मनुष्य को सात्त्विक, राजस को राजस तथा तामस को 

| तामस भोजन भ्रिय होता है; इतना ह्वी नहीं, यदि आहार शुद्ध अर्थात्‌ सात्तिक 

| हो, तो मनुष्य की इत्ति भी क्रम-क्रम से शुद्ध या सात्विक हो सकती हैं। 

| उपनिषदों में कद्दा है, कि “आहारअद्धी सच्वश॒द्धिः” (छा ७. ९६. २)। 

| क्योकि मन और बुद्धि प्रकृति के विकार हैं। इसलिये जहाँ सात्विक आहार 

| हुआ वहाँ बुद्धि भी आप-द्दी-आप सात्विक बन जाती है। ये आह्वार के भेद 
हुए। इसी प्रकार अब यज्ञ के तीन भेद का भी वर्णन करते हैं :- ] 

(११) फलाशा की आकांक्षा छोड कर अपना कत॑व्य समझ करके शास्त्र की 
विधि के अनुसार, शान्त चित्त से जो यज्ञ किया जाता है, वह सात्विक यज्ञ हैं। 
(१२) परन्तु हे भरतश्रेष्ट | उसकी राजस यज्ञ समझो, कि जो फल की इच्छा से 
अथवा दम्स के हेतु अर्थात्‌ ऐश्वर्य दिखलाने के लिये किया जाता हँ। (१३) शास्र- 
विधिरदित, अन्नदानविहीन विना सन्त्रों का, बिना दक्षिणा का और श्रद्धा से 
शून्य यज्ञ तामस यज्ञ कहलाता है। 

| [ आद्वार और यज्ञ के समान तप के भी तीन भेद हैं। पहले, तप के 

| कायिक, वाचिक और मानसिक ये भेद किये हैं; फिर इन तीनों में से अत्येक 

| में सतत, रज और तम गुणों से जो त्रिविधता द्वोती हैं, उसका वर्णन किया 
| है। यहाँ पर, तप शब्द से यह सकुचित भर्य विवक्षित नहीं है, कि जयछ 


[हु 
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तानहं ह्विषतः क्रूरान्संसारेषु नराधमान्‌ । 
क्षिपाम्यजलमशुसानासुरीष्वेब योनिषु ॥ १९ ॥ 


आसुरी योनिमापज्ञा मूढा जन्मनि जन्मनि। 
मामप्राप्येच कीन्‍्तेय ततो यान्त्यधमां गतिम्‌॥ २०॥ 


$ ६ जिविधं नरकस्येदं द्वारं नाशनमात्मनः। 
कामः क्रोधस्तथा छोमस्तस्मादेतत्वयं त्यजेतू ॥ २१॥ 


एतर्विसुक्त: कौन्तेय तमोद्वारिखिसिनरः । 
आचरत्यात्मनः श्रेयस्ततों याति परां गातिम्‌ ॥ २२॥ 


$$ यः शास्त्रविधिसुत्सुज्य वतेते कामकारतः। 
नस सिद्धिमवाप्तोति न रुख न परां गतिम॥ २३ ॥ 


तस्माच्छास्त्रे प्रमाणं ते कार्याकार्यव्यवस्थितों । 


अपनी और पराई देह मे वर्तमान मेरा ( परमेश्व र का ) द्वेष करनेवाले, निन्दक, 
(१९ ) ओर अज्लभ कर्म-करनेवाले ( इन ) छेषी ओर कर अधम नरों को 
( इस ) ससार की आसुर अर्थात्‌ पापयोनियों में ही सदेव पटकता रद्दता हूँ। 
(२० ) है कौन्तेय | ( इस प्रकार ) जन्म जन्म में आसुरयोनि को ही पा कर ये 
मूर्ख लोग मुझे बिना पाये ही अन्त में अत्यन्त अधोगति को जा पहुँचते हैं। 


| [ आसुरी छोगों का और उनको मिलनेवाली गति का वर्णन हो चुका। 
| अब इससे छुटकारा पाने की युक्ति बतलाते हैं :- ] 

(२१ ) काम, क्रोध और लोभ, ये तीन प्रकार के नरक के द्वार दैं। ये 
हसारा नाश कर डालते हैं, इसलिये इन तीनों का त्याग करना चाहिये। ( २२ ) 
हैं कोन्तेय | इन तीन तमोद्वारों से छूट कर मनुष्य वही आचरण करने लगता है, 
कि जिसमें उसका कल्याण हो, और फिर उत्तम गति पा जाता हे। 

| [ प्रकट है, कि नरक के तीनों दरवाजे छूट जाने पर सद्गति मिलनी ही 
| चाहिये | किन्तु यह नहीं बतलाया, कि कौच-सा आचरण करने से ये छूट जाते 
| है। अत: अब उसका मार्ग बतलाते है :- ] 

(९३ ) जो शास्रोक्त विधि छोड़ कर मनमाना करने लगता हैं, उसे न 
सिद्धि मिलती है, न सुख मिलता है; ओर न उत्तस गति दी मिलती है। ( २४ ) 
इसलिये कार्य-अकार्यव्यवस्थिति का अर्थात्‌ कतंव्य ओर अकतंब्य का निर्णय करने 
के लिये तुझे शास्त्रों को प्रमाण मानना चाहिये। ओर शास्त्रो में जो कुछ कहा हे 
उसको समझ कर तदनुसार इस लोंक मे कर्म करना तुझे उचित है। 


८७० गीतारहस्य अथवा कर्मयोंगशास््र 


क्रियते तद्हि श्रोक्ते राजसं चलमशुवम्‌॥ १८ ॥ 
मूढग्राहेणात्मनों यत्पीडया क्रियते तपः। 
परस्योत्लादनार्थ वा तत्तामसमुदाह्तम ॥ १९ ॥ 

६६ दातव्यमिति यहाने दीयतेडनुपकारिणे । 
देशे काले च पात्रे च तद्वाने सात्तिक स्व॒तम ॥ २० ॥ 
यत्त प्रत्युपकारार्थ फलमुद्दिश्य वा पनः | 
दीयते च परिक्लिष्ट तद्वान राजस स्घृतम ॥ २१॥ 
अद्शकाले यद्दानमपात्रेभ्यश्व दीयते। 
असत्क्ृतमवज्ञातं तत्तामसमुद्ाहतम्त ॥ २२ ॥ 


हैं, वह चचल और अस्थिर तप शात्रों में राजस कह्दा जाता है। (१५ ) मूढ 
आग्रह से, स्वय कष्ट उठा कर अथवा ( जारण-मारण आदि कर्मों के द्वारा ) दसरो 
को सताने के हेतु से किया हुआ तप तामस कहलाता हैं। 

| [ये तप के भेद हुए। अब दान के त्रिविध भेढ बतलाते ईं :- ] 

(२० ) वह दान सात्विक कहलाता है, कि जो कर्तव्यबुद्धि से किया जाता 
हैं; जो ( योग्य ) स्थल-काल ओर पात्र का विचार करके किया जाता है; एवं जो 
अपने ऊपर भ्रत्युपकार न करनेवाले को दिया जाता हें। ( ९१ ) परन्तु ( क्यि 
हुए ) उपकार के बदले में अथवा किसी फल की आशा रख, वी काठिनाइ से 
जो दान ढिया जाता है, वह राजस दान हूं। ( ९९ ) अयोग्य स्थान में, अयोग्य 
काल में, अपात्र मनुप्य को, विना सत्कार के अथवा अवहेलनापूर्वक जो दान 
दिया जाता दे, वह तामस दान कहलाता हैं । 

| [ आहार, यज्ञ, तप ओर दान के समान ही ज्ञान, कम, कर्ता, बुद्धि, व्रृति 
| ओर सुख की त्िविधता का वर्णन अगल अध्याय में किया गयाद ( 

| १८. २०--३९ ) इस अध्याय का गुणमेद-ग्रकरण यही समाप्त हो छुका। अब 
| बद्यनिर्देश के आधार पर उक्त सात्विक कर्म की श्रट्ठता आर सम्माद्यता सिद्ध 
| की जावेगी। क्योंकि उपर्युक्त सम्पूर्ण विवेचन पर सामान्यतः यह झका हो 
| सकती है, कि कर्म सात्विक हो या राजस, या तामस, कसा भी क्यों न दो | 
| ६ तो वह दुषःखकारक ओर दोयषमय ही; इस कारण सारे कर्मों का त्यान किये 
| बिना ब्रद्य-प्रासि नहीं दो सकती । और जो यह्द बात सत्य 8, ती फिर कर्म के 
| सात्त्विक, राजस आदि भेद करने से छाभ ही क्या ६] इस आलश्षप पर गाता 
| का यह उत्तर हैं, कि हमे के सातन्विक, राजस आर तामस भेद परबद्म से ललग 
| नहीं हैं। जिस सइकत्प में ब्रह्म का विदेश किया गया है, उसी में सार्विक 


सत्रहवाँ अध्याय ८टछ्ण 


श्रीसगवानुवाच | 


पत्रिविधा सव॒ति श्रद्धा देहिनां सा स्वभावजा | 
सात्त्विकी राजसी चेव तामसी चेति तां शुणु ॥ २॥ 


सत््वानुरूपा सर्वस्य श्रद्धा सवति सारत । 
भ्रद्धासयो5यं पुरुषो यो यच्छुद्धःस एवं सः॥ ३ ॥ 


निर्दिष्ट विधि को छोड करके यजन करते हैं, उनकी निष्ठा अथोत्‌ ( मन की ) 
स्थिति कसी है - सात्तिक है, या राजस है, या तामस ! 


| [ पिछले अध्याय के अन्त में जो यह कहा गया था, कि जझ्ासत्र की विधि 
| का अथवा नियमों का पालन अवश्य करना चाहिये; उसी पर अजुन ने यह 
| शका की है) शास्त्रों पर श्रद्धा रखते हुए भी मनुष्य अज्ञात से भ्रल कर बैठता 
| है। उदाहरणार्थ, शास्त्रविधि यह है, कि सर्वेब्यापी परमेश्वर का सजनपूजन 
| करना चाहिये; परन्तु वह इसे छोड कर देवताओं की घुन से लग जाता है 
| (गी ५, २३ )। अतः अजुन का अश्न है, कि ऐसे पुरुष की निष्ठा अर्थात्‌ 
| अवस्था अथवा स्थिति कौनसी समझी जावे। यह प्रश्न उन आसुरी छोगों के 
| विषय में नही है, कि जो शास्त्र का और धर्म का अश्रद्धापूबंक तिरस्कार किया 
| करते हैं। तो सी इस अध्याय में प्रसदगानुसार उनके कर्मों के फलो का भी 
| वर्णन किया गया है। ] 
श्रीभमगवान्‌ ने कदह्दा कि+-( ३२) प्राणिमात्र की श्रद्धा स्वभावतः तीन 
अकार की होती है, एक सात्तिक, दूसरी राजस और तीसरी तामस। उनका 
वर्णन सुनो । ( ३ ) हे भारत ] सब छोगों की श्रद्धा अपने अपने सत्त्व के अनुसार 
अर्थात्‌ प्रकृतिस्वभाव के अनुसार होती है। मनुष्य श्रद्धामय है। जिसकी जैसी 
श्रद्धा रहती है, वह वैसा ही द्वोता है। 


| [ दूसरे 'छोक में 'सत्त्व' शब्द का अ्थे देहस्वभाव, बुद्धि अथवा अन्तः- 
| करण हैं। उपनिषद्‌ में 'सत्त्व'ं शब्द इसी अर्थ में आया है ( कठ, ६ ७ ); 
| और वेदान्तसूत्र के शाकरभाष्य सें भी अक्षेत्रक्षेत्रश' पद के स्थान में “सत्त्व- 
| क्षेत्रज्ञ" पद का उपयोग किया गया है (वे. सू श्ञा सा १.२ १२)। 
| तात्पर्य यह है, कि दूसरे शोक का 'स्वभाव” शब्द और तीसरे शछोक का 
| 'सत्त्!! शब्द यहाँ दोनों दी समानार्थक हैं। क्योंकि सांख्य और वेदान्त दोनों 
| को ही यह सिद्धान्त सान्‍्य हैं, कि स्वभाव का अर्थ प्रक्नाति है। इसी अक्वत्ति 
| से बुद्धि एवं अन्तश्करण उत्पन्न होते हैं। (यो यच्छुद्धः स एवं स। ! - यह 
| दत््व “ देवताओं की भक्ति करनेवाले देवताओं को पाते हैं ” प्रस्ति पूर्ववर्णित 
गयी र. ५५ 


<छर गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशार्त्र 


तद्त्यिनभिसन्धाय फर्ल॑ यज्ञतप+क्रियाः | 
दानाक्रेयाश्व विविधाः क्रियन्ते मोक्षकांक्षिमिः॥ २५॥ 
सक्तावे साधुसावे च॒ सद्ित्यितत्मयुज्यते। 
प्रशस्ते कर्मणि तथा सच्छब्दः पार्थ युज्यते ॥ २६॥ 
यज्षे तपसि दाने च स्थितिः सद्ति चोच्यते। 
९ तद्थीय॑ सदित्यियासिधीयते _कत कप 
कम चेंच तदर्थीयं सद्त्यिवासिधीयते ॥ २७ ॥ 
१ अश्रद्धया हुत॑ दत्त तपस्तप्त कृत च यत्‌। 
असदित्युच्यत पा्थ न च तम्पेत्य नो इह ॥ २८ ॥ 


इति श्रीमकूगवद्गीतासु उपनिपत्सु त्रह्मविद्याया योगशास्तरे श्रीकृष्णार्जनसवादे 
श्रद्धात्रयविभागयोगो नाम सप्तदशोष्भ्यायः ॥ १७ | 





के साथ हुआ करते हैं ( २५ ) 'तत््‌? शब्द के उच्चारणा से फल की आशा न रख 
कर मोक्षार्थी लोग यज्ञ, दान, तप आदि अनेक प्रकार की कियाएँ किया करते हैं। 
(२६ ) अस्तित्व और साधुता अर्थात्‌ भलाई के अर्थ में 'सत््‌” शब्द का उपयोग 
किया जाता हैं। ओर दे पार्थ ! इसी प्रकार प्रशस्त अर्थात्‌ अच्छे कर्मों के लिये 
भी 'सत्‌? शब्द प्रयुक्त होता हैं। ( २७ ) यज्ञ, तप ओर दान में स्थिति अर्थात्‌ 
स्थिर भावना रखने को भी 'सत्तः कहते हैं, तथा इनके निमेत्त जो कर्म करना 
हो, उस कर्म का नाम भी संत? ही है। 
| [ यज्ञ, तप और दान मुख्य धार्मिक कर्म हैं, तथा इनके निमित्त जो कर्म 
| किया जाता हैं, उसी को भीमासक लोग सामान्यतः यज्ञाथे कमे कहते हूं । 
| इन कर्मों को करते समय यदि फल की आशा हो, तो भी वह धर्म के अनुकूल 
| रहती द्वे। इस कारण ये कर्म 'सत्‌' श्रेणी में गिने जाते है; ओर सब निष्काम 
| कर्म तत्‌ (वह अर्थात्‌ परे की ) श्रेणी में लेख जाते ढ॑ं। अत्येक कर्म के 
| आरम्भ सें जो यह ' 3 तत्सत्‌ ” ब्रह्मसड्कल्प कहा जाता हैं, उसमें इस 
| प्रकार से दोनों प्रकार के कर्मों का समावेश होता द्वे। इस दोनों कर्मों को 
| अह्यानुकूल ही समझना चाहिये। देखों गीतारहस्य श्र ५, पु २५९५। अठ 
| असत्‌ कर्म के विषय में कृते ई ः- ] 
(२८ ) अश्रद्धा से जो दृवन किया दह्वो, ( दान ) दिया हो, तय किया हो 
या जो कुछ ( कर्म ) किया दो, वह असत' कहा जाता द्व। हैं पाथ! चंद 
( कर्म ) न मरने पर ( परलछोक से ) ओर न इस छोक में द्वितकारी होता हैं । 


| [ तात्पये यह है, कि अह्मस्वरुप के वोधक इस सर्वमान्य सइकत्प में ही 


सत्रहवों अध्याय ८६७ 


कषयन्तः दरीरस्थं भूतग्राममचेतसः | 
मां चेचान्तःशरीरस्थं तान्विद्धध्यासुरानिश्चयात्‌ ॥ ६॥ 


6६६8 आहारस्त्वपि सर्वेस्थ त्रिविधो भवति प्रियः। 
यज्ञस्तपस्तथा दान तेषां भेदामिस शुणु ॥ ७॥ 
आयुःसत्त्वचकारोग्यसुखप्रीतिविवर्धनाः । 
रस्याः स्निग्घा; स्थिरा हथ्या आहाराः सात्विकप्रियाः ॥८॥ 


कट्वम्ललवणात्युष्णतीक््णरूक्षविद्याहिनः । 
आहारा राजसस्येन्‍्ठा दःखशोकामयप्रढाः ॥ ९५ ॥ 


आसक्ति के बल पर शास्त्र के विरुद्ध घोर तप किया करते हैं, (६) तथा जो 
केवल न शरीर के पडचमहाश्वतों के समूह को ही, वरन्‌ शरीर के अन्तगैत 
रहनेवाले मुझको भी कष्ट देते हैं, उन्हें अविवेकी आसुरी बुद्धि के जानो । 


| इस प्रकार अजुन के पश्वों के उत्तर हुए। इन लछोको का भावार्थ यह 
| है, कि मनुष्य की श्रद्धा उसके प्रक्ृतिस्वभावानुसार सात्त्विक, राजस अथवा 
| तासस होती है; और उसके अनुसार उसके कर्मों में अन्तर होता है; तथा 
| उन कर्मो के अनुरूप दी उसे पृथक्‌ पथक्‌ गति प्राप्त होती है। परन्तु केवल 
| इतने से ही कोई आसुरी कक्षा में लेख नहीं लिया जाता । अपनी स्वाधीनता 
| का उपयोग कर और शास्त्रानुसार आचरण करके श्रकृतिस्वभाव को धीरे 
| घीरे सुधारते जाना प्रत्येक मनुष्य का कर्तव्य है। हाँ; जो ऐसा नहीं करते 
) भर दु& प्रकृतिस्वभाव का ही अभिमान रख कर शास्त्र के विरुद्ध आज्रण 
| करते हैं, उन्हें आसुरी बुद्धि के कहना चाहिये; यह इन खछोकों का भावार्थ है। 
| अब यद्द वर्णन किया जाता हे, कि श्रद्धा के समान द्वी आह्ार, यज्ञ, तप 
| ओर दान के सत्त्व-रज-तसमय ग्रक्कति के गुणों से भिन्न भिन्न भेद केसे हो 
| जाते हैं ! एव इन भेदों से स्वभाव की विचित्रता के साथ-द्वी-साथ क्रिया की 
| विचित्रता भी केसे उत्पन्न होती है १ :- ] 

(७ ) प्रत्येक की रुचि का आद्वार भी तीन अकार का होता हैं। ओर यही 
दाल यज्ञ, तप एव दान का भी है। सुनो, उनका भेद बतलाता हूँ । ( ८ ) आयु, 
सात्तविक द्रत्ति, बल, आरोग्य, सुख आर प्रीति की वृद्धि करनेवाले, रसीले, स्निग्ध 
शरीर में सिद कर चिरकाऊ तक रहनेवाले और मन को आनन्ददायक आद्दार 
सार्विक मनुष्य को भ्रिय द्वोते हैं। (५ ) कढ अथौत्‌ चरपरे, खट्टे, खारे, अत्युष्ण, 
तीखे, रूखे, दाहकारक तथा दुःख, शोक ओर रोग उपजानेवाले आहार सजस 
मनुष्य को श्िय होते हैं! 
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तदित्यिनभिसन्धाय फल यज्ञतपःक्रियाः। 

दानकियाश्व विविधाः कियन्ते मोक्षकांक्षिसिः॥ २५॥ 
सक्तावे साधुभावे च सद्ित्येतत्पयुज्यते | 

प्रशस्ते क्मणि तथा सच्छव्दः पार्थ युज्यते ॥ २६॥ 

यज्ञे तपसि दाने च स्थितिः सढ़िति चोच्यते | 

कर्म चेव तदर्थीयं सद्त्यिवासिधीयते ॥ २७॥ 

१६ अश्रद्धया छुत॑ दत्त तपस्तप्त कृत च यत्‌। 
असदरित्दुच्यत पार्थ न च तस्ेत्य नो इह ॥ २८॥ 
इति श्रीमद्भयवद्वीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मवियाया योगशास्रे श्रीकृष्णार्जुनसवादे 

श्रद्धात्रयविभागयोगों नाम सप्तदशोष्भ्यायः ॥ १७॥ 





के साथ हुआ करते हैं ( २० ) तर” शब्द के उच्चारणा से फल की आशा न रख 
कर मांक्षार्थी लोग यज्ञ, दान, तप आदि अनेक प्रकार की क्रियाएँ किया करते हें। 
( २६ ) अस्तित्व और साघुता अर्थात्‌ भलाई क्े अर्थ में 'सद्‌? शब्द का उपयोग 
किया जाता हैँ। ओर दे पार्थ | इसी प्रकार प्रशस्त अर्थात्‌ अच्छे कर्मों के लिये 
भी सत्र? शब्द अयुक्त होता हैं। ( २७ ) यज्ञ, तप और दान में स्थिति अर्थात्‌ 
स्थिर भावना रखने को भी संत? कहते हैं, तथा इनके निमेत्त जो कर्म करना 
हो, उस कर्म का नाम भी सत्र? ही है। 
| [ यज्न, तप और दान सुख्य धार्मिक कम हैं, तथा इनके निमित्त जो कर्म 
| किया जाता हैं, उसी को मीमांसक लोग सासान्यतः यज्ञाये कम कहते ह। 
| इन कर्मो को करते समय यदि फल की आशा हो, तो भी वह धर्म के अनुकूल 
| रहती हूँ । इस कारण ये कर्म 'सत्‌' श्रेणी में गिने जाते ह; और सब निष्काम 
| कर्म तत्‌ ( वह अर्थात्‌ परे की ) श्रेणी में लेख जाते है। अत्येक कर्म के 
| आरम्स में जो यह “3 तत्सत्‌ ! ब्रह्मसड्कल्प कह्दा जाता है, उसम इस 
| अकार से दोनो प्रकार के कर्मों का समावेग द्वोता द्व। इस दोनो कर्मों को 
| श्रद्यानुकूल ही समझना चाहिये। देखों गीतारहस्य श्र, ५, पृ, २५७॥ अब 
| असन्‌ कर्म के विषय में कहते है ः- ] 
( २८ ) अश्रद्धा से जो हवन किया द्वो, ( दान ) दिया द्वो, तप किया हो 
या जो कुछ ( कर्म ) किया हो, वह 'असत” कहा जाता ह। दे पाय![ वह 
(कर्म ) न मरने पर ( परलोक में ) ओर न इस लोक में द्ितकारी होता हूं । 


॥ [ तात्पय यह है, कि त्रद्मस्वर्प के वोधक इस सर्वमान्य सटूकल्प में हीं 
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5३ देवह्निजगुरुप्राक्षपूजन शोचसाजंवम्‌। 
ब्रह्मचर्यमाहिसा च शारीरं तप उच्यते॥ १४ ॥ 
अनुद्धिगकरं वाक्य सत्य प्रियहितं च यत्‌ | 
स्वाध्यायाभ्यसन चेव वाइन्मय तप उच्यते॥ १०॥ 
मनःप्रसादः सौोम्य॒त्वे मौनमात्मविनियरहः । 
भावसंशुद्धिरित्येतत्तपो मानसम॒च्यते॥ १६॥ 

[६ अद्धया परया तप्त तपस्तत्तिविर्ध नरें:। 
अफलाकांक्षिभियुक्तेः सात्त्विकं परिचक्षते ॥ १७॥ 
सत्कारमानपूजार्थ तपो दम्भेन चेव यत्‌। 


] मे जा कर पातञ्जल्योग के अनुसार शरीर को कष्ट दिया करे। किन्तु मनु 
| का किया हुआ “तप' शब्द का यह व्यापक अर्थ ही गीता के निम्नलिखित 
| छछोको में अभिग्रेत है, #के यश्षयाग आदि कम, वेदाध्ययन, अथवा चातुवेण्ये 
| के अनुसार जिसका जो कत॑ब्य हो - जैसे क्षत्रिय का कर्तव्य युद्ध करना है 
| और वैश्य का व्यापार इत्यादि - वह्दी उसका तप है ( मनु. ११ २३६ )। ] 


(१४ ) देवता, ब्राह्मण, गुरु और चिद्दानों की पूजा, शुद्धता, सरलता, 
ख्रह्मचये और अहिंसा को झारीर अर्थात्त कायिक त्प कददते हैं। (१५) ( मन 
को ) उद्देग न करनेवाले सत्य, प्रिय ओर दितकारक सम्भाषण को तथा स्वाध्याय 
अर्थात्‌ अपने कर्म के अभ्यास को वाझय ( वाचिक ) तप कद्दते हैं। ( १६ ) मन 
को अ्सन्न रखना, सोम्यता, मोन अर्थात्‌ मुनियों के समान वृत्ति रखना, मनोनिग्रह 
और शुद्ध भावना - इनको मानस तप कहते हैं। 


| [ जान पडता है, कि पन्द्रहवे 'छोक में सत्य, प्रिय और ह्वित तीनों 
| शब्द सनु के इस वचन को लक्ष्य कर कहे गये हैं :- “ सत्य ब्रूयात्‌ प्रिय 
| छयान्न ज्ञात सत्यमग्रियम्‌ । प्रियश्ष नाउत ज्ञयादेष धर्म: सनातनः ॥ ” ( मनु. 
|४ १३८ )- यह सनातन धर्म है, कि सच और मधुर (तो ) बोलना चाहिये; 
| परन्तु अभ्रिय सच न बोलना चाहिये। तथापि भहाभारत में ही विदुर ने 
| इर्योधन से कहा दै,  अप्रियस्य च पथ्यस्य वक्ता श्रोता च दुर्लभः ? ( देखो 
| सभा ६३ १७ )। अब कायिक, वाचिक और मानसिक तपों के जो भेद फिर 
| भी ढोते हैं, वे यों हैं :- ] 
(१७ ) इन तीनों प्रकार के तपों को यदि मनुष्य फल की आकाक्षा न रख कर 
उत्तम श्रद्धा से तथा योगयुक्त बुद्धि से करे, तो वे सात््तिक कहछाते हैं। ( १८) 
जो तप ( अपने ) सत्कार, मान या पूजा के लिये अथवा दम्म से किया जाता 
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से भी नहीं छूटते; तथा उन्हें छोड़ देना भी किसी को उचित नहीं। केवल फलाशा 
को त्याग देना ही काफी है। अपने लिये न सही; तो भी लोकसम्रह के हेतु कर्म 
करना आवश्यक है। बुद्धि अच्छी हो, तो ज्ञान और कर्म के बीच विरोध नहीं 
होता; तथा पूर्वपरम्परा देखी जाय वो ज्ञात होगा, कि जनक आदि ने इसी मार्ग 
का आचरण किया हैँ। अनन्तर इस बात का विवेचन किया है, कि कर्मयोग की 
सिद्धि के लिये बुद्धि की जिस समता की आवश्यकता होती है, उसे कैसे ग्राप्त करना 
चाहिये ! और इस कर्मयोग का आचरण करते हुए अन्त में उसी के द्वारा मोक्ष 
केसे प्राप्त होता है! बुद्धि की इस समता को शआआाप्त करने के लिये इन्द्रियों का 
निग्रह करके पूर्णतया यह जान लेना आवश्यक है, कि एक ही परमेश्वर सब 
प्राणियों में भरा हुआ है- इसके अतिरिक्त और दूसरा मार्ग नहीं हैं। अतः 
इन्द्रियनिग्रह का विवेचन छठवे अध्याय में किया गया हैं। फिर सातवे अध्याय 
से सन्नहवे अव्याय तक बतलाया है, कि कर्मयोंग का आचरण करते हुए ह्वी पर- 
मेश्वर का ज्ञान कसे ग्राम होता है ? और वह ज्ञान क्या हैं! सातवें ओर आठवे 
अध्याय में क्षर-अक्षर अयवा व्यक्त-अव्यक्त के ज्ञान-विज्ञान का विवरण किया 
गया है। नोवे अध्याय से वारहवे अभ्याय तक इस अभिग्राय का वर्णन किया 
गया है, कि यद्यपि परमेश्वर के व्यक्त स्वरूप की अपेक्षा अव्यक्त स्वरूप श्रेष्ठ इं, 
तो भी इस बुद्धि को न डिगने दे, कि परमेश्वर एक ही है; और व्यक्त स्वरूप 
की ही उपासना ग्रद्यक्ष ज्ञान देनेवाली अतएवं सब के लिये सुलभ हं। अनन्तर 
तेरहवे अव्याय मे क्षेत्रक्षेत्रज्ष का विचार किया गया है, कि क्षर-अक्षर के विवेक 
में जिसे अव्यक्त कहते हैं, वही मनुष्य के शरीर में अन्तरात्मा हैं। इसके पश्चात्‌ 
चोद॒हवें अध्याय से ले कर मत्रहवें अध्याय तक, चार अन्यायों में क्षर-अक्षर- 
विज्ञान के अन्तर्गत इस विपय का विस्तारसहित विचार किया गया हैँ, कि एक 
ही अव्यक्त से पक्ाति के गणणों के कारण जगत्‌ में विविध स्वभावों के मनुष्य झसे 
उपजते हैं! अधवा और अनेक श्रकार का विस्तार केसे होता हे! एव ज्ञान- 
विज्ञान का निरूपण समाप्त किया गया हूँ। तथापि स्थान स्थान पर अजुन को 
यद्दी उपदेश है, कि तू कर्म कर; और यह्दी कर्मयोगप्रधान आयु त्रिताने का मास 
सब्र में उत्तम माना गया है, कि जिससे शुद्ध अन्तःकरण स परमेश्वर की भक्ति 
करके “ परमेश्वरापंणपू्वक स्वधर्म के अनुसार केवछ कतेव्य समझ कर मरणपयनन्‍्त 
कम करते रहने ” का उपदेश हैं। इस अकार ज्ञानमूलक ओर भक्तिआधान कम- 
योग का सामोपाग विवेचन कर चुकने पर अठारहवें अध्याय में उसा धम का 
जउपसद्दार करके अर्ज़न को स्वेच्छा से युद्ध करने के लिये अछत्त किया ह। गीता 
के इस मार्ग में-कि जो गीता में सर्वोत्तम कहा गया ह-अजुन स यह्द 
नहीं कहा गया, कि “तू चतुर्थ आश्रम को स्वीकार करक सनन्‍्यासा हा जा। 
हो; यह अवदय क्टद्दा है, कि इस मार्ग से आचरण करनेवाला मनय 'निल 


सत्रहवों अध्याय ८७१ 


१६ ३+ तत्लविति निर्देशों ब्रह्मणस्त्रविधः स्घतः । 
ब्राह्मणास्तेन वेदाश्व यज्ञाश्व विहिताः पुरा ॥ २६ ॥ 


6६ तस्मादोमित्युदाहत्य यज्ञदानतपःक्रियाः । 
प्रवतन्ते विधानोक्ताः सतर्त ब्रह्मगादिनाम्‌ ॥ २४ ॥ 


| कर्मों का और सत्कर्मों का समावेश हाता है। इससे निर्विवाद सिद्ध है, कि ये 
| कम अध्यात्मदृष्टि से भी त्याज्य नहीं हैं (देखो गीतार श्र ५, पू २०६ )। 
| परत्रह्म के स्वरूप का मनुष्य को जो कुछ ज्ञान हुआ है, वह सब '3>तत्सत्‌” इन 
| तीन शब्दों के निर्देश में अथित हैं। इनमें से 3> अक्षर ब्रह्म है, और उपनिपदों 
| में इसका भिन्न सिन्न अर्थ किया यया है ( प्रश्न ५, कठ २. १५-१७; ते. १. 
| ८) छा. १. १; मैच्यु ६ ३, ४; माइक्‍य १-१९ )। और जब यह वर्णाक्षर- 
| रूपी ब्रह्म ही जगत्‌ के आरम्भ में था, तब सब क्रियाओं का आरम्भ वहीं से 
| होता है। * तत्‌ ८ वह ” शब्द का अर्थ है सामान्य कर्म से परे का कम - 
| अर्थात्‌ निष्कामबुद्धि से फलाशा छोड कर किया हुआ सास्विक कम - और 
| 'सत्‌” का अर्थ वह कर्म हे, कि जो यद्यपि फलाशासहित हो, तो भी जास्त्रा- 
| चुसार किया गया हो ओर झुद्ग हो अर्थ के अनुसार निष्कामबुद्धि से किये 
| हुए सात्तिक कर का ही नहीं, वरन शास्त्रानुसार किये हुए सत्‌ कर्म का भी 
| परब्रह्म के सामान्य और सर्वमान्य सड्कल्प में समावेश होता है, अतएवं इन 
| कर्मों को त्याज्य कहना अनुचित है। अन्त में 'तत” ओर 'सत' कर्मों के 
| अतिरिक्त एक 'असत्‌ अर्थात्‌ बुरा कर्स बच रहा। परन्तु वह दोनो छोको में 
| गद्य साना गया है। इस कारण अन्तिम 'छोक में सूचित किया है, कि उस 
| कर्म का इस सकत्प में समावेश नहीं होता | भगवान्‌ कहते हैं, कि :- ] 


(२३ ) (शास्त्र में ) परत्रह्म का निर्देश “3“तत्सत्‌” यों तीन अकार से 
किया जाता हैं। उसी निर्देश से पू्वकाल में ब्राह्मण, वेद और यज्ञ निर्मित हुए हें । 


| [ पहले कह आये हैं, कि सम्पूर्ण सृष्टि के आरम्भ में अरद्यदेवरूपी पहला 
| ब्राह्मण, वेद और यज्ञ उत्पन्न हुए (गी ३, १० )। परन्तु ये सब जिस 
| परब्रह्म से उत्पन्न हुए हैं, उस परव्रह्मय का स्वरूप “35 तत्सत्‌ ? इन तीन 
| झब्दों में हें। अत्तएव इस सछोक का यह भावार्थ है, कि '3» तत्सत्‌ ? 
| सड्कल्प ही सारी स॒ष्टि का मूल है। अब इस सड्कल्प के तीनों पर्दों का 
| कर्मंयोग की दृष्टि से घ्थकू निरूपण किया जाता है - ) 


( २४ ) तस्मात्‌ अर्थात्‌ जगत्‌ का आरम्भ इस सकलप से हुआ है, इस कारण 
बह्मवादी लोगों के यज्ञ, दान, तप तथा अन्य शास््रोक्त कर्म इस सदा 3“ के उच्चार 
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श्रीमगवानुवाच।| 
काम्यानां कमणां न्यास संन्यास कवयो विदः 
सवकमफरलत्यामं प्राहुस्त्याग विचक्षणा:॥ २॥ 


श्रीभगवान्‌ ने कह्दा :-( ९) ( जितने ) काम्य कर्म हैं, उनके न्यास अर्थात्‌ 
छोडने को ज्ञानी छोग सनन्‍्यास समझते, हैं ( तथा ) समस्त करों के फलों के त्याग 


०] 


को पण्डित छोग त्याग कहते हैं। 


| [ इस शहोंक में स्पष्टतया बतला दिया है, कि कर्मयोगमार्ग में सन्‍्यास 
| ओर त्याग किसे कहते है! परन्तु सन्यासमार्गीय टीकाकार्ोों को यह मत गआह्य 
| नहीं। इस कारण उन्हों ने इस शछोक की बहुत कुछ खींचातानी की है। शोक 
| में प्रथम ही 'काम्य' शब्द आया है। अतएवं इन टीकाकारों का मत हे, कि 
| यहाँ मीमासकों के नित्य, नेमित्तिक, काम्य और निषिद्ध प्रभ्मति कर्ममेद 
| विवक्षित हैं; और उनकी समझ में भगवान का अभिग्नाय यह है, कि उनमें से 
| केवल काम्य “कर्मों ही को छोडना चाहिये !। परन्तु सन्यासमार्गीय छोगों 
| को नित्य ओर नंमित्तिक कर्म भी नहीं चाहिये। इसलिये उन्हें यों प्रतिपादन 
| करना पडा है, कि यहां नित्य आर नेमित्तिक कर्मों का काम्य कर्मों से ही 
| समावेश किया गया है। इतना करनेपर भी इस शछोक के उत्तराध में जो कट्दा 
| गया है, कि फलाशा छोडना चाहिये; न कि कर्म ( आगे छठा ःछोक देखिये ), 
| उसका मेल मिलता ही नहीं। अतएवं अन्त में इन टीकाकारों ने अपने ही मन 
| से यों कह कर समाधान कर लिया है, कि भगवान्‌ ने यहो कर्मयोगमार्ग की 
| कोरी स्तुति की हैं। उनका सच्चा अभिग्राय तो यही है, कि कर्मो को छोड 
| द्वी देना चाहिये। इससे स्पष्ट होता है, कि सन्‍्यास आदि सम्प्रदायों की दृष्टि 
| से इस छोक का अर्थ ठीक ठीक नहीं लगता। वास्तव में इसका अर्थ कर्म- 
| योगग्रधान ह्वी करना चाहिये - अर्थात्‌ फलाशा छोड कर मरणपयत सारे कम 
| करते जाने का जो तत्त्व गीता में पहले अनेक बार कहा गया दे, उसी क 
| अनुरोध से यहाँ भी अर्थ करना चाहिये; तथा यही अर्थ सरल है और ठांक 
| ठीक जमता भी है । पहले इस बात पर ध्यान देना चाहिये, कि काम्य शब्द 
| से इस स्थान में मीमासकों का नित्य, नेमित्तिक, काम्य ओर निपिद्र कमविभाग 
| अमिप्रेत नहीं है। कर्मयोगमार्ग से सब कर्मो के दो द्वी विभाग क्रिये जातें हूं । 
| एक "काम्य! अर्थात्‌ फलाशा से किये हुए कर्म आर दूसरे “निप्कामा अयथात्‌ 
| फलाशा छोड कर किये हुए कम । मनस्थ्ते में उन्हीं को क्रम से प्रदृत्त कम 
| और 'नित्रत्त' कर्म कहा है ( देखो मनु. १९. ८८ और <% )। कर्म चाद्दे 
| नित्य हो, नेमित्तिक हों, काम्य हो, कायिक हों, वाचिक हो, भानासिक हों, 
| मथवा सात्त्विक आडि भेट के अनुसार और किसी प्रकार के हो, उन सब को 


| 
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| निष्कासबुद्धे से अथवा कर्तव्य समझ कर किये हुए सारिबक कर्म का - और 
| शासरानुसार सदबुद्धि से किये हुए प्रहास्त कर्म अथवा सत्कर्म का - समावेश 
| द्वोता दूँ । अन्य सब कमे दइथा हैं। इससे सिद्ध होता है, कि उस कर्म को छोड 
| देने का उपदेश करना उचित नहीं हैं, कि जिस कर्म का अह्यनिर्देश मे हीं 
| समावेश होता है; और जो बह्यदेव के साथ ही उत्पन्न हुआ है (गी, ३. १० ) 
| तथा जो किसी से छूट भी नहीं सकता । ' ७७ तत्सत्‌ ? रूपी ब्रह्मनिदश के उक्त 
| करमयोगप्रधान अर्थ को इसी अध्याय में क्मंविभाग के साथ ही बतलछाने का 
| देतु भी यही हैं। क्‍योंकि केवल ब्रह्मस्वरूप का वर्णन तो तेहरवे अध्याय में और 
| उसके पहले सी हो चुका है। गीतारहस्य के नोवे अकरण के अन्त ( पृ २५५ ) 
| में बतला चुके हैं, कि * ७» तत्सत्‌ ? पद का असली अथे क्या द्वोना चाहिये ! 
| आजकल 'सबच्िदानन्द! पद से ब्रह्मनिर्देश करने की प्रथा है। परन्तु उसका 
| स्वीकार न करके यहाँ जब उस '3>तत्सत्‌” ब्रह्मनिर्देश का ही उपयोग किया 
| गया है, तब इससे यह अनुमान निकल सकता है, कि 'सब्चिदानन्द' पदरूपी 
| ब्रह्मनिर्देश गीता गअन्ध के निर्मित हो चुकने पर साधारण ब्रह्मनिर्देश के रूप 
| से प्रायः प्रचलित हुआ होगा। ] 
इस प्रकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिषद्‌ में ब्रह्म 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कमयोग - शास्त्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के सवाद 
में ध्रद्धात्रयविभागयोग नामक सन्नहवाँ अध्याय समास हुआ । 





अठारहवोँं अध्याय । 


[ अठारद्दवाँ अध्याय पूरे गीताशासत्र का उपसद्दार है। अतः यहाँ तक जो 
विवेचन हुआ है, उसका हम इस स्थान में सक्षेप से सिंद्दावलोकन करते हैं 
( अधिक विस्तार गीतारहस्य के १४ वे प्रकरण में देखिये )। पहले अध्याय से 
स्पष्ट द्वोता है, कि स्वधर्स के अनुसार ग्रास हुए युद्ध को छोड' भीख मांगने पर 
डउतारू होनेवाके अजुन को अपने कर्तव्य में अ्वृत्त करने के लिये गीता का उपदेश 
किया गया है। अजुन को शका थी, कि गुरुहत्या आदि सदोष कर्म से आत्म- 
कल्याण कभी न द्वोगा । अतएव आत्मज्ञानी पुरुषों के स्वीकृत किये हुए आयु 
बिताने के दो अकार के मार्गों का - साख्य ( सन्‍्यास ) सा्गे का और कर्मयोंग 
( योग ) सार्ग का - वर्णन दूसरे अध्याय के आरम्भ से ही किया गया ह। और 
अन्त में यह सिद्धान्त किया गया है, कि यद्यपि थे दोनों ही मोक्ष देते हैं, तथापि 
इसमें से क्ंयोग ही अधिक श्रेयस्कर है ( गी ५. २ )। फिर तसिरे अध्याय से ले 
कर पाँचवे अध्याय तक इन युक्तियोंका वर्णन है, कि क्मयोग में बुद्धि श्रेष्ठ समझी 
जाती है। बुद्धि के स्थिर और सम होने से कर्म की बाघा नहीं होती । कर्म किसी 


८७८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


यज्ञदानतपःकर्म न त्याज्यम्िति चापरे॥ ३ ॥ 
निश्चर्य शुण्य में तत्र त्यागे भरतसत्तम। 

त्यागों हि पुरुषव्यात्र त्रिविधः सम्परकीर्तितः ॥ ४ ॥ 
यह्षदानतपःकर्म न त्याज्य कार्यमेव तत । 

यज्ञों द्वान॑ तपश्चेव पावनानि मनीषिणास ॥ ५॥ 
एतान्यपि तु कर्माणि संग त्यकत्वा फछानि च। 
कवेन्यानीति में पार्थ निश्चित मतमुत्तमम््‌ ॥ ६॥ 


( सर्वथा ) त्याग करना चाहिये; तथा दूसरे कहते हैं, कि यज्ञ, दान, तप और 
कर्म को कभी न छोडना चाहिये। (४) अतएव है भरतश्रेष्ठ ! त्याग के 
विषय में मेरा निर्णय सुन । हे पुरुषश्रेष्ठ | त्याग तीन प्रकार का कट्दा गया है । 
(५) यज्ञ, दान, तप और कम का त्याग न करना चाहिये। इन (कर्मों ) को 
करना ही चाहिये। यज्ञ, दान ओर तप चुद्धिमानों के लिये ( भी ) पवित्र 
अर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक हैं। (६ ) अतएव इन ( यज्ञ, दान आदि ) कर्मों को 
भी विना आसाक्ति रखे, फर्लों का त्याग करके ( अन्य निष्कफाम कर्मों के समान 
ही छोकसम्रह के हेतु ) करते रहना चाहिये। है पार्थ) इस प्रकार मेरा निश्चित 
मत ( है, तथापि ) उत्तम हैं। 
| [ कर्म का दोष अर्थात्‌ बन्वकता कर्म में नहीं, फलाशा में है। इसलिये 
| पहले अनेक बार जो कर्मयोंग का यह तत्त्व कहा गया है - कि सभी कर्मा को 
| फलाशा छोड कर निष्कामबुद्धि से करना चाहिये - उसका वह्द उपसहार हं। 
| सन्‍्यासमार्ग का यह मत गीता को मान्य नहीं है, कि सब कर्म दोषयुक्त 
| अतएव त्याज्य है ( देखो गी, १८ ४८ ओर ४९ )। गीता केवल काम्यकर्मो का 
| सन्‍्यास करने के लिये कहती ह। परन्तु धर्मगास््र में जिन कर्मो का प्रतिपादन 
| है, वे सभी काम्य ही हैं (गी. २. ४९-४८ )। इसलिये अब कहना पडता 
| दे, कि उनका भी सन्‍्यास करना चाहिये; ओर यदि ऐसा करते हूं, तो यह 
[ यज्नचक्र बन्द हुआ जाता है (३. १६ )। एवं इससे सृष्टि के उद्ध्वस्त द्वोने 
| का भी अवसर आया जाता हैं। गश्न होता दे, कि तो फिर करना क्या 
| चाहिये ! गीता इसका यो उत्तर देती हैं, कि यज्ञ, दान ग्रभृति कर्म स्वर्गादि 
| फलप्राप्ति के द्वेतु करने के लिये यद्यपि शास्त्र में कह्या हैं, तथापि ऐसी बात 
| नहीं है, कि यही कर्म छोकमग्रह के लिये निष्कामबुद्धि से न हो सकते हों, 
| यज्ञ करना, दान देना ओर तप करना आदि मेरा कततेव्य हू ( देसी मी १७ 
[ ११, १० ओर २० )। अतएव लोकसग्रह के निमित्त स्वथम के अनुसार जेस 
| अन्यान्य निष्काम कर्म किये जाते हे, वैसे दी यज्, दान आदि कर्मो क्रो भी 
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| निष्कामबुद्धि से अथवा कतेज्य समझ कर किये हुए सारिवक कम का -और 
| शाख्रानुसार सदजुद्धि से किये हुए प्रशस्त कर्म अथवा सत्कर्म का - समाचेद 
| होता हैं। अन्य सब कर्म बथा हैं। इससे सिद्ध होता है, कि उस कर्म को छोड 
| देने का उपदेश करना उचित्त नहीं हैं, कि जिस कम का अहह्मनिर्देश में ही 
| समावेश द्वोता है; ओर जो ब्रह्मदेव के साथ ही उत्पन्न हुआ है ( गी. ३. १० 
| तथा जो किसी से छूट भी नहीं सकता | ' ७* तत्सत्‌ ” रूपी ऋह्मनिर्देश के उक्त 
| कर्मयोग प्रधान अर्थ को इसी अध्याय में क्मंब्रिभाग के साथ ही बतढाने का 
| हेतु भी यही है। क्योंकि केवल ब्रह्मस्वरूप का वर्णन तो तेहरवे अध्याय में और 
| उसके पहले भी हो चुका है। गीतारहस्य के नोवे प्रकरण के अन्त ( पृ ९५५ ) 
| में बतला चुके हैं, कि * ७४ तत्सत्‌ ” पद का असली अथे क्या द्वोना चाहिये १ 
| भआाजकल 'सबच्निदानन्द' पद से ब्रह्मनिर्देश करने की प्रथा है। परन्तु उसका 
| स्वीकार न करके यहाँ जब उस “3>तत्सत' ब्रह्मनिर्देश का द्वी उपयोग किया 
| गया है, तब इससे यह अनुमान निकल सकता है, कि 'सब्िदानन्द' पदरूपी 
| ्रह्मनिर्देश गीता अन्थ के निर्सित हो चुकने पर साधारण त्रह्मनिर्देश के रूप 
| से प्रायः प्रचलित हुआ द्वोगा। ] 
इस शकार श्रीभगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कह्टे हुए - उपनिषद्‌ में ब्रह्म 
विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - शासत्रविषयक श्रीकृष्ण और अर्जुन के सवाद 
में भ्रद्धात्रयविभागयोग नामक सत्रहवों अध्याय समास हुआ। 





अठारहवों अध्याय । 


[ भठारहवौं अध्याय पूरे गीताशास्त्र का उपसद्दार हैं। अतः यहाँ तक जो 
विवेचन हुआ हैं, उसका हम इस स्थान मे सक्षेप से सिंदावलोकन करते हू 
( भविक विस्तार गीतारहस्य के १७ वे प्रकरण में देखिये )। पहले अध्याय से 
स्पष्ट होता है, कि स्वधर्म के अनुसार प्रात हुए युद्ध को छोड भीख मौंगने पर 
उतारू दोनेवाले अर्जुन को अपने कर्तव्य में प्रदत्त करने के लिये गीता का उपदेश 
किया गया हैं। अर्जुन को शका थी, कि गुरुदृत्या आदि सदोष कर्म से आत्म- 
कल्याण कभी न होगा। अतएव आत्मज्ञानी पुरुषों के स्वीकृत किये हुए आयु 
बिताने के दो प्रकार के मार्गों का - साख्य ( सन्‍्यास ) मार्ग का ओर .कर्मयोग 
( योग ) मार्ग का - वर्णन दूसरे अध्याय के आरम्भ में ही किया गया हूँ । और 
अन्त में यह सिद्धान्त किया गया है, कि यद्यपि ये दोनों द्वी मोक्ष देते ईं, तथावि 
इनमें से कमंयोग ही अधिक श्रेयस्कर है ( गी ५. २ )। फिर तसिरें अध्याय से ले 
कर पाँचवे अध्याय तक इन युक्तिर्योंका वर्णन है, कि कर्मयोग में बुद्धि श्रेष्ट समझी 
जाती है। बुद्धि के स्थिर और सम होने से कमे की बाधा नहीं दोती । कर्म किसी 
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$ ६ न छेष्ठयकुशलं कम कुशले नानुषज्यते । 
त्यागी सत्त्वसमाविष्टो मेधावी छिल्नसंशयः ॥ १० ॥ 
न हि देहभृता धकय॑ त्यक्तुं कर्माण्यशेषतः । 
यस्तु करमफलत्यागी स त्यागीत्यसिधीयते ॥ ११ ॥ 
$$ अनिष्ठमि्ट मिश्र च त्रिवि्ध कर्मणः फलम्‌ । 
भवत्यत्यागिनां प्रेत्य न तु संन्यासिनां क्चित्‌॥ १२॥ 


| परिभाषा विवश्षित नहीं हे। गी. ३. १५ में “नियत” शब्द के स्थान में “कार्य” 
| शब्द आया हैं; और यहों नोवे शछोक में 'कार्य' एवं नियत” दोनों शब्द एकत्र 
| आ गये हैं। इस अध्याय के आरम्भ में दूसरे 'छोक में यह कटद्दा गया है, फरि 
| स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले किसी भी कर्म को न छोड कर उसी को कर्तव्य 
| समझ कर करते रहना चाहिये ( देखो गी, ३, १९ ), इसी को सात्तिवक त्याग 
| कहते हैं; ओर कर्मयोगशास्त्र में इसी को त्याग” अथवा 'सन्यास' कहते हैं । 
| इसी सिद्धान्त का इस श्छोक में समर्थन किया गया है। इस प्रकार त्याग और 
| सनन्‍्यास के अर्थों का स्पष्टीकरण दो चुका; अब इसी तत्त्व के अनुसार बतछाते 
| हैं, कि वास्तविक त्यागी और सन्यासी कौन है! :- ] 

(१० ) जो किसी अक्ुशल अर्थात्‌ अकल्याणकारक कर्म का द्वेप नहीं 
करता, तथा कल्याणकारक अथवा हितकारी कम में अनुपक्त नहीं होता, उसे 
ससत्वशील, बुद्धिमान्‌ ओर सन्देहविरद्धित त्यागी अथांत्‌ सन्‍्यासी कहना चाहिये। 
(११ ) जो देहघारी हैं, उसके कर्मों का निःशेष त्याग द्वोना सम्भव नहीं है । 
अतएव जिसने (कर्म न छोड कर ) केवरू कर्मफलों का द्याग किया हो, वही 
( सच्चा ) त्यागी अर्थात्‌ सन्‍्यासी हैं। 

| [ भव यह बतलाते हैं, कि उक्त अकार से - अर्थात्‌ कर्म न छोड़ कर 
| केवल फलाशा छोड करके - जो त्यागी हुआ हो, उसे उसके कर्म के कोई भी 
| फल बन्धक नहीं होते :- ] 

(१२) मत्यु के अनन्तर अल्यागी मनुष्य को अर्थात्‌ फलाशा का ह्ाग न 
करनेवाले को तीन अकार के फल मिलते हैं। अनिष्ट, इष्ट ओर (कुछ इृष्ट 
ओऔर चछ अनिष्ट मिला हुआ ) मिश्र | परन्तु सन्‍यासी को अर्थात्‌ फलाशा छोड 
कर कम करनेवाले को ( ये फल ) नहीं मिलते अथांत्‌ बाधा नहीं कर सकते । 

[ त्वाग, दागी ओर सन्‍्यासी-सम्बन्धा उष्क विचार पहले ( गी. ३.४-७; 

| ५ २-१०॥ ६. १ ) कई स्थानों में आ जुके दर, उन्हीं का यहाँ उपसहार किया 
| गया है। समस्त कर्मों का सन्‍्यास गीता को भी इष्ट नहीं ईं। फलाशा का ह्याय 
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अष्टादशोष्प्यायः । 


अर्जुन उवाच | 
संन्‍्यासस्य महाबाहों तत्त्वभिच्छामि वेदितुस । 
त्यागस्यथ च हृषीकेश पथक्नेशिनिपृदून ॥ १॥ 


सन्‍्यासी ” है (गी ५ ३)। अतएव अब अजुन का अश्न है, कि चतुर्थ आश्रम- 
रूपी सन्‍यास ले कर किसी समय सब कर्मो को सचमुच ट्याग देने का तत्व इस 
कर्मयोगमार्ग में है या नहीं! और नहीं है तो, 'सन्यास” एवं त्याग” शब्दों रा 
अर्थ क्‍या है देखो गीत्तारहस्य श्र ११, पृ ३६३-३६६ | ] 


अजैन ने कहा :-( १ ) हे महाबाहु, हृषीकेश ! में सन्‍्यास का तत्त्व और 
हे केशिदेत्य-निपृदन | त्याग का तत्त्व पृथक्‌ पृुथक्‌ जानना चाद्टता हूँ। 


| [ सन्‍्यास और त्याग शब्दों के उन अर्थों अथवा भेदों को मानने के 
| लिये यह अश्न नहीं किया गया है, कि जो कोशकारों ने किये हैं। यह न सम- 
| झना चाहिये, कि अजुंन यह भी न जानता था, कि दोनों का धात्वर्थ 'छोडना' 
| है। परन्तु वात यह है, कि भगवान्‌ कर्म छोड देने की आज्ञा कहीं भी नहीं 
| देते, बल्कि चोथे, पाँचवे अथवा छठवे अध्याय (४ ४१; ५ १३, ६. १ ) 
| में या अन्यत्र जहाँ कहीं सन्‍्यास का वर्णन है, वहां उन्हों ने यद्दी कद्दा हें, 
| कि केवल फलाज्ञा का त्याग” करके ( गी १९ ११ ) सब कर्मों का 'सनन्‍्यास' 
| करो - अर्थात्‌ सब कर्म परमेश्वर को समर्पण करो ( ३ ३०; १९ ६ )। और 
| उपनिषदों में देखें, तो कर्मत्यागप्रधान सनन्‍्यासघर्स के वचन पाये जाते हैं, कि 
| “न कर्मणा न प्रजया घनेत त्याग्रेनेके अमृतत्त्वमानशुः (के १. २, नारा- 
| यण १९ ३ )। सव कर्सो का स्वरूपतः त्याग” करने से ही कई एक ने मोक्ष 
| आ्राप्त किया हैं; अथवा “ चेदान्तविज्ञानसुनिश्वितार्थाः सन्‍्यासयोगाग्रतय+ 
| झुद्धतत्वा: ” ( मुण्डक ३. ९ ६ )- क्ेत्यागरूपी 'सन्‍्यास! योग से शुद्ध 
| दोनेवाले 'यति” या “कि अजया करिष्यामः ”? (बृ ४ ४, २२ ) - हमें 
| पुत्रपोत्र आदि अ्जा से क्या काम है? अतएवं अर्जुन ने समझा, कि भगवान्‌ 
| स््ृतिभ्रन्धों में ग्रतिपादित चार आश्रमों सें से कर्मत्यागरूपी सन्‍्यास आश्रम 
| के लिये त्याग” और 'सन्यास' शब्दों का उपयोग नहीं करते; किन्तु वे और 
| किसी अर्थ में उन शब्दों का उपयोग करते दहैं। इसी से अर्जुन ने चाहा, कि 
| उस अर्थ का पूर्ण स्पष्टीकरण हो जाय | इसी हेतु से उसने उक्त प्रश्न किया है। 
| गीतारहस्य के ग्यारहवे प्रकरण ( घू. ३६३-३६६ ) में इस विपय का विस्तार- 
| पूवेक विवेचन किया गया है । 
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| अनेक वार कहा गया है, कि मनुष्य को न तो कर्मफलछ की आशा करनी 
| चाहिये; और न ऐसी अहकारबुद्धि मन में रखनी चाहिये, कि में अमुक।करूँगा 
| ( गी. ९. १७; ९ ४७; ३. २७; ५ ८-११; १३, २९ )। यहाँ :पर वहीं 
| सिद्धान्त यट्ट कह्ट इढ किया हे, कि “ कस का फल होने के लिये मनुष्य ही 
| अकेला कारण नहीं है ” ( देखो मीतार. प्र. ११ )। चोदहवे 'छोक का अर्थ 
| यह है, कि मनुष्य इस जगत्‌ में हो या न हो; प्रकृति के स्वभाव के अनुसार 
| जगत्‌ का अखण्डित व्यापार चलता ही रहता है। और जिस कम को मनुष्य 
| अपनी करतूत समझता है, वह केवल उसी के यत्न का फल नहीं है; वरन्‌ 
| डसके यत्न और संसार के अन्य व्यापारों अथवा चेश्टाओं की सहायता का 
| परिणाम है। जेसे कि खेती मनुष्य के द्वी यत्न पर निर्भर नहीं है; उसकी 
| सफलता के लिये घरती, वीज, पानी, खाद ओर बैल आदि के गुणवर्म 
| अथवा व्यापारों की सहायता आवश्यक द्वोती है। इसी प्रकार, मनुष्य के 
| प्रयत्न की सिद्धि होने के लिये जगत्‌ के जिन विविध व्यापारों की सहायता 
| आवश्यक है, उनमेंसे कुछ व्यापारों को जानकर उनकी अनुकूलता ,पाकर ही 
| मनुष्य यत्न किया करता हूँ। परन्तु हमारे प्रयत्नों के लिये अनुकूल भथवा 
| अतिकूल, स्रष्टि के ओर भी कई व्यापार है, कि जिनका हमें ज्ञान नहीं हैं। 
| इसी को देव कह्ठते हैं; ओर कर्म की घटना का यह पॉचवों कारण कट्ठा गया 
| हैं। मनुष्य का यत्न सफल होने के लिये जब इतनी सब बातों की आवश्य 

| कता है; तथा जब उनमें से कई या तो हमारे वश की नहीं या हमे ज्ञात भी 
| नहीं रहती, तब यह वात स्पष्टतया सिद्ध होती हैँ, कि मनुष्य का ऐसा अभि- 
| मान रखना निरी मूर्खता है, कि भें असुक काम करूँगा; अथवा ऐसी फलाशा 
| रखना भी मूर्खता का लक्षण है, कि मेरे कर्म का फल अमुक ही होना चाहिये 
| ( देखो गीतार. श्र, ११, ३४१-३ ८४९ )। तथापि सन्रहवे होक का अर्थ या 
| भी न समझ लेना चाहिये, कि जिसकी फलाशा छूट जाय, वह चाहे जो कुकम 
| कर सकता हैं। साधारण मनुष्य जो कुछ करते हैं, वह स्वार्थ के लोभ से 
| करते हें; इसलिये उनका वर्ताव अनुचित हुआ करता हँ। परन्तु जिसका 
| स्वार्थ या लोभ नष्ट हो गया है। अथवा फलाझा पूर्णतया विलीन दो गई 
| और जिसे ग्राणिमात्र समान ही द्वो गये हैं, उससे किसी का भी अनहिंत 
| नहीं हो सकता । कारण यह हैं, कि दोप बुद्धि में रहता है, न कि कमर में। 
| अतएव जिसकी बुद्धि पहले से शुद्ध और पवित्र हो गई हो, उसका किया हुआ 
| कोई कर्म यद्यपि लोकिक दृष्टि से विपरीत भछे ही दिखलाई दें; तो भी 
| न्‍्यायततः कहना पढ़ता है, कि उसका वीज झु॒द्ध ही होगा । फलतः उस काम 
| के लिये फिर उस श॒द्ध बुद्धिवाले मनुष्य को जवाबदार न समझना चाहिये । 
| सत्रहवे 'होक का यही तात्पर्य है। स्थितग्रन, अर्थात्‌ झुद्ध बुद्धिवाले, मनुष्य 
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फाम्य' अथवा “निष्कास' इन दो में से किसी एक विभाग में आना ही 
| चाहिये। क्योकि काम अर्थात्‌ फलाशा का होना अथवा न द्वोना, इन दोनों 
| के अतिरिक्त फलाशा की दृष्टि से तीसरा भेद हो ही नहीं सकता। शाख्त्र में 
| जिस कर्स का जो फल कह्दा गया है - जैसे पुत्रआप्ति के लिये पुत्रेष्टि -उस 
| फल की प्राप्ति के लिये वह कर्म किया जाय, तो वह 'काम्य! है; तथा मन में 
| उस फल की इच्छा न रख कर वही कर्म केवल कर्तव्य समझ कर किया जाय, 
| तो वह 'निष्काम' हो जाता है। इस अकार सब कर्मों के 'काम्या और 
| 'निष्कास! ( अथवा मनु की परिभाषा के अनुसार अबृत्त और निबृत्त ) ये ही 
| दो भेद सिद्ध होते हैं। अब कर्मयोगी सब “काम्य' कर्सो को सर्वथा छोड देता 
| हैं। अतः सिद्ध हुआ, कि कर्मयोग में भी काम्यकर्स का सन्‍्यास करना पडता 
| हैं। फिर बच रहे निष्कास कर्म। सो गीता में कमयोगी को निष्कास कर्म 
| करने का निश्चित उपदेश किया गया हे सही; उसमें भी “फलाशा” का 
| सर्वथा त्याग करना पडता हैं (गी ६. २)। अतएव त्याग का तत्त्व 
| भी गीताधस में स्थिर ही रहता है। तात्परय यह हे, कि सब कर्मों को 
| न छोडने पर भी कर्मयोगमार्ग में 'सन्‍्यास' ओर त्याग दोनों तत्त्व बने रहते 
| हैं। अज़ुन को यही बात समझ्षा देने के लिये इस 'छोक में सन्‍्यास और त्याग 
| दोनों की व्याख्या यों की गई है, कि 'सन्‍्यास! का अथे “ काम्यकर्मों को 
| सर्वथा छोड देना ' है, और 'त्याग” का यह मतलब है, कि “जो कसमे करना 
| हो, उनकी फलाशा न रखें । ” पीछे जब यह प्रतिपादन हो रहा था, कि 
| सन्‍्यास ( अथवा साख्य ) और योग दोनों तत्त्वत. एक ही हैं; तब 'सन्यासी 
| शब्द का अर्थ (गी ५. ३-६ ओर ६ १, २ देखो ) तथा इसी अध्याय में 
| भागे 'त्यागी” शब्द का अथे भी (गी. १८.११ ) इसी भाँति किया गया 
| है और इस स्थान में वही अर्थ इष्ट हैं। यहाँ स्मातों का यद्ट मत श्रतिपाद्य 
| नहीं है, कि क्रमशः अह्मचर्य, ग्रहस्थाश्रस और वानप्रस्थ आश्रम का पारून 
| करने पर “ अन्त में अत्येक सनुष्य को स्वेत्यागरूपी सन्‍यास अथवा चतुर्था- 
| श्रम लिये बना सोक्षप्रासि हो दी नहीं सकती।” इससे सिद्ध होता है, कि 
| कर्मयोगी यद्यपि सन्‍्यासियों का गेरुआ भेष घारण कर सब कर्मों का त्याग 
| नहीं करता, तथापि वह संन्यास के सच्चे सच्चे तत्व का पालन किया करता 
| है। इसलिये कर्मंग्रोग का स्थातिग्रन्थ से कोई विरोध नहीं होता। अब 
| सन्‍्यासमार्ग ओर सीमासकों के कर्मसम्बधी वाद का उल्लेख करके कर्मयोग- 
| शासत्र का ( इस विषय सें ) अन्तिम निर्णय सुनाते हैं :- ] 


( ३ ) कुछ पढितों का कथन हैं, कि कर्म दोषयुक्त हैं। अतएवं उसका 
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6 $ सर्वमूतेषु येनेके सावमव्ययमीक्षते | 
अविभक्त विभक्तेषु तज्ञानं वीद्धि साक्त्विकम ॥ २० ॥, 
पृथक्त्वेन तु यज्ञानं नानासावान्पुथग्विधान्‌। 
वेत्ति सर्वेषु मूतेष तज्ज्ञानं विद्धि राजलम्‌॥ २१ ॥ 


यत्तु कृत्लवदेकस्मिन्कायं सक्तमहैतुकम । 
अतत्त्वार्थवद्ल्पं च तत्तामसमुदाह्तम्‌ ॥ २२॥ 


| विचार करना हो, तो 'चोदवा” और 'सम्नह! दोनो का विचार करना चाहिये । 
| इनमें से ज्ञान, ज्ञेय और ज्ञाता ( क्षेत्रज्ञ ) के लक्षण ग्रथम ही तेरहवे अध्याय 
| (१३. १८ ) में अध्यात्मदृष्टि से बतछा आये हैं। परन्तु क्रियारूपी ज्ञान का 
| लक्षण कुछ प्थक्‌ होने के कारण अब इस त्रयी में से ज्ञान की और दूसरी 
| त्रयी में से कम एच कर्ता की व्याख्याएँ दी जाती हैं :-] 


(२० ) जिस ज्ञान से यह माह्म होता है, के विभक्त अर्थात्‌ मिन्न भिन्न 
सब श्राणियों में एक द्वी अविभ'्त ओर अव्यय भाव अथवा तत्त्व है, उसे सात्विक 
ज्ञान जानो । (२१ ) जिस ज्ञान से प्रथक्त्व का बोध होता है, कि समस्त प्राणि- 
मात्र में भिन्न भिन्न अकार के अनेक भाव हैं, उसे राजस ज्ञान समझो। (९२ ) 
परन्तु जो निष्कारण और तत्त्वार्थ को बिना जानेबूझे एक ही बात में यह समझ कर 
आसक्त रहता है - कि यही सब कुछ है - वह अल्प ज्ञान तामसे कद्दा गया है। 


| [ भिन्न भिन्न ज्ञानों के लक्षण बहुत व्यापक हैं.। अपने बाल-बच्चों और 
| ज्ञी को ही सारा ससार समझना तामस ज्ञान है। इससे कुछ ऊँची सीढी पर 
| पहुँचने से दृष्टि अधिक द्वोती जाती है; ओर अपने गाँव का अथवा देश का 
| मनुष्य भी अपना-सा जैँचने रूगता है; तो भी यह बुद्धि बनी छ्वी रहती है, कि 
| भिन्न मिन्न गॉवों अथवा देशों के छोग भिन्न सिन्र हैं। यहाँ ज्ञान राजस कह- 
| छाता है। परन्तु इससे भी ऊँचे जाकर आणिमात्र में एक द्वी आत्मा कोः पह- 
| चानना पूर्ण ओर सात्त्विक ज्ञान है। सार यह हुआ, कि “ विभक्त में अविभक्त 
| अथवा “ अनैकता में एकता ! को पहचानना ही ज्ञान का सच्चा लक्षण है | और, 
| बृहदारण्यक एवं कठोपनिषदों के वर्णनानुसार जो यद्ट पहचान लेता है, कि इस 
| जगत्‌ में नानात्व नहीं है - ' नेह नानास्ति किख्वन !- वह मुक्त हो जाता है । 
| परन्ठु जो इस जयगत्‌ में अनेकता देखता है, वद्द जन्म-मरण के चक्कर में पडा 
| रहता है - “ झृत्योः स मत्युमापोति य इद्द नानेव पश्यति ” ( बू, ४. ४. १५; 
| कठ. ४. ११ )। इस जगत्‌ में जो कुछ ज्ञान प्रास करना है, वह यही है ( गी. 
[ १३. १६ ) और ज्ञान की यद्दी परम सीमा है। क्योंकि सभी के एक हो जाने 
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९६ नियतस्य तु संन्यासः कर्मणो नोपपद्यते। 
मोहात्तस्य परित्यागस्तामसः परिकीर्तितः ॥ ७॥ 


ढुःखमित्येव यत्कर्म कायक्लेशसयात्त्यजेत्‌ | 

स छूत्वा राजसं त्याग नेव त्यागफर् लभेत्‌ ॥ ८ ॥ 

कार्यमित्येव यत्कमें नियत क्रियते5जुन । 

संग त्यकत्वा फ्लू चेव स त्यागः सात्तिको मतः॥ ९ ॥ 
| फलछाशा और आसक्ति छोड कर करना चाहिये। क्योंकि वे सदेव “पावन! 
| अर्थात्‌ चित्तशुद्धिकारक अथवा परोपकारखुद्धि बढानेवाले हैं। मूल शछोक से जो 
| ' एतान्यपि > ये भी ” शब्द हैं, उनका अर्थ यही है, कि ' अन्य निष्कास कर्मों 
| के समान यज्ञ, दान आदि कम करना चाहिये।” इस रीति से ये सब कर्म 
| फलछाशा छोड कर अथवा भक्तिदष्टि से केवल परमेश्वराप॑णबुद्धिपूवंक किये जावे, 
| तो सृष्टि का चक्र चलता रहेगा; ओर कर्ता के मन की फलाशा छूट जाने के 
| कारण ये कर्म मोक्षप्रासि में बाधा भी नहीं डाल सकते | इस अकार सब बातों 
| का ठीक ठीक मेल मिल जाता हैं। कसे के विषय में कर्मयोगशासत्र का यही 
| भन्तिम और निश्चित सिद्धान्त है (गी २ ४५ पर हमारी टिप्पणी देखो )। 
| मीमासकों के कर्मत्याग ओर गीता के कर्मयोग का भेद गीत्तारहस्य (प्र २०, 
| छू ३०६-३०५ ओर श्र. ११, पू ३६०-३६३ )। में अधिक स्पष्टता से 
| दिखाया गया है। अजुन के प्रश्न करने पर सन्‍यास और त्याग के अर्थों का 
| कर्मयोग की दृष्टि से इस प्रकार स्पष्टीकरण हो चुका। अब सात्त्विक आदि 
| भेदों के अनुसार कर्म करने की भिन्न भिन्न रीतियो का वर्णन करके उसी अर्थ 
| को दृढ करते हैं :- ] 

(७ ) जो कर्म ( स्वधर्म के अनुसार ) नियत अर्थात्‌ स्थिर कर दिये गये हैं, 
उनका सनन्‍्यास यानी त्याग करना ( किसी को भी ) उचित नहीं है। उनका मोह 
से किया त्याग तामस कहलाता हूँ। ( ८ ) शरीर को कष्ट होने के डर से अर्थात्‌ 
दुशखकारक होने के कारण ही यदि कोई कर्म छोड दें, तो उसका वह्द त्याग 
राजस हो जाता है, ( तथा ) त्याग का फल उसे नहीं मिलता | (५ ) है अर्जुन ! 
( स्वधर्मानुसार ) नियत कर्म जब काये अथवा कतेंव्य समझ कर और आसक्ति 
एवं फल को छोड कर किया जाता है, तब वह सात्त्विक त्याग समझा जाता हैं। 

| [ सातवे 'छोक में 'नियतः शब्द का अर्थ कुछ छोग नित्यनेैमित्तिक 
| आदि भेदों में से 'नित्य” कर्म समझते हें; किन्तु वह ठीक नहीं है, * नियत 
| कुरु कम त्वम्‌ ! (गी ३ «८ ) पद में 'नियत' शब्द का जो अर्थ है वही अर्थ 
| यहाँ पर सी करना चाहिये। हम ऊपर कह चुके है, कि यहाँ मीसासकों की 


८८६ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास््र 


8६ सुक्तसंगो5नहंवादी ध्रृत्युत्ताहसमन्वितः | 
सिद्धबसिद्धगरो निर्विकारः कर्ता सात्तविक उच्यते ॥ २६॥ 
रागी कर्मफलप्रेप्सुलुब्धो हिंसात्मकोधशुचिः | 
हषशोकान्वितः कर्ता राजसः परिकीर्तितः॥ २७॥ 
अयुक्तः प्राकृतः स्तब्धः शठो नेष्क्तिकोंइछसः । 
विषादी दीर्घसूत्री च कर्ता तामसख उच्यते ॥ २८॥ 


| अकर्म भी सचमुच यही हैं (गीता ४. १६ पर हमारी टिप्पणी देखो )। 
| गीता का सिद्धान्त है, कि कर्म की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ है। अतः कर्म के उक्त 
| लक्षणों का वर्णन करते समय वार बार कर्ता की बुद्धि का उल्ेख किया गया 
| है, स्मरण रहे, कि कर्म का सात्विकपन या तामसप्न केवल उसके बाह्म परि- 
| णास से निश्चित नहीं किया गया है (देखो गीतार अ्र १२, प्र, ३५८०--३९५)। 
| इसी प्रकार २५ वे शछोक से यह भी सिद्ध हे, कि फलाशा के छूट जाने पर यह 
| न समझना चाहिये, कि अगलापिछला या सारासार विचार किये बिना ही 
| मनुष्य को चाहे जो कर्म करने की छुट्टी हो गईं। क्योकि २५ वे शछोक में 
| यह निश्चय किया है, कि अनुबन्धक और फल का विचार किये बिना जो कर्म 
| किया जाता है, वह तामस हैं; न कि सात्तिक ( गीतार प्र, १२, छू ३९०८- 
| ३५५ देखो )। अब इसी तत्त्व के अनुसार कर्ता के भेद बत्तलाते हैं :- ] 
(२६ ) जिसे आसाक्ति नही रहती, जो 'में' ओर 'मेरा? नहीं कहता, कार्य 
की सिद्धि हो या न हो; ( दोनों परिणामों के समय ) जो ( मन से ) विकाररहित 
होकर ध्ति और उत्साह के साथ कर्म करता है, उसे सात्तिक ( कर्ता ) कहते हई। 
(२७ ) विषयासक्त, छोभी, (सिद्धि के समय ) हएं और ( असिद्रि के समय ) 
शोक से युक्त, कर्मफल पाने की इच्छा रखनेवाला, ह्विंसात्मक ओर अश्चि करता 
राजस कहलाता है। (१८ ) अयुक्त अर्थात्‌ चचल बुद्धिवाला, असभ्य, गवे से 
फूलनेवाला, ठग, नैष्छृतिक यानी दूसरों की हानि करनेवाल्य, आलसी, अअ्सन्र- 
चित्त और दीर्घसूत्री अर्थात्‌ देरी लगानेवाला या घडी भर के काम को महिने 
भर में करनेवाला कतो तामस कहलाता है। 
| [ २४ बे शछोक में नैष्कृतिक ( निस्‌ +- कृत ८ छेदन करना, काटना ) 
| झब्द का अर्थ दूसरों के काम छेदन करनेवाला अथवा नाश करनेवाला हूं ;' 
| परन्तु इसके बदले कोई छोग नेकृतिक' पाठ मानते हैं। अमरकोश में 'निक्ृत 
| का अर्थ शठ लिखा हुआ हें। परन्तु इस ःछोक में शठ , विशेषण पहले आ 
'| चुका है, इसलिये हमने नेष्कृतिक पाठ को स्वीकार किया हूँ! इन तीन प्रकार 
"| के कर्ताओं में से सात्विक कर्ता ही अकर्ता, अलिप्त-कर्ता अथवा क्मयोगो हं। 


[! 
ब् 
छवि 


अठारहवाँ अध्याय 


$$ पज्चेतानि सहाबाहों कारणानि निबोध मे। 
खांख्ये कृतान्ते प्रोक्तानि सिद्धये सर्वकमंणाम्‌॥ १३॥ 


अधिष्ठान॑ तथा कर्ता करणं च पृथग्विघम्‌ | 
विविधाश्व पृथक्चेष्ठा ढेवे चेवात्र पठ्चसम्‌ ॥ १७ ॥ 


शरीरवाइससनोभियत्कर्म प्रारमते नरः। 

न्‍्याय्यं वा विपरीत वा पल्चेते तस्य हेतवः॥ १०॥ 
6६ तत्रैं॑ सति कर्तारमात्मानं केवर्ल तु यः। 

पश्यत्यक्नतबुद्धित्वात्न स पश्यति दुर्मातिः॥ १६॥ 


यस्य नाहकृतो भावों चुद्धियंस्य न लिप्यते। 
हत्वापि स इमॉलोकाज्न हान्ति न निबध्यते ॥ १७॥ 


| करनेवाला पुरुष ही गीता के अनुसार सच्चा अर्थात्‌ नित्यसन्यासी है (गी ५ 
| ३ )। मसतायुक्त फछाशा का अथात्‌ अहकारबुद्धि का त्याग ही संचा त्याग 
| है। इसी सिद्धान्त को दृढ करने के लिये अब ओर कारण दिखलाते हैं :- ] 


(१३ ) दे महाबाहु | कोई सी कर्म होने के लिये साख्यों के सिद्धान्त में 
ँच कारण कहे गये हैं; उन्हें में बतलाता हूँ; सुन । ( १४ ) अधिष्ठान ( स्थान ) 
था कतो, सिन्न भिन्न करण यानी साधन, ( कतों की ) अनेक प्रकार की एथक्‌ 
थक्‌ चेष्टाएँ अर्थात्‌ व्यापार ओर उसके साथ द्वी साथ पॉचवॉँं ( कारण ) देव है । 
१५) शरीर से, चाणी से अथवा मन से मनुष्य जो जो कम करता है - फिर 
बाहे वह न्‍्याय्य दो या विपरीत अर्थात्त्‌ अन्याय्य - उसके उष्त पाँच कारण हें। 


(१६ ) वास्तविक स्थिति ऐसी होने पर भी जो सस्कृत बुद्धि न होने के 
क़ारण यह समझे, कि में द्वी अकेला कर्ता हूँ ( समझना चाहिये कि ), चह दुर्मति 
कुछ भी नहीं जाजता। (१७ ) जिसे यह भावना ही नहीं है, कि ' में कर्ता हैँ ” 
तथा जिसकी बुद्धि अलिप्त है, वह यदि इन लोगों को सार डाले, तथापि ( सम- 
प्तना चाहिये, कि ) उसने किसी को नहीं मारा; ओर यह ( कर्म ) उसे बन्धक 
पी नहीं दोता। ] 

| कई टीकाकारो ने तेरहवे ोक के 'सांख्य” शब्द का अर्थ वेदान्तशास्त्र 

| किया है। परन्तु अगला अर्थात्‌ चोदहवाँ छोक नारायणीयधर्म ( म. भा. शां. 

| ३४७, ८७) में अक्षरशः आया है; और वहां उसके पूर्व कापिल्साख्य के 

| तत्त्व - प्रकृति और पुरुष - का उछ्छेख है। अत्तः हमारा यह मत है, कि 'साख्य 

| हक से इस में कापिलसाख्यशास््र ही असिश्रेत है। पहले गीता में यह सिद्धान्त 
गी. र. ५६ 


<ट्ट गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशास्त्र 


86 ध्रृत्था यया धारयते मनः भाणेन्द्रियक्रियाः ! 
योगेनाव्याभिचारिण्या घ्रुतिः सा पार्थ सातक्तिकी ॥ ३३॥. 


यया तु धर्मकामार्थान्धृत्या धारयतेष्जुन । 
प्रसडगेन् फलाकांक्षी श्वतिः सा पार्थ राजसी ॥ ३४ ॥ 
यया स्वप्न भर्य शोक॑ विषाद मदमेव च। 
न विमुठ्चति इुर्मेधा घृतिः ला पार्थ तामसी॥ ३५॥ 


( पुरुष ) करता है, वह ध्ति सात्तविक हे। ( ३४ ) है अर्जुन | ्रसगानुसार फल 
की इच्छा रखनेवाला पुरुष जिस धृति से अपने धर्म, काम और अर्थ ( पुरुषार्थ ) 
को सिद्ध कर लेता हैं; वह ध्रति राजस हैं। (३५) है पार्थ | जिस ध्ति से 
मनुष्य डुबुद्धि हो कर निद्रा, भय, शोक, विषाद ओर मद नहीं छोडता, वह धृति 
तामस है । 
| [ 'धृति! झब्द का अर्थ धेर्य हैं; परन्तु यहाँ पर शारीरिक धैर्य से अभि- 
| प्राय नहीं है। इस प्रकरण में शृति शब्द का अर्थ मन का दृढनिश्चय है । 
| निर्णय करना बुद्धि का काम है सही; परन्तु इस बात की भी आवश्यकता है, 
| कि बुद्धि जो योग्य निर्णय करे, वह सदैव स्थिर रहे । बुद्धि के निर्णय को 
| ऐसा स्थिर या दढ करना मन का धर्स है। अतएवं कहना चाहिये, कि धृति 
| अथवा मानसिक चैर्य का गुण मन ओर वृद्धि दोनों की सद्दायता से उत्पन्न 
| होता है । परन्तु इतना ही कह देने से सात्त्विक ध्ृति का लक्षण पूर्ण नहीं हो 
| जाता, कि अव्यमिचारी अथॉत्‌ इधर उधर विचलित न होनेवाले घैये के वल पर 
| मन, आण और इन्द्रियों के व्यापार करना चादहिये। बल्कि यह भी बतलाना 
| चाहिये, कि ये व्यापार किस वस्तु पर होते हैं ! अथवा इन व्यापारों का कर्म 
| क्‍या है! वह “कर्म'योग शब्द के सूचित किया गया है। अत योग! शब्द 
| का अर्थ केवछ 'एकाग्र“-चित्त कर देने से काम नह्ठी चलता । इसीलिये हमने 
| इस शब्द का अर्थ, पूर्वांपर सन्दर्भ के अनुसार, कर्मफलत्यागरूपी योग किया 
| है । सात्तविक कर्म के और सात्त्विक कर्ता आदि के लक्षण बतछाते समय जैसे 
| * फल की आसक्ति छोडने ! को अथान गुण 'माना हैं, वेसे ह्वी सात्तिक ध्रतिं 
| का लक्षण वतलाने में भी उसी को अधान मानना चाहिये। इसके सिवा अगले 
| द्वी छोक में यह वर्णन है, कि राजस घ्वति फलाकाक्षी होती हं। अतः इस 
| 'छोक से भी सिद्ध होता हैं, कि सात्त्विक शृतिं, राजस घ्रति के विपरीत अफला- 
| कांक्षी होनी चाहिये। तात्पर्य यह है, कि निश्रय की ह्ढता तो निरी 
| मानसिक क्रिया है, उसके सछी या घुरी होने का विचार करने के अथ यह 
| देखना चाहिये, कि जिस कार्य के लिये उस क्रिया का उपयोग किया जाता 


अठारहवों अध्याय ८८३ 


१६ ज्ञान ज्षेयं परिज्ञाता त्रिविधा कमंचोदना। 
करण कम कर्तेति त्रिविधः कमसंग्रहः ॥ १८॥ 


ज्ञान कम च कता च त्रिघिव शुणमेद्तः। 
पोच्यते गुणसंख्याने यथावच्छूण तान्यपि॥ १५॥ 


| की निष्पापता के इस तत्त्व का वर्णन उपनिषदो में भी है ( कौषी ३. १ और 
| पचदशी १४ १६ और १७ देखो )। ग्रीतारहस्थ के बारहवें प्रकरण (पृ. 
| ३८७-३९२ ) में इस विषय का पूर्ण विवेचन किया गया है, इसलिये यहाँ 
| पर उससे अधिक विस्तार की आवश्यकता नहीं दे । इस प्रकार अजुन के ग्रश्न 
| करने पर सन्यास ओर ट्याग दब्दों के अर्थ की मीमासा द्वारा यह सिद्ध कर 
| दिया, कि खधमसानुसार जो कर्म प्रास होते जायें, उन्हें अहड्कारबुद्धि ओर 
| फलाशा छोड कर करते रहना ही सात्त्विक अथवा सच्चा द्याग है। कर्मो को 
| छोड बैठना सच्चा त्याग नहीं है। अब सत्रहवे अध्याय भे कर्म के सात्तविक 
| आदि भेदो का जो विचार आरम्भ किया गया था, उसी को यहों कर्मयोग 
| की दृष्टि से पूरा करते हैं। ] 


(१८ ) कर्मंचोदना तीन प्रकार की है - ज्ञान, ज्ञेय ओर ज्ञाता तथा कर्म- 
सप्रह तीन प्रकार का है - कारण, कर्म ओर कर्ता | (१५ ) भुणसख्यानशार््र सें 
अर्थात्‌ कापिलसाख्यशञासत्र से कद्दा है, कि ज्ञान, कर्म और कर्ता (अत्येक सत्त्व, 
रज और तम इन तीन ) गुणों के भेदों से तीन प्रकार के हैं। उन ( श्रकारों ) को 
ज्यो-के-त्यो ( तुझे बतलाता हैँ, ) सुन । 

| [ कर्समचोदना और क्मसग्रह पारिभाषिक शब्द हैं। इन्द्रियों के द्वारा 
| कोई भी कसे होने के पूवे मन से उसका निश्चय करना पडता है। अतएवं इस 
| मानसिक विचार को “कर्मचोदना” अथात्‌ कमे करने की आथमिक श्रेरणा कद्दते 
| हैं। और, वह स्वभावतः ज्ञान, ज्ञेय एव ज्ञाता के रूप से तीन भ्रकार की 
| होती हैे। एक उदाहरण लीजिये :-अलत्यक्ष घडा बनाने के पूवे कुम्हार 
[ ( ज्ञाता ) अपने मन से निश्चय करता है, कि मुझे अमुक बात ( ज्ञेय ) करनी 
| है; और वह अमुक रीति से (ज्ञान) होगी। यह क्रिया कर्चोदना हुईं। 
[ इस प्रकार सन का निश्चय हो जाने पर वह कुम्दार ( कर्ता ) मिद्दे, चाक 
| इत्यादि साधन ( करण ) इकट्ठे कर अत्यक्ष घडा ( कर्म ) तैयार करता है। 
| यह कर्मसग्रह हुआ । कुम्हार का कर्स घट तो है; पर उसी को सिद्धी का कार्य 
| भी कहते हैं। इससे मारूम होगा, कि कर्मचोदना शब्द से सानसिक अथवा 
| अन्त/श्करण की क्रिया का बोध द्ोता है; और कर्मसअह शब्द से उसी सानसिक 
[ किया की जोड की वाह्मक्रियाओं का बोध होता हैं। किसी भी कर्म का पूर्ण 


८०९७ ” गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारत्र 


$$ न तद्स्ति पृथिव्यां वा दिवि देवेषु वा पुनः । 
सर्व प्रक्ृतिजेसुक्त यदेभिः स्यालिशिगुणेः ॥ ४० ॥ 


| यद्ट परमावधि का सुख आत्मनिष्ठवुद्धि हुए बिना प्राप्त नहीं होता। धुद्धिः 
| एक ऐसी इन्द्रिय है, कि वह एक ओर से त्रिग्रुणात्मक प्रकृति के विस्तार की 
| ओर देखती हैं; और दूसरी ओर से उसको आत्मस्वरूपी परत्रह्म का भी बोध 
| हो सकता है, कि जो इस अक्लति के विस्तार के मूल में अर्थात्‌ आणियमात्र में 
| समानता से व्यास हैं। तात्पर्य यह है, कि इन्द्रियनिभ्रह के द्वारा बुद्धि को 
| न्रिगुणात्मक ग्रक्ृति के विस्तार से हटा कर जहों अन्तमुंख ओर आत्मनिष्ठ 
| किया - और पातजलयोग के द्वारा साधनीय विषय यही है- तहँ। वह बुद्धि 
| असन्न हो जाती हैं; ओर सनुष्य को सत्य एवं अत्यन्त सुख का अनुभव होने 
| लगता है। गीतारइस्य के ५ वे प्रकरण (पृ १११-१२२ ) में आध्यात्मिक 
| सुख की श्रेष्ठता का विवरण किया जा चुका है। अब सामान्यतः यह बतछाते 
| हैं, कि जगत्‌ में उक्त ज्रिविध भेद ही भरा पडा है - ] 

(४० ) इस पृथ्वी पर, आकाश में अथवा देवताओं में अर्थात्‌ देवलोछ में 

भी ऐसी कोई वस्तु नहीं, कि जो अ्कृ्ृति के इन तीन गुणों से मुक्त हो । 


| [ अठारहवे छोक से यहाँ तक ज्ञान, कर्म, कर्ता, बुद्धि, ध्वति ओर छुख 
| के भेद बतछा कर अज्जुन की आँखों के सामने इस बात का एक चित्र रख 
| दिया है, कि सम्पूर्ण जगत्‌ में प्रकृति के गुणभेद से विचित्रता कैसे उत्पन्न 
| 


क्च 


होती हें? तथा फिर श्रतिपादन किया है, कि इन सब भेदों में सात्तिक भेद 

श्रेष्ठ और आाह्य है। इन सात्विक भेदों में भी जो सब से श्रेष्ठ स्थिति है, उसी 
| को गीता में त्रिगुणातीत अवस्था कहा है। गीतारहस्य के सातवे अकरण 
| (पू १७४-१७७) में हम कह जुके हैं, कि जतिगुणातीत अथवा निगुंण अवस्था 
| गीता के अनुसार कोई स्वतन्त्र या चोथा भेद नहीं है। इसी न्याय के अनु- 
| सार मनुस्दति में मी सात्तविक ग्रति के ही उत्तम, मध्यम और कनिष्ठ तीन 
| भेद करके कहा गया है, कि उत्तम सास्विक गति मोक्षग्रद हैं; और मध्यम 
| सात्त्विक गति स्वर्गश्रद है ( मनु. १९ ४८-५० और ८९-९१ देखो )। जगत 
| में जो अकृति है, उसकी विचित्रता का यहाँ तक वर्णन किया गया । अब ड्स 
| गुणविभाग से ही चातु्व॑ण्य॑व्यवस्था की उत्पत्ति का निरूपण किया जाता हद 
| यह बात पहले कई बार कही जा चुकी है, कि ( देखों १८. ७-०, ९३; और 
| ३ «८ ) स्वधर्मानुसार अत्येक मनुष्य को अपना “नियत” अरथांत्‌ नियुक्त किया 
| हुआ कर्म फलाशा छोड कर, परन्ठु धृति, उत्साह और सारासारविचार के 
| साथ साथ, करते जाना द्वी ससार में उसका कतेन्य है। परन्तु जिस बात से 
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$६ नियत संगरहितमरागह्नेषतः क्ृतम्‌ । 
अफलप्रेप्सुना कर्म यत्तत्सात्त्विकम्रुच्यते ॥ २३ ॥ 
यत्तु कामेप्सुना कम साहकारेण वा पुनः । 
क्रियते बहुलायास तद्राजसमुदाह्ृतम ॥ २४ ॥ 
अलुबन्ध क्षय हिंसामनपेक्ष्य च पोरुषस्‌ । 
मोहादारम्यते कर्म यत्तत्तामसझुच्यते ॥ २० ॥ 


| पर फिर एकीकरण की ज्ञानक्रिया को आगे बढने के लिये स्थान ही नहीं रहता 
| ( देखों गीतार, श्र, ५, पू २४२-२४३ )। एकीकरण करने की इस शानाकरिया 
| का निरूपण गीतारहस्य के नौवे प्रकरण ( छू. २९४-२२५ ) मे किया गया है। 
| जब यह सात्तिक ज्ञान मन से भली भाँति अतिबिम्बित हो जाता है, तब 
| मनुष्य के देहस्वमाव पर उसके कुछ परिणाम होते हैं। इन्हीं परिणामों का 
| वर्णन देवी-सम्पत्ति-गुणवर्णन के नाम से सोलइवे अध्याय के आरम्भ में किया 
| गया है। और तेरहवे अध्याय (१३, ७-११ ) में ऐसे देहस्वमाव का नाम 
| द्वी 'ज्ञान' बतलाया है। इससे जान पडता है, कि 'ज्ञान' शब्द से (१ ) एकी- 
| करण की मानसिक क्रिया की पूर्णता तथा (२ ) डस पूर्णता का देहस्वभाव 
| पर होनेवाला परिणाम - ये दोनों अर्थ गीता में विवक्षित हें। अतः बीसवे 
| शहोक मे वर्णित ज्ञान का लक्षण यद्यपि बाह्यत. सानसिक करियात्मक दिखाई 
| देता है, तथापि उसी में इस ज्ञान के कारण देहस्वभ्षाव पर दोनेवाले परिणाम 
| का सी समावेश करना चाहिये। यह बात गीतारहस्य के नोवे प्रकरण के 
| अन्त (पू २०८-२०५ ) में स्पष्ट कर दी गई है। अस्तु; ज्ञान के भेद दो 
| चुके । अब कर्म के सेद बतलाये जाते हैं :- ] 


(२३ ) फलप्राप्ति की इच्छा न करनेवाला मनुष्य, € मन में ) न तो ग्रेम 
ओर द्वेष रख कर, बिना आसक्ति के ( स्वधर्सानुसार ) जो नियम अर्थात्‌ नियुक्त 
किया हुआ कर्म करता है, डस ( कर्म ) को सात्त्विक कद्दते हैं। (२४ ) परन्तु 
काम अर्थात्‌ फलाशा की इच्छा रखनेवाला अथवा अह्दकारबुद्धि का ( मनुष्य ) 
बड़े परिश्रम से जो कम करता है, उसे राजस कहते हैं। (२५ ) तामस कर्म वह 
है, कि जो मोद्द से, बिना इन बातों का विचार किये, आरम्भ किया जाता है, कि 
अनुवन्धक अर्थात्‌ आगे क्‍या होगा, पोरुष यानी अपना सामथ्ये कितना है और 
( दोनहार में ) नाश अथवा हिंसा होगी या नहीं | 

| [ इन तीन आँति के कर्मों में सभी प्रकार के कर्मों का समावेश हो जाता 
| दे। निष्कास कर्मों को ही सास्विक अथवा उत्तम क्‍यों कद्दा है? इस का 
| विवेचन गीतारहस्य के ग्यारहवे प्रकरण में किया गया है; उसे देखो और 
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ह ६ स्वे सवे कर्मण्यसिरतः संसिद्धि लसते नरः। 
स्वकर्मानिरतः सिद्धि यथा विन्द॒ति तच्छुणु ॥ ४५॥ 
यतः गवृत्तिर्भुतानां येन सर्वर्मिदें ततम्‌ । 

€्‌ः रु # | 4 
स्वकमंणा तमम्यच्य सिद्धि विन्दाति मानवः ॥ ४६॥ 


| (शा. १८८ ) में, अनुशासनपर्व के उमा-महेश्वर-सवाद ( अनु १४३ ) में 
| ओर अश्वमेधपव ( ३५ ११ ) की अनुगीता में गुणभेद की यद्दी उपपात्ति कुछ 
[ अन्तर से पाई जाती है। यद्द पहले ही कट्दा जा चका है, कि जगत के विविध 
| व्यवद्ार अक्ृति के गुणभेद से हो रहे हैं। फिर सिद्ध किया गया हैं, कि 
| मनुष्य का यह कर्तव्यकर्म - कि किसे क्‍या करना चाहिये - जिस चातुर्वष्य 
| व्यवस्था से नियत किया जाता है, वह व्यवस्था भी प्रक्कति के ग्रणभेद का 
| परिणास है। अब यह प्रतिपादन करते हैं, कि उक्त कर्म हरएक मनुष्य को 
| निष्कामबुद्धि से अर्थात्‌ परमेश्वरापंणबुद्धि से करना चाहिये। अन्यथा जगत्‌ 
| का कारोबार नहीं चछ सकता; तथा मनुष्य के आचरण से ही सिद्धि आस 
| दो जाती हैं। सिद्धि पाने के लिये और कोई दूसरा अनुष्ठान करने की 
| आवदयकता नहीं है :- ] 


(४० ) अपने अपने ( स्वभावजन्य गुणों के अनुसार प्राप्त होनेवाले ) 
कर्मों से नित्य रत ( रहनेवाला ) पुरुष ( उसी से ) परम सिद्धि पाता हैं। सुनो, 
अपने कर्मों मे तत्पर रहने से सिद्धि केसे मिलती है! (४६ ) आशिमात्र की 
जिससे ग्रवृत्ति हुई है ओर जिसने सारे जगत्‌ का विस्तार किया है अथवा जिससे 
सब जगत्‌ व्यास हैं, उसकी अपने ( स्वधमोनुसार प्राप्त दोनेवाले ) कर्मों के 
द्वारा ( केवल वाणी अथवा फूलों से ही नहीं ) पूजा करने से मनुष्य को सिद्धि 
ग्राप्त होती है । 

| [ इस श्कार प्रतिपादन किया गया, ।के चातुर्व॑र्ण्य के अनुसार प्रास द्वोने- 
| वाले क्मों को निष्कामबुद्धि से अथवा परमेश्वरापंणबुद्धि से करना विराट-स्वरूपी 
| परमेश्वर का एक प्रकार का यजन-पूजन ही दे; तथा इसी से सिद्धि मिल जाती 
| ह ( गीतार, प्र, १३, प्‌. ४५६--४०७ )। अब उ्त गुणभेदानुसार स्वभावतः श्रात्त 
| होनेवाला करतंव्य किसी दूसरी दृष्टि से सदोष, अश्छाष्य, कठिन अथवा अश्रिय 
| भी हो सकता है। उदाहरणार्थ, इस अवसर पर क्षत्रियधर्म के अनुसार युद्ध 
| करने में हत्या होने के कारण वह सदोष दिखाई देगा। तो ऐसे समय पर 
| मनुष्य को क्‍या करना चाहिये) क्‍या वह स्वधर्स को छोड कर अन्य धर्म 
| स्वीकार कर ले (गी, ३ ३५)१ यथा कुछ भी हो, स्वकम को ही करता 
| जाबे ! यदि स्वकर्म दी करना चाहिये, तो कैसे करे! इत्यादि अश्नो का उत्तर 
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ह ६ बुद्धेभद घरतेश्रेव गुणतास्रिवि् शुण् । 
प्रोच्यमानमरेषेण पुथक्त्वेन धनंजय ॥ २५ ॥ 


निवृत्ति 5 ॥७. ५ ०... 
प्रवृत्ति च निवात्ति च कार्याकार्य भयाभये | 
बन्ध मोक्ष च॒ या वेत्ति बुद्धिः सा पार्थ साक्ष्चिकी ॥ ३०॥ 


यया धर्ममधर्स च कार्य चाकार्यमेव च। 
अयथावत्मजानाति बुद्धि: सा पार्थ राजसी ॥ ६१॥ 


अधर्म घर्ममिति या मन्यते तमलावृता | 
सर्वाथान्विपरीतांश्व बुद्धिः सा पार्थ तामसी ॥ ३२॥ 


| ऊपरवाछे छोक से प्रकट है, कि फलाशा छोडने पर ही कर्म करने की आशा, 
| उत्साइ और सारासारविचार उस कर्मयोगी में बना द्वी रहता है। जगत्‌ के 
| त्रिविध विस्तार का थह् वर्णन ह्वी अब बुद्धि, छ्ति और सुख के विषय में भी 
| किया जाता हैं। इन श्छोकों में बुद्धि का अर्थ वही व्यवसायात्तिका बुद्धि 
| अथवा निश्चय करनेवाली इन्द्रिय अभीष्ट हें, कि जिसका वर्णन दूसरे अध्याय 
| (९ ४१ ) में हो चुका हे। इसका स्पष्टीकरण गीतारहस्य के छठे श्रकरण 
| ( प्र, १४५-१४८ ) में किया गया है । ] 

(९५) है वनजय ! बुद्धि ओर धृति के भी गुणों के अनुसार जो तीन प्रकार 
के भिन्न मिन्न भेद होते हैं, इन सब को तुझसे कहता हूँ; सुन । ( ३० ) है पार्थ । 
जो बुद्धि प्रडत्ति ( अर्थात्‌ किसी कर्म के करने ) ओर निद्वत्ति ( अर्थात्‌ न करने ) 
को जानती है, एवं यह जानती है, कि कार्य अर्थात्‌ करने के योग्य कया है और 
अकाये अर्थात्‌ करने के अयोग्य क्या हे) किससे डरना चाहिये ओर किससे नहीं ! 
किससे बन्धन होता हे ओर किससे मोक्ष ! वह बुद्धि सात्त्विक है! (३१ ) हे 
पार्थ। वह बुद्धि राजसी है, कि जिससे वर्स ओर अघधमे का अथवा कार्य और 
अकाये का यथार्थ निर्णय नहीं होता। (३९) है पार्थ! बह बुद्धि तामसी हें, 
कि जो तम से व्यास होकर अधघर्म को घर्मे समझती है; ओर सब बातों में विपरीत 
यानी उलटी समझ कर देती है। 

| [ इस अकार बुद्धि के विसाम करनेपर सदसद्विवेकबुद्धि कोई स्वतन्त्र 
| देवता नहीं रद्द जाती; किन्तु सात्त्विक बुद्धि में ही उसका समावेश हो जाता 
| है। यह विवेचन गीतारहस्य के प्रकरण ६, एृष्ट १४८ सें किया गया हैं । बुद्धि 
| के विभाग द्वो चुके, अब धृति के विभाग बतलाते हैं :- ] 

(३३ ) है पार्य | जिस अव्यभिचारिणी अर्थात्‌ इधर उधर न डिगनेवाली 
धृति से मत, आण और इन्द्रियो के व्यापार, ( कर्मफल-त्यागरूपी ) योग के द्वारा 
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$६$ सिद्धि भाप्तो यथा ब्रह्म तथाप्नोति निबोध में। 
समासेनेव कौन्तेय निष्ठा ज्ञानस्य या परा ॥ ५०॥ 


चुद्धचा विशुद्धया युक्तो धृत्यात्मां नियम्य च। 
शब्दादीन्विषयांस्त्यक्त्वा रागद्वेषो व्युदस्य च॥ ५१॥ 


| अपना अपना व्यवसाय छोड कर सन्यासी वन जाना चाहिये । कर्मसन्यासमार्गे 
| के लोग इस बात की ऐसी कुछ परवाह नहीं करते । परन्तु गीता की दृष्टि इतनी 
| सकुचित नहीं हैं। इसलिये गीता कहती है, कि अपने अधिकार के अनुसार 
[ आस हुए व्यवस्ताय को छोड कर दूसरे के व्यवसाय को भला समझ कर के 
| करने छगना उचित नहीं हैं॥ कोई भी व्यवसाय लीजिये; उसमें कुछ-न-कुछ 
| बुटि अवश्य रहती ही है। जैसे ब्राह्मण के लिये विशेषतः विष्वित जो क्षान्ति 
| हैं (१८ ४२ ), उसमें भी एक बडा दोष यह है, कि “ क्षमावान्‌ पुरुष हुर्बल 
| समझा जाता है ! ( म. भा श्ञा. १६०, ३४ ) और व्याथ के पेशे में मार्स 
[ बेचना भी एक झझट ही है ( म भा. वन. २०६ )। परतु इन कठिनाइयों से 
| उकता कर कर्म को द्वी छोड़ बैठना उचित नहीं है। किसी भी कारण से क्यों 
| न हो; जब एक बार किसी कर्म को अपना लिया, तो फिर उसकी कठिनाई या 
| अभ्रियता की परवाह न करके उसे आसाक्ति छोड कर करना ही चाहिये। 
| क्योंकि मनुष्य की लूघुता-महत्ता उसके व्यवसाय पर निर्भर नहीं है। किन्तु 
| जिस बुद्धि से वह अपना व्यवसाय या कर्म करता है, उसी बुद्धि पर उसकी 
| योग्यता अध्यात्मद्ाष्टि से अवलम्बित रहती है ( गी. २ ४९५ )। जिसका मन 
| शान्त है, और जिसने सव ग्राणियों के अन्तर्गत एकता को पहचान लिया है, 
| वह मनुष्य जाति या व्यवसाय से चाहे व्यापारी हो, चाद्दे कसाई; निष्काम 
| बुद्धि से व्यवसाय करनेवाला वह मनुष्य स्तानसन्ध्याशील ब्राह्मण अथवा श्र 
| क्षत्रिय की बराबरी का माननीय और मोक्ष का अधिकारी है। यही नही, 
| वरन्‌ ४५ वे शोक में स्पष्ट कद्दा है, कि कर्म छोडने से जो सिद्धि ग्राप्त की 
| जाती है, वद्दी निष्कामबुद्धि से अपना अपना व्यवसाय करनेवालो को भी 
| मिलती है। भागवतथर्म का जो कुछ रहस्य है, वह यही हैं; तथा महाराष्ट्र 
| देश के साधुसन्तो के इतिद्वास से स्पष्ट होता है, कि उक्त रीति से आचरण 
| करके निष्कामघुद्धि के तत्त्व को अमल में लाना कुछ असम्भव नहीं है ( देखो 
| गीतार, श्र १३, पृ, ४५८ ) अब वतलाते हैं, कि अपने अपने कर्मों में तत्पर 
| रहने से ही अन्त में मोक्ष कैसे आ्रास द्वोता है! :-] 
( ५० ) है कान्तेय | ( इस ग्रकार ) सिद्धि आत द्वोने पर ( उस पुरुष को 
ज्ञान की परम निष्ठा -अह्य - जिस रीति से आस होती है, उसका में सक्षप से 
वर्णन करता हूं; सुन ( ५१ ) शुद्ध वाद्धि से युक्त हो करके घैय॑ से आत्मसयमन कर, 


अठारहवाँं अध्याय है ध्८ट९ 


$ ६ सुख लिढ़ानीं त्रिविध शुणु मे सरतर्षस। 
अभ्यासाइ्मते यत्र दुःखान्तं च निगच्छति॥ ३६ ॥ 


यत्तदय विषभिव परिणामेडस्तोपमम । 

तत्छुख सात्त्िक भोक्तमात्मचुद्धिमसादजम ॥ २७॥ 
विषयेन्द्रियसंयोगा्यत्तद्प्रे5छतोपमस । 

परिणाम विषमिव तत्सुखं राजर्स स्व॒तम्‌ ॥ रे८ ॥ 
यदओे चानबन्धे च सुखं मोहनमसात्मनः । 
निद्रालस्यप्रमाढ़ोत्थं तत्तामसमुदाहृतम ॥ २५ ॥ 


| है, बह कार्य केसा है! नींद और आलस्य आदि कार्मो मे द्वी दढनिश्चय किया 
| गया हो, तो वह तामस है; फलाशापूर्वक नित्यव्यवह्ार के काम करने में 
| लगाया गया हो तो राजस हैं; ओर फलाशात्यागरूपी योग में वह निश्चय 
| किया गया हो, तो सात्त्विक है। इस प्रकार ये ध्ति के भेद हुए। अब बत- 
| छाते हैं, कि गुणमेदानुसार सुख के तीन अकार कैसे होते हैं | :- ] 


( ३६ ) अब है भरतश्रेष्ट | में खुख के सी तीन भेद बतलाता हैँ; सुन। 
अभ्यास से अर्थात्‌ निरन्तर परिचय से ( मनुष्य ) जिसमे रम जाता है। और 
जहाँ दुःख का अन्त होता है, (३७) जो आरम्भ में ( तो ) विष के समान 
जान पडता है, परन्तु परिणाम में अम्रत के तुल्य है, जो आत्मनिष्ठजुद्धि की 
प्रसन्नता से आस होता है, उस ( आध्यात्मिक ) सुख को सात्तवक कहते हैं । 
(३८) इन्द्रियों और उनके विषयो के सयोग से होनेवाला (अर्थात्‌ आधिभोतिक) 
सुख राजस कहा जाता है, कि जो पहले तो अमृत के समान है; पर अन्त में 
विष-सा रहता है। ( ३५ ) और जो आरम्भ में एव अचुबन्ध अथांत्‌ परिणाम में 
भी मनुष्य को मोह में फेसाता है, ओर जो निद्रा, आलस्य तथा प्रमाद भर्थात्‌ 
कर्तव्य की भूल से उपजता है, उसे तामस सुख कहते है । 


| [ ३७ वे ःछोक में आत्मबुद्धि का अर्थ हमने 'आत्मनिष्ठवुद्धि! किया है। 
| परन्तु आत्म! का अर्थ अपना” करके उसी पद का अर्थ ' अपनी बुद्धि ! भी 
| हो सकेगा। क्योंकि पहले (६ २१ ) कद्दा गया है, कि अत्यन्त सुख केवल 
| “बुद्धि से द्वी ग्राह्म ' और “अतीन्द्रिय' होता हैं। परन्तु अर्थ कोई भीशण्क्यों न 
| किया जाय! तात्पर्य एक ही दहै। कहा तो है, कि सच्चा और नित्य सुख 
| इन्द्रियोपभोग में नही है; किन्तु वद्द केवल बुद्धिग्राह्म हैं। परन्तु जब विचार 
| करते हैं, कि बुद्धि को सचा ओर अत्यन्त सुख ग्राप्त होने के लिये क्‍या करना 
[ पडता हे! तब गीता के छठे अध्याय से (६ ३१, २९ ) प्रकट होता है, कि 


८५०६ गीतारहस्य अथवा कमयोगशास्त्र 


$ ६ चेतसा सर्वकर्माणि मयि संन्यस्य मत्परः। 
बुद्धियोगमुपाशित्य मशच्ित्तः सतत सव ॥ ५७॥ 


मशखित्तः सर्वदर्गाणि मत्यसादात्तरिष्यासि । 
युक्त अन्तिम स्थिति ओर कर्मसन्यासमार्ग से ग्राप्त होनेवाली अन्तिम स्थिति 


| 
| दोनों केवल मानसिक दृष्टि से एक ही हैँ। इसी से सन्यासमार्गीय टीकाकारों 
| को यह कहने का अवसर मिल गया है, कि उक्त वर्णन हमारे ही मार्ग का हैं। 
| परन्तु हम कई बार कह चुके हैं, कि यह सच्चा अर्थ नहीं है। अस्तु; इस 
| अध्याय के आरम्भ में अतिपादन किया गया है, कि सन्‍्यास का अर्थ कम्मतद्याग 
| नहीं है, किन्तु फलाशा के त्याग को ही सन्‍्यास कहते हैं। जब सनन्‍्यास शब्द 
| का इस ग्रकार अर्थ हो चुका, तब यद्द सिद्ध हें, कि यज्ञ, दान आदि कर्म चाहे 
| काम्य हों, चाहे नित्य हों या नेमित्तिक, उनको अन्य सब कर्मों के समान ही 
| फलाशा छोड कर उत्साह और समता से करते जाना चाहिये। तदनन्तर 
| ससार के कर्म, कर्ता, बुद्धि आदि सम्पूर्ण विषयों की गुणमेद से अनेकता 
| दिखला कर उनमें सात्त्विक को श्रेष्ठ कह्या है; और गीताशास्त्र का इत्यर्थ यह 
| कतलाया हे, कि चातुव्वण्यव्यवस्था के द्वारा स्वधर्मानुसार प्राप्त होनेवाले 
| समस्त कर्मा को आसाक्ति छोड कर करते जाना ही परमेश्वर का यजनपूजन 
| करना हैं। एवं क्रमशः इसी से अन्त में परबह्म अथवा मोक्ष की आध्ति होती 
| है - मोक्ष के लिये कोई दूसरा अनुष्ठान करने की आवश्यकता नहीं है 
| अथवा कर्मत्यागरूपी सन्‍्यास लेने की भी जरूरत नहीं है। केवछ इस कर्मयोग 
| से ही मोक्षसहित सब सिद्धियों प्राप्त हो जाती हैं। अब इसी कर्मयोगरमार्ग का 
| स्वीकार कर लेने के लिये अजुन को फिर एक वार अन्तिम उपदेश करते हैं :- | 


(५७ ) सन से सब कर्मो को मुझ 'संन्यस्य” अथात्‌ समर्पित करके मत्प- 
रायण होता हुआ ( साम्य ) बुद्धियोग के आश्रय से हमेशा मुझमें चित्त रख | 


| [ बुद्धियोग शब्द दूसरे द्वी अध्याय ( २. ४९ ) में आ चुका है; और 
| वह्टां उसका अर्थ फलाशा में उुद्धि न रख कर कर्म करने की युक्ति अथवा 
| समत्वबुद्धि है। यही अर्थ यहाँ भी विवशित है। दूसरे अध्याय में जो यह कहा 
| था, कि कर्म की अपेक्षा बुद्धि श्रेष्ठ हें; उसी सिद्धान्त का यह उपसंहार ई। 
| इसी में कर्मसन्‍्यास का अर्थ भी इन शब्दों के द्वारा व्यक्त किया गया इं, कि 
| “ मन से ( अर्थात्‌ कर्म का अत्यक्ष त्याग न करके, केवल वुद्धि से ) मुझमें सब 
| कर्म सपर्पित कर।” और वहीं अर्थ पहले गीता ३. २० एवं ७, १३ मे भी 
| वर्णित है! ] 

(५८ ) मुन्नमें चित्त रखनेपर तू मेरे अनुग्रह से सड़्कटों को अर्थात्‌ कर्म के झमाः 


नि॥ 6५० 


अठारहवों अध्याय ८४९१ 


$$ ब्राह्मणक्षात्रियविशां शुद्धाणां च परन्तप । 
कर्माणि प्रविभक्तानि स्वसावप्रभवैगेणें: ॥ ४७१ ॥ 


शप्तो दमस्तपः शोर्च क्षान्तिराज॑वमेव च | 
ज्ञान विज्ञानमास्तिक्य ब्रह्मकर्म स्वभावजस्‌ ॥ ४२॥ 


शौर्य तेजो धृत्िदाक्ष्य युद्धे चाप्यपलायनम्‌ । 
दानसीश्वरसावश्च क्षार्ज कर्म स्वभावजस ॥ ४३॥ 


क्षिगोरक्ष्यवाणिज्य वैश्यकर्म स्वभावजम्‌ । 
परिचयांत्मरक कर्म शृद्वस्यापि स्वभावजस्‌ ॥ ४४॥ 


| कसे “नियत' द्ोता है, उसका बीज अब तक कही भी नहीं बतलाया' गया । 
| पीछे एक बार चातुवेण्येव्यवस्था का कुछ थोडा-सा उछेख कर (४ १३ ) 
| कहा गया है, कि कतेव्य-अकतेव्य का निर्णय शास्त्र के अनुसार करना चाहिये 
| (गी. १६. २४ )। परन्तु जगत्‌ के व्यवद्दार को किसी नियमानुसार जारी 
| रखने के हेतु ( देखो गीतार. प्र. ११-१९, पू ३५०-४१६ ओर प्र १५, 
| पृ. ५१९-०२० ) जिस ग्रणक्मेविभाग के तत्त्व पर चातुवेण्येरूपी शास्त्रव्यवस्था 
| निर्मित की गई है, उसका पूर्ण स्पष्टीकरण उस स्थान में नहीं किया गया। 
| अतएव जिस ससस्‍्था से समाज में हर एक मनुष्य का कर्तव्य नियत होता हे, 
| अर्थात्‌ स्थिर किया जाता है, उस चातुवैण्य की, गृणत्रयविभाग के अनुसार, 
| उपपत्ति के साथ द्वी साथ अब प्रत्येक वर्ण के नियत किये हुए कर्तव्य भी कहें 
| जाते हैं :-] 

(४१) है परन्तप । ब्राह्मण, क्षत्रिय, वेश्य ओर क्षूद्रों के कमे डनके स्वभाव- 
जन्य अथांत्‌ प्रकृतिसिद्ध गुर्णो के अनुसार पृथक्‌ पृथक्‌ बँंटे हुए हें। (४२) आ्ाह्मण 
का स्वभावजन्य कर शम, दम, तप, पवित्रता, शान्ति, सरछता (आजेब), ज्ञान 
अथांतू अभ्यात्मज्ञान, विज्ञान यानी विविध ज्ञान और आस्तिक्यबुद्धि है। (४३) 
श्रता, तेजस्विता, घेये, दक्षता, युद्ध से न भागना, दान देना और ( प्रजा पर ) 
हुकमत करना क्षत्रियों का स्वाभाविक के है। (४४ ) कृषि अर्थात्‌ खेतों, 
गोरक्षा यानी पशुओं को पालने का उद्यम और वाणिज्य अर्थात्त्‌ व्यापार वैद्यों 
का स्वभावजन्य कर्म है । और, इसी प्रकार सेवा करना ज्ूद्रों का स्वाभाविक कर्म हैं। 

| चातुर्वण्येब्यवस्था स्वभावजन्य गुणभेद से निर्मित हुई है। यह न 
| समझा जाय, कि यह उपपति पहले पहल गीता सें ही बतलाई गई है। 
| किन्तु महासारत के वनपवोन्तर्गत नहुष-युधिष्टिससवाद में और द्विज-व्याथ- 
| सवाद (वन १८० और २११ ) में, शान्तिपव के भुगु-सारद्वाजसवाद 


८९८ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशात्तर 


$ ६ खर्वेगृह्मतर्म भूयः शण में पर्स वचः । 
इष्टोएसि में दद्धमिति ततो वक्ष्यामि ते हितम॥ ६४ ॥ 


| करते, बल्कि जो हमारी इच्छा के विपरीत भी हैं, ऐसी सेंकडों-हजारों बातें 
| ससार में हुआ करती हैं; तथा उनके व्यापार के परिणाम भी हम पर होते 
| रहते हैं। अथवा उक्त व्यापारों का ही कुछ भाग हमें करना पडता है। यदि 
| इन्कार करते है, तो बनता नहीं हैँ। ऐसे अवसर पर ज्ञानी मनुष्य अपनी बुद्धि 
| को निर्मल रख कर ओर खुख या दुःख को एक-सा समझ कर सब कर्म किया 
| करता है; किन्तु मूर्ख मनुष्य उनके फन्दे में फेंस जाता है। इन दोनों के 
| आचरण में यही महत्त्वपूर्ण मेद है। भगवान्‌ ने तीसरे ही अध्याय में कह 
| दिया है, कि “ सभी प्राणी अपनी अपनी भ्रक्ृति के अनुसार चलते रहते हैं; 
| वहाँ निग्नह क्या करेगा ! ” (गी. ३. ३३ )। ऐसी स्थिति में मोक्षशास्र 
| अथवा नीतिशास्त्र इतना उपदेश कर सकता है, कि कर्म मे आसाक्ति मत 
| रखो । इससे अधिक वह्ठ कुछ नहीं कह सकता । यह अध्यात्मदृष्टि से विचार 
| हुआ | परन्तु भक्ति की दृष्टि से प्रकृति भी तो ईश्वर का ही अश है। अतः 
| यही सिद्धान्त ६१ वे और ६९ वे शछोक मे ईश्वर को सारा कर्तृत्व सोंप कर 
| बतलाया गया है। जगत्‌ में जो कुछ व्यवहार हो रहे हैं, उन्हें परमेश्वर जेसे 
| चाहता है, वेसे करता रहा हैं। इसलिये ज्ञानी मनुष्य को उचित है, कि 
| अददड्का रबुद्धि छोड कर अपने आप को सर्वंधा परमेश्वर के ही हृवाले कर 
| दे। ६३ वे छोक मे भगवान्‌ ने कहा है सही, कि “ जेसी तेरी इच्छा हो, 
| वैसा कर, ” परन्तु उसका अर्थ बहुत गम्भीर हैं। ज्ञान अथवा भाफ्ति के 
| द्वारा जहाँ बुद्धि साम्यावस्था में पहुँची, वहों फिर घुरी इच्छा बचने ही नहीं 
| पाती । अतएवं ऐसे ज्ञानी पुरुष का “इच्छा-स्वातत्य ” (इच्छा की 
| स्वाघीनता ) उसे अथवा जगत्‌ को कभी अद्वितकारक नहीं हों सकता। 
| इसलिये उ्त श्लोक का ठीक ठीक भावार्थ यद्द है, कि “ज्यों ही तू इस 
| ज्ञान को समझ लेगा ( विम्ृश्य ), त्यों द्वी तू स्वयप्रकाश द्वो .जायगा; और 
| फिर ( पहले से नहीं ) तू अपनी इच्छा से जो कर्म करेगा, वह्दी घ॒र्म्य एव 
| प्रमाण होगा; तथा स्थितम्ज्ञ की ऐसी अवस्था प्राप्त हो जाने पर तेरी इच्छा 
| को रोकने की आवश्यकता ही न रहेगी। ” अस्तु; गीतारइस्य के १४ वे 
| प्रकरण में हम दिखला चुके हैं, कि गीता में जान की अपेक्षा भक्ति को दी 
| भधिक मद्दत््व दिया गया है। इस सिद्धान्त के अनुसार अब सम्पूर्ण गीता- 
| शास्त्र का भक्तिश्रथधान उपसह्यार करते हैं ;- | 
(६४ ) ( अब ) अन्त की एक वात और सुन, कि जो सब्र से गुद्य हैं। 
तू मुझे अत्यन्त प्यारा हैं। इसलिये में तेरे छ्वित की बात कहता हूँ। 


अठारहवों अध्याय <दष्झे 


$ ६३ श्रेयान्स्वधर्मा विगुणः परघमात्स्वनुष्ठितात्‌। 
स्वभावनियतं कम कुर्वन्नाभरोति किल्विषम्‌ ॥ ४७॥ 


सहज कम कौन्तेय सदोषमपि न त्यजेत्‌। 
सवोरम्मा हि दोषेण घूमेनाशिरिवाबृताः ॥ ४८॥ 


असक्तबुद्धिः सर्वेत्र जितात्मा विगतस्पुहठः | 
नेष्कम्येसिद्धि परसां संन्यासेनाधिगच्छति ॥ ४९ ॥ 


| उसी न्याय के अनुरोध से बतलछाया जाता है, कि जो इस अध्याय में अथम 
ब्ध े 
| ( १८. ६ ) यज्ञत्याग आदि कर्मों के सम्बन्ध सें कहा गया है :- ] 


(४७ ) यद्यपि परधर्म का आचरण सहज दो, तो भी उसकी अपेक्षा 
अपना धर अर्थात्‌ चातुवेण्य॑विद्दित कम, वियुण यानी सदोष होने पर भी अधिक 
कल्याणकारक दे। स्वभावसिद्ध अर्थात्‌ गुणस्वभावानुसार निर्मित की हुईं चातु- 
वेष्येग्यवस्था द्वारा नियत किया हुआ अपना कर्म करने में कोई पाप नहीं छमता | 
(४८ ) है कौन्तेय | जो कर्म सहज है, अर्थात्‌ जन्म से ही गुणकर्मविभागानुसार 
नियत हो गया है, वह सदोष हो तो भी उसे (कभी ) न छोडना चाहिये। 
क्योंकि सम्पूणे आरम्भ अर्थात्‌ उद्योग ( किसी न किसी ) दोष से वैसे ही व्याप्त 
रहते हैं, जेसे कि घुएँ से आग घिरी रहती है। ( ४५ ) अतएव कहीं भी आसक्ति 
न रख कर मन को वश सें करके निष्कामबुद्धि से चलने पर ( कर्मफल के ) 
सन्यास द्वारा परम नेष्कर्म्यसिद्धि प्राप्त हो जाती है। 


| [ इस उपसहारात्मक अध्याय में पहले बतलाये हुए उन्हीं विचारों को 
| अब फिर से व्यक्त कर दिखलाया गया है, कि पराये धर्म की अपेक्षा स्ववसे 
| सलछा है ( गी. ३ ३५) ओर नेष्करम्य पाने के लिये कम छोडने की आवश्य- 
| कता नहीं है ( गी. ३. ४) इत्यादि । हस गीता के तीसरे अध्याय में चोये 
| 'छोक की टिप्पणी में ऐसे अश्नों का स्प्टीकरण कर चुके हैं, कि नेष्कर्म्य क्या 
| वस्तु है। ओर सच्ची नेष्कम्येसिद्धि किसि कहना चाहिये। उ्त सिद्धान्त की 
| महत्ता इस बात पर ध्यान दिये रहने से सहज ही समझ मे आ जावेगी, कि 
| सन्याससार्गवार्लों की दृष्टि केवल मोक्ष पर ही रहती हैं; और भगवान्‌ की 
| दृष्टि मोक्ष एवं लोकसमग्नरह दोनों पर समान ही है। लोकसग्रह के लिये अर्थात्‌ 
| समाज के घारण ओर पोषण के निमित्त ज्ञानविज्ञानयुक्त पुरुष अथवा रण में 
| तलवार का जोइर दिखलनिवाले शूर क्षत्रिय, तथा किसान, वैश्य, रोजगारी, 
| छद्दार, बढई, कुम्हार और सासविक्रेता ज्याध तक की भी आवश्यकता है। 
| परन्तु यदि कर्म छोडे बिना सचमुच मोक्ष नहीं मिलता, तो सब छोंगों को 


९०० गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशारस्तरे 


8६ इढे ते नातपस्काय नाभक्ताय कढ़ाचन 
न चाशुअृषवे वाच्य न च मां यो5भ्यस्यति॥ ६७ ॥ 
य इंद परम गुहा मद्धक्तेष्वमिधास्यति ) 
सर्क्ति मयि परां कृत्वा मा्मेवैष्यत्यसंशयः ॥ ६८॥ 
न च तस्सान्मनुष्येषु कश्िन्मे प्रियकृत्तमः । 
भविता न च में तस्मादन्यः प्रियतरों मुबिं॥ ६५० ॥ 
8६ अध्येष्यते च॒ य इस धर्म्य संवादमावयोः । 
ज्ञानयज्ञेन तेनाहमिष्टः स्यामिति में मतिः॥ ७० ॥ 
अ्रद्धावाननसूयश्र शुणयादपि यो नरः। 
सो5पि मुक्तः शुमॉल्लोकान्प्राप्नुयात्युण्यकर्मणाम्‌ ॥ ७१ ॥ 
$$ कश्निदेतच्छुत पार्थ त्वयैकाग्रेण चेतसा। 


| बुद्धि से स्वधर्मानुसार आस होनेवाले कर्म करते जाने पर इहलोक और परलोक 
| दोनों जगह तुम्हारा कल्याण होगा; डरो मत। यही कर्मयोग कहलाता है; 
| और सब गीताधम का सार भी यही है। अब बतलाते हैं, कि इस गीताधम 
| की अर्थात्‌ ज्ञानमूलक भक्तिअधान कर्मयोग की परम्परा आगे कैसे जारी 
| रखे जावे :- ) 

(६७ ) जो तप नहीं करता, भक्ति नहीं करता और सुनने की इच्छा नहीं 
रखता; तथा जो मेरी निन्‍्दा करता द्वो, उसे यह ( गुह्य ) कभी मत बतलाना ! 
(६८ ) जो यह परस गुद्य मेरे भक्तों को बतलावेगा, उसकी मुझ पर परम भक्ति 
होगी और वह निस्सन्देह मुझमें ही आ मिलेगा। ( ६५ ) उसकी अपेक्षा मेरा 
अधिक अिय करनेवाला सम्पूर्ण मनुष्यों सें दूसरा कोई भी न मिलेया; तथा इस 
भूमि में मुझे उसकी अपेक्षा अधिक अय ओर कोई न होगा। 

| [ परम्परा की रक्षा के इस उपदेश के साथ ही अब फल बतलवते हैं :- | 

(७० ) इस दोनों के इस धर्मसवाद का जो अध्ययन करेंगा, में समझेँगा 
कि उसने ज्ञानयज्ञ से मेरी पूजा की । ( ७१ ) इसी प्रकार दोष न हूँढ कर श्रद्धा 
के साथ जो कोई इसे सुनेगा, वह भी (पापों से ) मुक्त होकर उन छभ छोरकों में 
जा पहुँचेगा, कि जो पुण्यवान्‌ लोगों को मिलते हैं। 

| [ यहाँ उपदेश समास हो खुका। अब यह जाँचने के लिये, कि यह धर्म 
| भर्ञजुन के समझ में ठीक ठीक आ गया है या नहीं | - भगवान्‌ उससे पूछते ई-] 
(७३ ) है पार्थ ! तुमने इसे एकाम्र मन से सुन तो लिया हैं न! ( और ) 


अठारहवाँ अध्याय ८एण 


विविक्तसेवी रूष्वाशी यतवाक्तायमानसः 
घ्यानयोगपरो नित्य वैराग्यं समुपाशितः ॥ ५२॥ 
अहंकारं बल दर्प काम क्रोध परिग्रहम। 

विमुच्य निर्मेमः शान्तो ब्रह्मसुयाय कल्पते ॥ ५३ ॥ 
त्रह्मभृतः प्रसजञात्मा न शोचति न कांक्षति । 

समः सर्वेषु सृतेबु मह्ूक्ति छमते परास्‌॥ ५७॥ 
मकक्‍त्या मामाभेजानाति यावान्यश्रास्मि तत््वतः। 
ततो मां तत्त्वतो ज्ञात्वा विशते तदनन्तरस ॥ ए०॥ 


सर्वेकमाण्यपि सदा कुर्चाणों मद्दद्रपाश्यः। 
मत्पसादादवाप्तोति शाश्वत पद्मव्ययम्‌॥ ५६॥ 


शब्द आदि ( इन्द्रियों के ) विषयों को छोड करके और प्रीति एव द्वेष को दूर कर 
(५२ ) 'विवि्त' अथांत्‌ चुने हुए अथवा एकान्त स्थल में रहनेवाछा, मिताह्वारी, 
काया-वाचा और मन को वश मे रखनेवाला, नित्य ध्यानयुक्त और विरफ्त, ( ५३ ) 
( तथा ) अहकार, बल, दर्प, काम कोध और परिथ्रह अर्थात्‌ पाश को छोड कर 
शान्त एवं ममता से रद्दित मनुष्य ब्रह्ममृत होने के लिये समर्थ होता है। ( ५४ ) 
बह्मभूत हो जाने पर प्रसन्ाचित्त हो कर वह न तो किसी आकाक्षा ही करता है, 
ओऔर न किसी का द्वेष ही; तथा समस्त आणिसात्र मे सम द्वों कर भेरी परम 
भक्ति को प्राप्त कर छेता है। (५५ ) भक्ति से उसकों मेरा तात्तिक ज्ञान हो 
जाता है, कि में कितना हूँ! और कोन हू; इस अकार मेरी तात्तिक पहचान दो 
जाने पर वह मुझमें ही प्रवेश करता है; ( ५६ ) और मेरा ही आश्रय कर सव कमे 
करते रहने पर भी उसे मेरे अनुअह से शाश्वत एवं अव्यय स्थान प्लस होता है। 


| [ ध्यान रहे, कि सिद्धावस्था का उक्त वर्णन कर्मयोगियों का हैं - कर्म- 
| सन्‍्यास करनेवाले पुरुषों का नहीं। आरम्भ में ही ४५ वे ओर ४६ वे छोक 
| में कहा है, कि उष्त वर्णन आसक्ति छोड कर कमे करनेवालो का है; तथा अन्त 
| के ५६ वे 'छछोक में “सब कर्म करते रहने पर भी ' शब्द आये हूं। उत्त 
| वर्णन सक्तों के अथवा त्रिगुणातीतों के ही समान है। यहाँ तक कि, कुछ शब्द 
| सी उसी चर्णन से लिये गये हैं। उदाहरणारथ, ५३ वे ोक का परिग्रह! शब्द 
| भाठवे अध्याय (६ १० ) में योगी के वर्णन में आया हैं, ५४ वे शोक का “न 
। शोचति न काक्षति ! पद वारहवे अध्याय (१२. १७) में भक्तिमार्ग के वर्णन में 
| है; और 'विविक्तसेवी' ( अर्थात्‌ चुने हुए, एकान्त स्थल से रहना ) शब्द १३ वे 
| भ्ध्याय के १० वे शहोक भे आ चुका है। कर्मयोगी को प्रास दोनेवाली उप- 


९०२ गीतारहस्य अथवा कर्मयोगशाख्त्र 


राजन्संस्मृत्य संस्सृत्य संवादामिममऋतम । 
केशवाजुनयोः पुण्य हृष्यामि च सुहुसंहुः ॥ ७६॥ 
तत्व संस्मृत्य सेस्मत्य रूपमत्यक्ूुतं हरे: । 
विस्मयो में महान्‌ राजन्‌ हृष्यामे च पुनः पुनः ॥ ७७॥ 
यत्र योगेश्वरः कृष्णो यत्र पाथों धनुर्धरः। 
तत्न श्रीविजयो मूतिश्ठ॑वा नीतिमतिर्मम ॥ ७८॥ 

इति श्रीमक्भगवद्गीतासु उपनिषत्सु ब्रह्मविद्याया योंगशास्त्रे श्रीकृष्णाजुनसवादे 
मोश्षसन्‍्यासयोगो नाम अष्टादशोड स्यायः ॥ १८ ॥ 





| जिससे र॑णसूमि पर होनेवाली सारी घटनाएँ उसे घर बेठे ही दिखाई ढेती थी । 
| ओर उन्हीं का इत्तान्त वह धृतराष्ट्र से निवेदन कर देता था। श्रीक्ृषष्ण ने जिस 
| योग” का प्रतिपादन किया, वह कर्मयोंग है (गी ४ १-३ ) और अर्जन 
| ने पहले उसे 'योग” ( साम्ययोग ) कहा है ( गी. ६ ३३ ) तथा अब सञ्जय 
| भी श्रीकृष्णाजुन के सवाद को इस ःछोक में 'योग' ही कहता है। इससे स्पष्ट 
| है, कि श्रीकृष्ण, अर्जुन और सञ्जय, तीनों के मतानुसार योग” अर्थात्‌ कर्म- 
| योग ही गीता का श्रतिपाद्य विषय हैं। ओर अव्यायसमाध्तिसूचक सकत्प में 
| भी वहीं - अर्थात्‌ योगशास्त्र - शब्द आया हे। परन्तु योगेश्वर शब्द में योग 
| शब्द का अर्थ इससे कहीं अधिक व्यापक है। योग का साधारण आर्य कर्म 
| करने की युक्ति, कुशलता या शेली हे। उसी अर्थ के अनुसार कह्ा जाता 
| है, कि बहुरूपिया योग से अर्थात्‌ कुशलता से अपने स्वॉग बना जाता है। 
| परन्ठु जब कर्म करने की युक्तियों में श्रेष्ठ गक्ति को खोजते हैं, तब कहना 
| पडता है, कि जिस युक्ति से परमेश्वर मूल में अव्यफ्त होने पर भी वह अपने 
| भाष को व्यक्त स्वरूप देता है, वही थुक्ति अथवा योग सब में श्रेष्ठ ह। 
| गीता में इसी को “इंश्वरी योंग ” (गी. ९ ५; ११ ४ ) कह्ठा है। ओर 
| वेदान्त में जिसे माया कद्ते हैं, वह भी वहीं हू ( गी. ७ ९५ )। यह अरछों- 
| किक अथवा अघटित योग जिसे साध्य हो जाय, उसे अन्य सव थुकिया 
| तो हाथ का मैल है। परमेश्वर इन योगो का अथवा माया का अधिपाति ई। 
| अतएव उसे योगेश्वर अर्थात्‌ योगो का स्वामी कहते ह। योगेश्वर! शब्द में 
| थ्ोग का अर्थ पातञ्जलयोग नहीं हैं ] 
(७६ ) है राजा ( घृतराष्ट्र )! केशव ओर अजुन के इस अद्भुत एवं सुश्यकारक 
संवाद का स्मरण होकर मुझे बार बार हर हो रहा हैं; (७७ ) ओर है राजा ! 
श्रीद्दरि के उस अत्यन्त अद्भुत विश्वकप की भी बार बार स्टातें होकर भुझ 
बढ़ा चिस्मय होता हैं; और बार बार हर्ष होता हैं। ( ७८ ) मेरा मत है, कि 
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अथ चेत्वमहंकाराह्न ओरष्याले विनंक्ष्यासि ॥ ५८ ॥ 


$६ यद्हंकारमाशित्य न योत्स्य इति मन्यसे। 
मिश्येष व्यवसायस्ते प्रकृतिस्तवां नियोक्ष्यति ॥ ५९ ॥ 


स्वभावजेन कौन्‍्तेय निबर्धः स्वेन कर्मणा। 

करत नेच्छासे यन्मोहात्कारिष्यस्यवशो5पि तत्‌ ॥ ६० ॥ 
ईश्वरः सर्वेमृतानां हृद्देशेष्जुन तिष्ठाति | 
आ्रामयन्सवंसूतानि यंत्रारूढ्ानि मायया ॥ ६१ ॥ 


तमेव शरणं गच्छ सर्वभावेन सारत | 
तत्मसादात्परां शान्ति स्थान प्राप्स्यसि शाश्वतम ॥ ६२ ॥ 


इति ते ज्ञानमास्यातं गुद्याद्गुद्मतरं मया। 
विस्श्येवदशेषेण यथेच्छासे तथा कुरु॥ ६३ ॥ 


शुभ फलों को पार कर जावेगा। परन्तु यदि अहकार के वश हो मेरी न सुनेगा 
तो ( अलबत ) नाश पावेगा | 

| [५८ वे छोक के अन्त में अहडकार का परिणाम बतलाया है; अब 

| यहाँ उसी का अधिक स्पष्टीकरण करते हैं :- ] 

(५५ ) तू अहड्कार से जो यह मानता ( कद्दता ) है, कि में युद्ध करूँगा; 

( स्रो ) तेरा यह निश्वय व्यर्थ हैं। भ्रकृति अर्थात्त स्वभाव तुझसे वह (युद्ध ) 
करावेंगा। (६० ) दे कौन्तेय | अपने स्वभावजन्य कमे से बद्ध होने के कारण, 
मोह के वश होकर तू जिसे न करने की इच्छा करता है, पराधीन (अर्थात्‌ 
अ्कृति के अधीन ) हो करके तुझे वही करना पडेगा। (६१ ) हे अज़ुन | इंश्वर 
सब प्राणियों के हृदय में रह कर ( अपनी ) साया से आणिमाजन्न को ( ऐसे ) घुसा 
रहा है, सानो सभी (किसी ) यन्त्र पर चढाये गये हो। (६२ ) इसलिये है 
सारत । तू सवे भाव से उसी की शरण में जा। उसके अनुअह से परम शान्ति 
और नित्यस्थान प्राप्त होगा। (६३ ) इस प्रकार मैंने यह गुद्य से भी गुद्य ज्ञान 
तुझसे कहा है। इसका पूर्ण विचार करके जैसी तेरी इच्छा हो वैसा कर । 


| [ इन सछोकों में कमंपराधीनता का जो ग्रूढ तत्त्व बतछाया गया है, 
| उसका विचार गीतारहस्य के १० वे अकरण में विस्तारपूर्वक हो चुका है। 
| यद्यपि आत्मा स्वय स्व॒तन्त्र है, तथापि जगत्‌ के भर्थात्‌ प्रकृति के व्यवहार 
| को देखने से माछम होता है, कि उस कम के चक्र पर आत्मा का कुछ सी 


| अधिकार नहीं है, कि जो अनादि काल से चल रहा है। जिनकी हम इच्छा नहीं 
गी.र ५७ 
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मन्सना सव सहरूक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु। 
मार्मेवेष्यासि सत्यं ते प्रातिजाने प्रियोडसि मे ॥ ६० ॥ 


सर्वेधमान्परित्यज्य मामेक॑ शरणं त्रज॒ | 
अहं त्या सर्वपापेभ्यो मोक्षयिष्यामि मा झचः ॥ ६६ ॥ 


(६५) मुझमे अपना मन रख। मेरा भक्त हो। भेरा यजन कर और मेरी बन्दना 
कर; भें तुझसे सत्य प्रतिज्ञा करके कद्दता हूँ, कि ( इससे ) तू मुझमें ही आ 
मिलेगा । ( क्योंकि ) तू मेरा प्यारा ( भक्त ) हे। (६६ ) सब धर्मो को छोड कर 
तू केवल मेरी ही शरण में आ जा । में तुझे सब पापों से मुक्त करूँगा, डर मत । 


| [ कोरे ज्ञानमार्ग के टींकाकारों को यह भक्तिअ्धान उपसदार भ्रिय नहीं 
| रूगता । इसलिये वे धर्स शब्द मे ही अधर्म का समावेश करके कहते हैं, कि 
| यह शछोक कठ उपनिषद्‌ के इस ठपदेश से ही समानार्थक हे, कि “ धर्स- 
| अधर्म, कृत-अकृुत, और भूत-भव्य, सब को छोड कर इनके परे रहनेवाले 
| परञ्रह्म को पहचानों ” ( कठ, ९ १४ ), तथा इससे निगुंण ब्रह्म की शस्ण मे 
| जाने का उपदेश ह। निर्मुण ब्रह्म का वर्णन करते समय कठ डपनिषद्‌ का 
| शोक सहासारत में भी आया हे (शा ३२५ ४०; ३३१ ४४ )। परन्तु 
| दोनों स्थानों पर धर्म और अधर्म दोनों पद जैसे स्पष्टतया पाये जाते हें,' चेसे 
| गीता सें नहीं हं। यह सच है, कि गीता निगंण अह्म को मानती हैं, और 
| उससे यह निर्णय भी किया हे, कि परमेश्वर का वही स्वरूप श्रेष्ठ हैँ ( गी. 
| ०» २४ )। तथापि गीता का यह भी तो सिद्धान्त है, कि व्यक्तोपासना सुूस 
| और श्रेष्ठ है (१२ ५)। और यद्दी सगवान्‌ श्रीकृष्ण अपने व्यक्त सरवरूप के 
| विषय में ही कह रहे हैं । इस कारण हसारा यह इढ सत है, कि यह उपसहार 
| भक्तिश्रवान ही है। अर्थात्‌ यहाँ निर्गृण ब्रह्म विवक्षित नहीं हैं। किन्तु कहना 
| चाहिये, कि यहाँ पर धर्म शब्द से परमेश्वरप्राप्ति के लिये शास्त्रों में जो अनेक 
| सार्ग बतछाये गये हैं, - जेसे आ्िसाधमे, सत्यधर्म, मातृपितृसेवाधर्म, गरू- 
| सेवाबर्म, यज्यागधर्म, दानधसे, सनन्‍्यासधर्म, आदि-वे ही अमिग्नेत हैं। 
| मह्दाभारत के शान्तिपव ( ३५४ ) में एवं अनुगीता (अश्व. ४९) मे जहों इस 
| विषय की चर्चा हुई है, वद्दों धर्म शब्द से मोक्ष के इन्हीं उपायो का उल्लेख 
| किया गया है। परन्तु इस स्थान पर गीता के प्रतिपाद्य धर्म के अनुरोध से 
| सगवान्‌ का यह निश्चयात्मक उपदेश है, कि उक्त नाना घर्मो की गडबड में 
| न पड कर “ मुझे अकेले को ही भज॥ में तेरा उद्धार कर दुँगा; डर मत ” 
( देखो गीतार छू. ४६० )। सार यह है, कि अन्त में अजुन को निमित्त बना 
| कर भगवान्‌ सभी को आश्वासन देते हें, कि मेरी दृढ भक्ति करके मत्परायण- 
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'कच्विदक्ञानसम्मोहः प्रणष्टस्ते धनंजय ॥ ७२ ॥ 
अज्जञुन उवाच। 

नष्टों मोहः स्मृतिलेब्धा त्वत्मसादान्मयाच्युत । 

स्थितो5स्मि गतसन्देहः करिष्ये चचन॑ तव ॥ ७३ ॥ 
सञ्ञय उवाच। 

ह ३ इत्यहं वासुदेवस्य पार्थस्य च महात्मनः। 
संवादमिममश्रोषमरुत रोमहषणम्‌ ॥ ७४ ॥ 
व्यासप्रसादाच्छतवानेतद्म॒हाम् परस्‌ । 
योग योगेशवरात्कृष्णात्साक्षात्क्थयतः स्वयम्‌ ॥ ७५॥ 


है धनञ्जय | तुम्द्ारा अज्ञानरूपी मोह अब स्वथा नष्ट हुआ कि नहीं ! अजुन ने 
कहा :-( ७३ ) हे अच्युत। तुम्हारे प्रसाद से मेरा मोह चष्ट दो गया; और 
मुझे ( कतेव्यधर्म की ) स्ट्रति हो गई। में (क्षय) निःसन्देह हो गया हैँ। 
आपके उपदेशानुसार ( थुद्ध ) करूँगा। 
| [ जिनकी साम्प्रदायिक समझ यद्द हे, कि गीताधमं में भी सस्मर को 
| छोड देने का उपदेश किया गया है, उन्द्दोंने इस अन्तिम भर्थात्‌ ७३ वे शोक 
| की बहुत कुछ निराधार खींचातानी की दे। यदि विचार किया जाय, कि 
| अजुन को किस बात की विस्टाति हो गई थी। त्तो पता लगेगा, कि दूसरे 
| अध्याय ( ९ ७) में उसने कहा है, कि “ अपना धर्म अथवा कर्तव्य सम- 
| झ्ने से मेरा मन असमर्थ हो गया है ” ( घरमसम्मूढवेताः )। अतः उक्त शोक 
| का सरल अर्थ यही है, कि उसी ( भूले हुए ) कर्तव्यधर्म की अब उसे स्ववति 
| हो आई है। अर्जुन को युद्ध में अदृत्त करने के लिये गीता का उपदेश किया 
| गया है; और स्थान स्थान पर ये शब्द फह्टे गये हैं, कि “इसलिये तू युद्ध 
| कर ” (गी २. १८, २. ३७३ ३. ३०; ८. ७; ११. ३४ )। अत्तणए्व इस 
| “आपके आज्ञालुसार करूँगा ” पद का अर्थ “युद्ध करता हूँ” ही होता है। 
| अस्तु; भ्रक्तिष्ण ओर अर्जुन का सवाद समास हुआ । अब मद्दाभारत की फथा 
| के सदभोनुसार सज्जय धृतराष्ट्र को यह कथा सुना कर उपसदह्ाार करता है ।-] 
सड्जय ने फहा :- ( ७४ ) इस प्रकार शरीर को रोसान्वित करनेवाला 
चासुदेव और मद्दात्मा भजुंन का यह अर्ुुत सवाद मैंने सुना। ( ७५ ) व्यासजी 
के अनुग्रद्द से संने यह परम गुह्म - यानी योग अर्थात्‌ कर्मयोग - साक्षात्‌ योगेश्वर 
स्वय श्रीकृष्ण द्वी के मुख से सुना हे 


| [ पहले ही लिखे आये हूं, कि व्यास ने सञ्जय को दिव्यदृष्टि दी थी 
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जहाँ योगेश्वर श्रीकृष्ण हें और जहाँ धनुर्धर अर्जुन है वहीं श्री, विजय, शाश्वत 
ऐश्वर्य और नीति हैं। 
| [ सिद्धान्त का सार यह है, के जहाँ युक्ति और शक्ति दोनों एकन्रित 
| होती हैं, वहाँ निश्चय ही ऋद्धि-सिद्धि निवास करती हैं। कोरी शक्ति से अथवा 
| केवल युक्ति से काम नहीं चछता। जब जरासन्ध का वध करने के लिये 
| मन्त्रणा हो रही थी, तब युधिष्ठिर ने श्रीकृष्ण से कहा है, कि “ अन्ध बर्ूं 
| जड प्राहुः प्रणेतव्य विचक्षणेः ” ( ससा २०. १६ )- बल अन्धा और जड़ 
| है, बुद्धिमानों को चाहिये, कि उसे मार्ग दिखलावे, तथा श्रीकृष्ण ने भी यह 
| कह कर, कि “सयि नीतिरव॑ल भीमे ! ( सभा. २० ३ )- मुझमें नीति है, ओर 
| मीमसेन के शरीर में बल है - भीससेन को साथ ले उसके द्वारा जरासन्ध कां 
| बघ युक्ति से कराया है। केवल नीति वतलानेवाले को आधा चतुर समझना 
| चाहिये। अर्थात्‌ योगेश्वर यानी योग या युक्ति के ईश्वर और धनुर्धर अर्थात्‌ 
| योद्धा, ये दोनों विशेषण इस शछोक में हेतुपूर्वक दिये गये हैं। ] 
इस प्रकार श्रीसगवान्‌ के गाये हुए - अर्थात्‌ कहे हुए - उपनिपद्‌ में त्रह्म- 
" विद्यान्तर्गत योग - अर्थात्‌ कर्मयोग - ज्ञाख्विषयक श्रीकृष्ण और अजुन के सवाद 
में मोक्षसनन्‍्यासयोग नामक अठारहवाँ अध्याय समाप्त हुआ। * 
| [ ध्यान रहे, कि मोक्तसन्‍्यासयोग शब्द में सन्‍्यास शब्द का अर्थ ' काम्य 
| कर्मों का सन्‍्यास ? है, जैसा कि इस अध्याय के आरम्म में कहा गया हैं। 
| चतुथे आश्रमरूपी सन्‍्यास यह विवाक्षित नहीं हे, इस अध्याय में प्रतिपादन 
| किया गया है, कि स्वधर्म को न छोड कर उसे परमेश्वर में मन से सन्‍्यास 
| अर्थात्‌ समर्पित कर देने से मोक्ष प्राप्त हो जाता है। अतएवं इस अव्याय 
| का मोक्षसन्यासयोग नाम रखा गया है। ] 
इस अकार बार गगाधर तिलक्कृत श्रीमद्धगवद्गीता का रहस्यसज्ञीचन 
नामक प्राकृत अनुवाद टिप्पणीसहित समाप्त हुआ । 


गंगाधर-पुत्र पूना-बासी मद्दराष्ट्र विश, 

बेदिक तिछूक बार बुध ते विधीयसान । 
गीतारहस्य? किया श्रीश् को ससर्पित यह, 
चार काल योंग भूमि शक में छुयोंग जान । 


3* तत्लदूब्नह्लापंणमस्तु | 


शान्तिः पुष्ठिस्त॒शिश्वास्तु । 
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हिन्दु धर्मग्रन्थों का संक्षित परिचय 


हिन्दुर्भ के मूलभत भ्रन्थों में महत्व ओर कालाबुक्रम दृष्टि से वेद यह 
श्रेष्ठ और आद्य अन्थ हैं; और सह्दिता, ब्राह्मण तथा उपनिषदों का उससें द्वी 
समावेश किया जाता है। यज्ञयागादि के कर्मकाण्ड और परमार्थ-विचारों के 
ज्ञानकाण्ड इन दोनों का सूल इन तीनों में हैं। तथापि ज्ञानकाण्ड के मूलभृत 
आधारभअन्थ उपनिषद्‌ हें। हिन्दुधर्म के सामाजिक ज्यवहारों का नियन्त्रण 
स्वृतिग्रन्थों के द्वारा किया जाता हैँ। परन्तु उनके मूल आधार गृत्यसूत्र हैं। 
गृह्मसूत्रो के सिवा और भी अनेक सृत्रग्नन्थ हैं। परन्तु उनका धर्मव्यवहार से 
सम्बन्ध नहीं, किन्तु विश्व के स्वरूप के बारे में उद्घाटन करनेवाली विविध 
विचारपरम्पराओं से है। इन विविध विचारपरम्पराओं को ही षड्दर्शन कहते हें । 
गोतस के न्यायसूत्र, वेशेषिक सूत्र, जैमिनी के पूवेसीमासा सूत्र, बादरायण के 
वेदान्त अथवा ब्रह्मस॒त्र, पतजली के योगसृत्र इत्यादि का षड्द्शन सें समावेश 
होता हैं, परन्तु पड्दशन के सिवा भी अन्य अनेक सूत्रग्रन्थ हैं। उनमें पाणिनी- 
सूत्र, शाण्डिल्यसूत्र ओर नारदसूत्र इत्यादि की गणना होती हं। आचीन मूर्ति 
पूजारहित और निर्मल पारमार्थिक स्वरूप का वेदिक धमम भें परिवतेन होकर 
उपास्य देवताओं को मानने की प्रवृत्ति जारी होने के बाद पुराणों का जन्म 
हुआ। मद्दाभारत और रामायण ये पुराण नहीं, किन्तु इतिहास हैं। पुराणों में 
ही गीता का समावेश होता है। गीतारहस्य अन्थ में इस विषय का प्रसगालुसार 
ऊहापोह िया है। परन्तु वाचकों को उसका एकत्र ज्ञान होवे, इस उद्देश से 
इसका परिचय तालिका के स्वरूप में नीचे सादर किया जाता हैं। 


(१) वेद अथवा श्रुतिग्रन्थ ३- 


सहिता ( ऋचाओं का अथवा मन्त्रों का सभह ) 
ब्राद्मण ( आरण्यक ) 


उपनिषदे ( ज्ञानकाण्ड ) 
(२) जश्ञासत्र $- 
(१ ) बअसंग्रन्थ - गृह्मसूत्र, स्मृतिग्रन्थ ( सनु, याज्ववल्क्य और ह्वारीत )। 


(६) सूत्र +- ( षड्दर्शन ), जेसिनी (सीसासा अथवा पूर्वमीसासा )। 
ब्रह्म ( वेदान्त, शारीरक अथवा उत्तर मीसासा ), न्याय ( गोतस ), योग 
( पातजल ), साख्य-वेशेषिक ( साख्यकारिका )। 


( हे ) अन्य सूत्र ४- व्याकरण ( पाणिनी ), भक्तिसार्ग के (नारद, शाण्डिल्य ) 
सुत्रग्नन्थ । 


( (कर्म अथवा यज्ञकाण्ड ।) 


